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باقي سورذ البقرة من الآية ۳۵ إلى الآية ۱۲۷ 


قوله تعالى: لوقلا ادم امک أت رفك اة ولا ينها وعدا یت شتا 
ولا قرا نو ال كتا من یی 76 

اعلم أن هاهنا مسائل: 

المسألة الأولى : . احتلفوا في أن قوله: #ريم: 4 آمر تكليف أو إياحة: فالمروي عن قتادة أنه 
قال : إن الله تعالى ابتلى آدم بإسكان الجنة كما ابتلى الملائكة بالسجودء وذلك لانه كلفه بأن 
يكون في الجنة يأكل منها حيث شاء ونهاه عن شجرة واحدة أن يأكل منهاء فما زالت به البلايا 
حتى وقع فيما ثهي عنه فبدت سوأته عند ذلك وأهبط من الجنة وأسكن موضحًا يحصل فيه ما 
يكون مشتهى له مع أن منعه من تناوله من أشد التكاليف . وقال آخرون: إن ذلك إباحة لأن 
الاستقرار في المواضع الطيبة النزهة التي یتمتع فیها اوج ا حور و يس 
يدخل تحت التعبد ولا يكون قوله ا يت جا ررق hS‏ ۹ آمرا وتکلیفا بل 
با والاصح أن ذلك الاسکان مشتمل علی ما هو اک وعل ما هو تکلیف ا 
فهو أنه عليه الصلاة والسلام كان مأذونًا في الانتفاع بجمیع نعم الجنة» وآما التکلیف فهو أن 
المنهي عنه كان حاضرًا وهو كان ممنوعا عن تناوله» قال بعضهم : لو قال رجل لغيره: (أسكنتك 
داري) لا تصير الدار ملكا له» فهاهنا لم يقل الله تعالى: وهبت منك الجنة بل قال: (أسكنتك 
الجنة) وإنما لم يقل ذلك لأنه خلقه لخلافة الأرض فكان إسكان الجنة كالتقدمة على ذلك . 

المسألة الثانية : آن لله تعالی لها آمر الكل بالسجود لادم واى ابلیس السجود. صيره الله 
ملعوتا ڈ ثم مر آدم بأن يسكنها مع زوجته . واختلفوا في الوقت الذي خلقت زوجته فيه : فذكر 
السدي عن ابن عباس وابن مسعود وناس من الصحابة أن الله تعالی لما آخرج ؛ یش من الجنة 
وأسكن آدم الجنة فبقي فیها وحده وما كان معه من يستأنس به» فألقى الله تعالی عليه النوم ثم 
اد لعا من اضلاعه من شفه الایسر ووضع مکانه لحم وخلق حواء منه؛ فلما استیقظ وجد 
عند رأسه امرأة قاعدة فسألها: من آنت؟ قالت : امرأة. قال : ولم حلقت؟ قالت : لتسکن إليّ . 
فقالت الملائكة : ما اسمها؟ قالوا: حواء» ولم سمیت حواء قال : لأنها خلقت من شيء حي . 
وعن عمر وابن عباس رضي الله عنیما قال : بعث الله جنذا من الملائكة فحملوا آدم وحواء 
علیهما السلام على سریر من ذهب كما تحمل الملوك ولباسهما النور على كل واحد منهما 
اکلیل من ذهب مکلل بالياقوت واللولو وعلی آدم منطقة مكللة بالدر والياقوت حتی أدخلا 
الجنة . فهذا الخبر يدل على أن حواء خلقت قبل إدخال آدم الجنة» والخبر الأول يدل على آنها 
خلقت في الجنة» والله أعلم بالحقيقة . 

رار ورین . آجمعوا على أن المراد بالزوجة حواء وان لم یتقدم ذکرها في هذه السورة 
وفي سائر القرآن ما يدل على ذلك وآنها مخلوقة منه» كما قال الله تعالی في سورة النساء : 


1 سورة البقره 


ی خی کر سے وار لا 
۰ 


یام اس انا يكم الى کر من تنس ینز وق ينها رَرجه0دساه: ]١‏ وفي الاعراف: لأوَجَعَلَ 
یا رجا سکن لیا 7#الأعراف: ۰۲۱۸۹ وروی الحسن عن رسول الله اة أنه قال : «إنَّ المَرأة 
خُلِقَثْ من ضلع الرَجُل فان أَرَدْتَ أن تیمها كَسَرْتَهَاء ون ترکتها انقفعت بها وَاستقَامث۷ . 
المسألة الرابعة: اختلفوا في الجنة المذكورة في هذه الآية» هل كانت في الأرض أو في 
السماء؟ وبتقدير أنها كانت في السماء فهل هي الجنة التي هي دار الثواب أو جنة الخلد أو جنة 
أخرى؟ فقال أبو القاسم البلخي وأبو مسلم الأصفهاني : هذه الجنة كانت في الأرض . وحملا 
الإهباط على الانتقال من بقعة إلى بقعة كما في قوله تعالی : #أهْيطُوا یمسر 6لبتره: ]5١‏ واحتجا 
عليه بوجوه :احدها: أن هذه الجنة لو كانت هي دار الثواب لكانت جنة الخلد» ولو كان آدم في 
جنة الخلد لَمَا لحقه الغرور من إبليس بقوله : كل أَدلَكَ عل سر للد مب لا يبل4زس: 1۱۷۰ 
ولَّمّا صح قوله: #إما تدكا ریا عن هذه اجره إل أن تکیت ملک أ تک مین ای 14الأعراف: ۷۰] . 
وثانيها: أن من دخل هذه الجنة لا يخرج منها؛ لقوله تعالى : وما هم یا يمَحْرَِينَ 4[الحجر: ۲:۸ . 
وثالثها: أن إبليس لما امتنع عن السجود لُعن» فما كان يقدر مع غضب الله على أن يصل إلى جنة 
الخلد .ورابعها: أن الجنة التي هي دار الثواب لا يفنى نعيمها لقوله تعالی : «أَكُلْهَا دام لها 


41 م 
ص 


[الرعد: ۳۰] ولقوله تعالی : وما أَلَذِينَ سدوا قنی لل لرن فا6 مرد : 6٠0‏ إلى أن قال: #عطا عر 
جوز ##هوه: ۲۱۰۸ أي : غير مقطوع. فهذه الجنة لو كانت هي التي دخلها آدم عليه السلام لَمّا 
۰ 3 5 ود م مر 2 سوام و" مر 
فنيت» لكنها تفنى لقوله تعالى : # کل شىء هالك إلا وه #[القصص: ۸۸] ولما جرج هنها اذم ليه 
السلام لكنه خرج منها وانقطعت تلك الراحات .وخامسها: أنه لا يجوز في حكمته تعالى أن يبتدئ 
الخلق في جنة يخلدهم فيها ولا تكليف؛ لأنه تعالى لا يعطي جزاء العاملين من ليس بعامل» ولأنه 
لا يهمل عباده بل لا بد من ترغيب وترهيب ووعد ووعيد .وسادسها: لا نزاع في أن الله تعالى خلق 
آدم عليه السلام في الأرض ولم يذكر في هذه القصة أنه نقله إلى السماء» ولو كان تعالى قد نقله إلى 
السماء لكان ذلك أؤلى بالذكر؛ لأن نقله من الأرض إلى السماء من أعظم النعم» فدل ذلك على 
أنه لم یحصل. وذلك يوجب أن المراد من الجنة التي قال الله تعالى له : سکن أت ویک لد که 
جنة أخرى غير جنة الخلد . 

القول الثاني - وهو قول الجباني -: أن تلك الجنة كانت في السماء السابعة . والدليل عليه قوله 
تعالی : #آهْيطُوأ وتهَا16البقرة: ۲۲۸ ۰ ثم إن الإهباط الأول كان من السماء السابعة إلى السماء 
الأولی» والإهباط الثانى كان من السماء إلى الأرض . 

القول الثالث - وهو قول جمهور أصحابنا -: أن هذه الجنة هی دار الثواب . والدليل عليه أن الألف 
5 “فق عليه : آخرجه البخاري في كتاب (النکاح) » باب : (المداراة بع النساء) (6/ 0۱۸۷ حديث رقم 
(4۸۸۹). ومسلم في (صحیحه) (۱۰۹۱/۲/ ۱4۸) کلاهما من طریق الاعرج عن أبي هريرة به . 


الآية رقم (۳۵) ۷ 
واللام في لفظ (الجنة) لا يفيدان العموم؛ لآن سکنی جمیع الجنان محال. فلا بد من صرفها إلى 
المعهود السابق» والجنة التي هي المعهودة المعلومة د بين المسلمين هي دار الثواب» فوجب 
صرف اللفظ إليها . 

والقول الرابع: أن الكل ممكن» والأدلة النقلية ضعيفة ومتعارضة فوجب التوقف وتَرْك القطع › 
والله أعلم . 

المسألة الخامسة: قال صاحب الكشاف: السكنى من السكون لأنها نوع من اللبث 
والاستقرار و(أنت) تأكيد للمستكن في (اسكن) ليصح العطف عليه و(رغذا) وصف للمصدر 
أي : أكلا رغدا واسعًا رافهًا و(حيث) للمكان المبهم أي : أي مكان من الجنة شئتماء فالمراد من 
الآية إطلاق الأكل من الجنة على وجه التوسعة البالغة حيث لم يحظر عليهما بعض الأكل ولا 
بعض المواضع ؛ حتى لا يبقى لهما عذر في التناول من شجرة واحدة من بين أشجارها الكثيرة . 

المسألة السادسة: لقائل أن يقول: إنه تعالى قال هاهنا: لوك ها وی وقال في 
الأعراف : این َي يسما © [الأعراف : وم فعطف وري 4 على قوله : ي © في سورة البقرة 
بالواو وفي سورة الاعراف بالفاء فما الحكمة؟ والجواب: كل فعل عطف عليه شيء» وكان الفعل 
بمنزلة الشرط» وذلك الشيء بمنزلة الجزء» عطف الثاني على الأول بالفاء دون الواو کقوله 
تعالى : یڈ فا الوا ڍو اليه تسوا منیا حَيْتُ شنم رف رو .... ر فعطف (کلوا) على 
(ادخلوا) بالفاء لما كان وجود الأکل منها متعلقّا بدخولها. فکأنه قال : (إن آدخلتموها آکلتم 
منها فالدخول موصل إلى الاکل» والاکل متعلق وجوده بوجوده؛ یبین ذلك قوله تعالی في مثل 
هذه الآية من سورة الاعراف : وَل قيل لهم اسکنواً هدو الْقَرَهَ وکلوا منها حَيْثُ شنشر 
زیامراف : ۱+۱ فعطف (کلوا) على قوله (اسکنوا) بالواو دون الفاء لأن (اسکنوا) من السکنی وهي 
المقام مع طول اللبث» والاکل لا يختص وجوده بوجوده؛ لأن من دخل بستانًا قد يأكل منه وإن 
كان مجتازّاء فلما لم يتعلق الثاني بالأول تعلق الجزاء بالشرط وجب العطف بالواو دون الفاء . 

إذا ثبت هذا فتقول, إن 9 © يقال لمن دخل مکانا فيراد منه الزم المكان الذي دخلته ولا تنتقل 
عنه» ويقال أيضًا لمن لم يدخل : (اسكن هذا المكان) يعني ادخله واسكن فیه» ففي سورة البقرة 
هذه الأمر إنما ورد بعد أن كان آدم في الجنة» فكان المراد منه اللبث والاستقرار» وقد بينا أن الأكل 
لا يتعلق به» فلا جرم ورد بلفظ الواو. وفي سورة الأعراف هذا الأمر نما ورد قيل: أن دخل الجنةء 
فكان المراد منه دخول الجنة» وقد بينا أن الأكل يتعلق به فلا جرم ورد بلفظ الفای والله أعلم . 

المسألة السابعة : قوله : #ولا نري مزر )گر 4 لا شبهة في أنه نهي ولكن فيه بحثان : 

الأول: أن هذا نهي تحريم أو نهي تنزيه؟ فيه خلاف : 

فقال قائلون: هذه الصيغة لنهي التنزيه ؛ وذلك لأن هذه الصيغة وردت تارة في التنزيه وأخرى 

في التحريم» والأصل عدم الاشتراك فلا بد من جعل اللفظ حقيقة في القدر المشترك بين 


۸ سورة البقرة 


القسمین» وما ذلك إلا أن یجعل حقيقة في ترجیح جانب الترك على جانب الفعل من غير أن 
یکون فيه دلالة على المنع من الفعل أو على الاطلاق فیه» لکن الاطلاق فيه كان ثابتا بحکم 
الاصل. فان الأصل في المنافع الإباحة» فإذا ضممنا مدلول اللفظ إلى هذا الأصل صار 
المجموع دليلاً على التنزيه . قالوا: وهذا هو الأؤلى بهذا المقام لأن على هذا التقدیر یرجع 
حاصل معصية آدم عليه السلام إلى ترك الاوّلی» ومعلوم أن كل مذهب كان أفضى إلى عصمة 
الأنبياء عليهم السلام كان آوّلی بالقبول. 

وقال آخرون: بل هذا النهي نهي تحريم . واحتجوا عليه بأمور: 

آحدها: أن قوله تعالی : #ولا قرا هلو مد 4 كقوله: «#و[ا كفوشن حي بطهرن € [البقرة: ۲۲۲] 
وقوله : ##ولا قروا مال التي لا بالق هى لَحَسَنٌ4 الأنعام: ۰۲ فكما أن هذا للتحریم فکذا الأول. 

وانیها: أنه قال : فا من اشامن [البقرة: ۳۰ معناه إن آکلتما منها فقد ظلمتما آنفسکما. ألا 


ی صر نت 


تراهما لما أكلا #قالا ریا طلا آنستا؟ [الأعراف: ۲۲۳ . 

والشها: أن هذا النهي لو كان نهي تنزیه لَمّا استحق آدم بفعله الإخراج من الجنة ولمّا وجبت 
التوبة عليه . 

والجواب عن الأول نقول: إن النهي وان كان في الأصل للتنزيه ولكنه قد يحمل على التحريم 
لدلالة منفصلة . وعن الثاني: أن قوله : تك ین لین » أي : فتظلما أنفسكما بفعل ما الأؤلى 
بكما تركه؛ لأنكما إذا فعلتما ذلك أخرجتما من الجنة التي لا تظمأان فيها ولا تجوعان ولا 
تضحيان ولا تعريان - إلى موضع ليس لكما فيه شيء من هذا . وعن الثالث: أنا لا نسلم أن 
الإخراج من الجنة كان لهذا السبب . وسيأتي بيانه إن شاء الله تعالى . 

البحث الثاني : قال قائلون: قوله: #ولا نرب هلزو ال # يفيد بفحواه النهي عن الأكل» وهذا 
ضعيف لأن النهي عن القرب لا يفيد النهي عن الأكل ؛ إذ ربما كان الصلاح في ترك قربها مع أنه لو 
حمل إليه لجاز له أكله» بل هذا الظاهر يتناول النهي عن القرب . وأما النهي عن الأكل فإنما عرف 
بدلائل أخرى وهي قوله تعالى في غير هذا الموضع : ##قَلنَا ذّانَا الشجرة بدت نما سوء'مبما #[الأعراف : 
۲ ولأنه صدر الكلام في باب الإباحة بالأكل فقال: و نها رَعدًا حَيْتُ سِنَتمَا#[البقرة: ۳۰) فصار 
ذلك كالدلالة على أنه تعالى نهاهما عن أكل ثمرة تلك الشجرة» لكن النهي عن ذلك بهذا القول 
يعم الأكل وسائر الانتفاعات» ولو نص على الأكل ما كان يعم كل» ذلك ففيه مزيد فائدة : 

المسألة الثامنة : اختلفوا في الشجرة ما هي : فروى مجاهد وسعيد بن جبير عن ابن عباس 
رضي الله عنهما أنها البّر والسنبلة. وروي أن أبا بكر الصديق رضي الله عنه سأل 
رسول الله ی عن الشجرة فقال : اهي الشجرة المباركة السنبلة“ . وروی السدي عن ابن 
إسناده ضعية... آخرجه الخطيب في (التفق والفترق) (۲۲۲/۳) حدیث رقم (۱۳۷۲) من طریق جویبر عن 
الضحاك عن ابن عباس قال : قال أبو بكر . . . فذکره وفي إسناده جویبر بن سعید قال الحافظ : ضعیف جدا. 


الآيتان رقم (۳۰۰۳۵) 5 


عباس وابن مسعود آنها الکرّم . وعن مجاهد وقتادة أنها التين» وقال الربيع بن آنس : كانت 
شجرة من أكل منها أحدث» ولا ينبغي أن يكون في الجنة حدث . 
واعلم أنه ليس في الظاهر ما يدل على التعيين فلا حاجة آیضا إلى بیانه؛ لأنه ليس المقصود من 
هذا الكلام أن يعرفنا عين تلك الشجرة» وما لا يكون مقصودا في الكلام لا يجب على الحكيم أن 
يبينه بل ربما كان بيانه عبئًا؛ لأن أحدنا لو أراد أن يقيم العذر لغيره في التأخر فقال: (شغلت 
بضر ب غلماني لإساءتهم الأدب) لكان هذا القدر أحسن من أن يذكر عين هذا الغلام ويذكر اسمه 
صفته» فليس لأحد أن يظن أنه وقع هاهنا تقصير في البيان» ثم قال بعضهم : الأقرب في لفظ 
ا أن يتناول ما له ساق وأغصان . وقيل : لا حاجة إلى ذلك لقوله تعالى : #وَأبْسَنَا عه سَّجَرَة 
من يِقَطِينِ * [الصافات: تیش ماع ارون وابطع فاج ج ان ان و ا دن من اا 
شجرا قال المبرد: وأحسب أن كل ما تفرعت له أغصان وعيدان فالعرب تسميه شجرا فى وقت 
تشعبه. وأصل هذا أنه كل ما شجر؛ اي آخذ یمنه ویسرة یقال: رآیت فلا قد شجرته الرماح. 
وقال تعالى: حى يحكموك نيما مر بْتَهم؟ [الساء: 0:] وتشاجر الرجلان في أمر كذا . 
المسألة التاسعة : ات تفقوا على أن المراد بقوله تعالى : # تا من القلامی» هو أنكما إن أكلتما 
فقد ظلمتما أنفسكما؛ لأن الأكل من الشجرة ظلم الغیر» وقد يكون ظالمًا بأن يظلم نفسه وبأن 
يظلم غيره» فظلم النفس أعم وأعظم . ثم اختلف الناس هاهنا على ثلاثة آقوال : 
الأول: قول الحشوية الذين قالوا: إنه أقدم على الكبيرة فلا جرم كان فعله ظلما . 
الثاني: قول المعتزلة الذين قالوا: إنه أقدم على الصغيرة . ثم لهؤلاء قولان: 
أحدهما: قول أبي علي الجبائي وهو أنه ظلم نفسه بأن آلزمها ما يشق عليه من التوبة والتلافي . 
وانیهما: قول أبي هاشم وهو أنه ظلم نفسه من حيث أحبط بعض ثوابه الحاصل» فصار ذلك 
نقصًا فيما قد استحقه . 
الثالث: قول من ينكر صدور المعصية منهم مطلقّاء وحَمّل هذا الظلم على أنه فعل ما الأؤلى له 
أن لا يفعله. ومثاله إنسان طلب الوزارة ثم إنه تركها واشتغل بالحياكة» فإنه يقال له: يا ظالم 
نفسه لم فعلت ذلك؟ فان قيل: هل يجوز وصف الأنبياء عليهم السلام بأنهم كانوا ظالمين أو 
بأنهم كانوا ظالمي آنفسهم؟ وی ا 
قوله عز وجل: ‏ تلا ای عا ها وکا 06 يد وملا أفيطوأ بعشك 
e‏ کر ف ۳ ا 0 ن © 4 
قال صاحب الکشاف: مره َلشَّيِطنُ عا تحقيقه : فأصدر الشيطان زلتهما عنهاء ولفظة 
(عَنْ) في هذه الاية كهي في قوله تعالی : وما فعمُ عنْ مرک [لكهف: ؟م]قال القفال رحمه الله : 
هو من الزلل يكون الإنسان ثابت القدم على الشيء» فيزل عنه ويصير متحولاً عن ذلك 


الموضع » ومن قرأ (فآزالهما) فهو من الزوال عن المکان» وحكي عن آبي معاذ أنه قال : يقال : 
.أزلتك عن كذا حتى زلت عنه» وأزللتك حتى زللت؛ ومعناهما واحد» أي : حولتك عنه وقال 

بعض العلماء : آزلهما الشيطان أي استزلهماء فهو من قولك: (زل في دينه) إذا أخطأء وأزله 
غيره إذا میب له ما يزل من أجله في دینه أو دنياه . واعلم أن في الآية مسائل : 

المسألة الأولى: اختلف الناس في عصمة الأنبياء عليهم السلام» وضَبّط القول فيه أن يقال : 
الاختلاف في هذا الباب برجم إلى أقسام أربعة: أحدها: ما یقع في باب الاعتقاد» وثانيها: ما 
يقع في باب التبلیغ» وثالثها: ما یقع في باب الأحكام والفتياء ورابعها: مايقع في أفعالهم 
وسيرتهم . أما اعتقادهم الكفر والضلال فان ذلك غير جائز عند أكثر الأمة . وقالت الفضيلية من 
الخوارج : إنهم قد وقعت منهم الذنوب . والذنب عندهم كفر وشرك» فلا جرم قالوا بوقوع 
الكفر منهم» وأجازت الإمامية عليهم إظهار الكفر على سبيل التقية . 

أما النوع الثاني - وهو ما يتعلق بالتبليغ -: فقد أجمعت الأمة على كونهم معصومين عن الکذب 
والتحريف فيما یتعلق بالتبليغ » وإلا لارتفع الوثوق بالأداء» واتفقوا على أن ذلك لا يجوز وقوعه منهم 
عمدًا كما لا يجوز أيضًا سهوا» ومن الناس من جوز ذلك سهوا قالوا: لأن الاحتراز عنه غير ممكن . 

وأما النوع الثالث - وهو ما يتعلق بالفتيا -: فأجمعوا على أنه لا يجوز خطؤهم فيه على سبيل 
التعمد» وأما على سبيل السهو فجوزه بعضهم وأباه آخرون . 

وأما النوع الرابع - وهو الذي يقع في أفعالهم -: فقد اختلفت الأمة فيه على خمسة أقوال : 

أحدها: قول من جوز عليهم الکباثر على جهة العمد» وهو قول الحشوية . 

والثاني: قول من لا يجوز عليهم الكبائر لكنه يجوز عليهم الصغائر على جهة العمد إلا ما ينفر 
- كالكذب والتطفيف - وهذا قول أكثر المعتزلة . 

القول الثالث: أنه لا يجوز أن يأتوا بصغيرة ولا بكبيرة على جهة العمد البتة» بل على جهة 
التأویل وهو قول الجبائي . 

القول الرایع: أنه لا يقع منهم الذنب إلا على جهة السهو والخطأء ولکنهم مأخوذون بما یقع 
منهم على هذه الجهة وان كان:ذلك موضوعا عن آمتهم؛ وذلك لأن معرفتهم آقوی ودلائلهم 
آکثر » وأنهم یقدرون من التحفظ على ما لا يقدر عليه غیرهم . 

القول الخامس: أنه لا يقع منهم الذنب لا الکبيرة ولا الصغيرة لا على سبیل القصد ولا على 
سبیل السهو ولا على سبیل التأویل والخطاً» وهو مذهب الرافضة . واختلف الناس في وقت العصمة 

على ثلاثة أقوال: 

أحدها: قول من ذهب إلى أنهم معصومون من وقت مولدهم» وهو قول الرافضة . 

وثانيها: قول من ذهب إلى أن وقت عصمتهم وقت بلوغهم» ولم يجوزوا منهم ارتكاب الكفر 
والكبيرة قبل النبوة» وهو قول كثير من المعتزلة . 


الآية رقم )۳٩(‏ ۱ 


وثالشها:قول من ذهب إلى أن ذلك لا يجوز وقت النبوة» آما قبل النبوة فجائز» وهو قول آکثر 
أصحابنا وقول أبي الهذيل وأبي علي من المعتزلة . 

والمختار عندنا أنه لم يصدر عنهم الذنب حال النبوة ألبتة لا الكبيرة ولا الصغيرة:» ويدل عليه وجوه: 

آحدها:لو صدر الذنب عنهم لكانوا أقل درجة من عصاة الامة وذلك غير جائز» بیان الملازمة 
أن درجة الأنبياء كانت في غاية الجلال والشرف» وكل من كان كذلك كان صدور الذنب عنه 


أفحش ألا ترى إلى قوله تعالى: «ییضاء ای من بات منکن یه َو یف لها الْعَدَابُ 
عفن [الأحزاب: ٠+]والمحصن‏ يرجم وغيره يحدء وحد العبد نصف حد الحرء وأما أنه لا 
يجوز أن يكون النبي أقل حالاً من الأمة فذاك بالاجماع . 

وثانيها:أن بتقدير إقدامه على الفسق وجب أن لا يكون مقبول الشهادة؛ لقوله تعالی : #إن 
جاك ای ب برأ [الحجرات: «لکنه مقبول الشهادة وإلا كان أقل حالاً من عدول الامة 
وكيف لا نقول ذلك وأنه لا معنى للنبوة والرسالة إلا أنه يشهد على الله تعالى بأنه شرع هذا 
الحكم وذاك؟! وأيضًا فهو يوم القيامة شاهد على الكل لقوله : « ْو مدآ َل الاس يكن 
ارو یک هيدا [البقرة: ۱6۳ 

وثالثها:أن بتقدير إقدامه على الكبيرة يجب زجره عنها» فلم يكن إيذاؤه محرماء لكنه محرم 
لقوله تعالی : إ4 أل يؤذوب له ورسم ميم آله في الدنيا والْأضْرة» [الأحزاب: 0ه 

ورابعها:آن محمدا يللو أتى بالمعصية لوجب علينا الاقتداء به فيها؛ لقوله تعالى: 
یعون ٩‏ لال عمران: ۲۱افيغضي إلى الجمع بين الحرمة والوجوب وهو محال» وإذا ثبت ذلك في 
حق محمد يكبت أيضًا في سائر الأنبياء» ضرورة أنه لا قائل بالفرق . 

وخامسها:آنا نعلم ببديهة العقل أنه لا شيء أقبح من نبي رفع الله درجته وائتمنه على وحيه 
وجعله خليفة في عباده وبلاده يسمع ربه ینادیه : (لا تفعل كذا) فيقدم عليه ترجیخا للذته غير 
ملتفت إلى نهي ربه ولا منزجر بوعیده . هذا معلوم القبح بالضرورة . 

وسادسها :أنه لو صدرت المعصية من الأنبياء لكانوا مستحقين للعذاب لقوله تعالى: #ومن 
بعص الله ورسولم و لم کار جَهَئَمَ لین فييآ» [الجن: ۷۳تولاستحقوا اللعن لقوله: ألا لمع أله 
عَلَ اليك (مود: ۱۸بوأجمعت الامة على أن أحدًا من الأنبياء لم يكن مستحقًا للعن ولا 
للعذاب» فثبت أنه ما صدرت المعصية عنه . 

وسابعها:أنهم كانوا يأمرون الناس بطاعة الله» فلو لم يطيعوه لدخلوا تحت قوله: َو 
الا با وتسود آشتک ونم تلو الکتب آفلا تلود [البقرة: 4:6 وقال: وم رید تک 
إل ما آهدکم عه [مود: ۸۸) فما لا یلیق بواحد من وعاظ الأمة كيف يجوز أن پُنسب إلى 
الأنبیاء علیهم السلام؟! 


وثامنها:قوله تعالی : إت حكانواً رغوت فى لْخَيْرْتِ * الأنبياء: )4٠‏ ولفظ (الخیرات) 


۱۲ ةاليقرة 


للعموم فيتناول الکل» ويدخل فيه فعل ما ينبغي وترك ما لا ينبغي» فثبت أن الأنبياء کانوا فاعلين 

وتاسعها: قوله تعالى : وَل عِندَنا لمن المصطمَنٌ لحار # [ص : ۷ وهذا يتناول جميع الأفعال 
والتروك» بدليل جواز الاستثناء فيقال: (فلان من المصطفين الأخيار إلا في الفعلة الفلانية) 
والاستثناء یخرج من الکلام ما لولاه لدخل تحته » فثبت آنهم کانوا أخيارًا في کل الأمور» وذلك 


ينافي صدور الذنب عنهم . وقال: اله يَصَطفى بت ای رسلا ویر لان الحج: 1۷۰ 


: ام عَادَمْ ونوا وال بیع وءال عون على این که ك عمران: ۱۳۳ . وقال في إبراهيم‎  « 
وقد ایک في ایا ) [البقرة: ۰۲۱۳۰ وقال في موسى: تن مظن عل الاين ساق‎ 
یی € [الأعراف: 1144 . وقال : اذك دا هم ولسکق رترب أزلي الى والأبصدر 69 آناستم‎ 
مالس زک آلذار © وم نكا لین امین انار # [ص: 147-45 . فكل هذه الآيات دالة على‎ 
. کونهم موصوفین بالاصطفاء والخيرية» وذلك ينافي صدور الذنب عنهم‎ 

عاشرها: أنه تمالی حکی عن إبليس قوله: «قَِيزَركَ شم مين © الا عادد ینم 
لْمَخْلْصِينَ # [ص: ۰1۸۳-۸۲ فاستثنى من جملة من يغويهم المخلصين وهم الأنبياء عليهم السلام . 
قال تعالى في صفة إبراهيم وإسحاق ويعقوب: #إنَآ تم الم زک آلار» [ص: 14 وقال 
في يوسف: #8إِنَّمٌ ین عباوت و6 [يوسف: ۲4]. وإذا ثبت وجوب العصمة في حق البعض 
ثبت وجوبها في حق الكل لأنه لا قائل بالفرق . 

والحادي عشر: قوله تعالى : ولد صَدَقَ عم بيش َنَم اوه الا قربا من امه اسبا: 
۰ فأولئك الذين ما اتبعوه وجب أن يقال : إنه ما صدر الذنب عنهم وإلا فقد كانوا متبعين له 
وإذا ثبت في ذلك الفريق أنهم ما أذنبوا فذلك الفريق إما الأنيباء أو غيرهم : فإن كانوا هم الأنبياء 
فقد ثبت في النبي أنه لا يذنب» وإن كانوا غير الأنبياء فلو ثبت في الأنبياء أنهم أذنبوا لكانوا أقل 
درجة عند الله من ذلك الفریق» فيكون غير النبي أفضل من النبي» وذلك باطل بالاتفاق فثبت أن 
الذنب ما صدر عنهم . 

الثاني عشر: أنه تعالى قسم الخلق قسمين فقال : ی جرب این آلا لد حرْب این م 
وی [المجادلة: 14] وقال في الصنف الآخر : ویک جرب لَه ألا إن جرب أله شم اون یه 
[المجادلة: ۲۲] ولا شك أن حزب الشيطان هو الذي يفعل ما يرتضيه الشیطان» والذي يرتضيه 
الشيطان هو المعصية» فكل من عصى الله تعالى كان من حزب الشيطان» فلو صدرت المعصية 
من الرسول لصدق عليه أنه من حزب الشيطان ولصدق عليه أنه من الخاسرين ولصدق على زهاد 
الأمة أنهم من حزب الله وأنهم من المفلحين» فحينئذ يكون ذلك الواحد من الأمة أفضل بكثير 
عند الله من ذلك الرسولء وهذا لا يقوله مسلم!! 

الثالث عشر: أن الرسول أفضل من المَلّك فوجب أن لايصدر الذنب من الرسول» وإنما قلنا: 


الآية رقم (۳۱) ۳ 


إنه أفضل لقوله تعالی : ##إنَّ له اصح ءادم ونوا وءال إِبْرجِيم وَءَالَ عرد عل امین 1آل عمران: 
۳۳ ووجه الاستدلال به قد تقدم في مسألة فضل المّلّك على البشرء وإنما قلنا: ابه لما كان 


صو پر و هه 4 
9 


سيفونة بالتولی 6 [الأنبياء: ۰۲۲۷ وقال : لا يحصون ال مآ آمرهم یلو ما مرت ٩‏ [العحريم: 5]) 
فلو صدرت المعصية عن الرسول لامتنع کونه آفضل من الملك ؛ لقوله تعالی : #أر عل اين 
منوا ولو للحت كميدي فى الْأرّض ار عل الْمتَقِينَ لجار [ص: ۲۲۸ 

الرابع عشر: روي أن خزيمة بن ثابت شهد لرسول الله ية على وّفق دعواه فقال 
رسول الله ية : «کیف شهدت لي؟! فقال : يا رسول الله إني أصدقك على الوحي النازل عليك 
من فوق سبع سموات. آفلا آصدقك في هذا القدر؟! فصدقه رسول الله و وسماه بذي 
الشهادتین ١”‏ ولو كانت المعصية جائزة على الأنبیاء لما جازت تلك الشهادة . 

الخامس عشر: قال في حق إبراهيم عليه السلام : إن جاک الاس امه [البقرة: ۱۲6] والر مام 
من يؤتم به فأوجب على کل الناس أن يأتموا به» فلو صدر الذنب عنه لوجب علیهم أن یأتموا به 
في ذلك الذنب وذلك يفضي إلى التناقض . 

السادس عشر: قوله تعالی : لا یال عَهَدِى الظَلِمِينَ4 [البقرة: ۱۲4] والمراد بهذا العهد إما عهد 
النبوة أو عهد الامامة: فان كان المراد عهد النبوة وجب أن لا تثبت النبوة للظالمین» وان كان 
المراد عهد الامامة وجب أن لا نثبت الامامة للظالمین» وإذا لم تثبت الامامة للظالمین وجب أن 
لا تثبت النبوة للظالمین» لأن کل نبي لا بد وأن یکون ماما يؤتم به ویقتدی به . 

والاية على جميع التقدیرات تدل على أن النبي لا یکون مذنبا» آما المخالف فقد تمسك في کل 
واحد من المواضع الاريعة التي ذکرناها بآيات ونحن نشیر إلى معاقدها ونحیل بالاستقصاء على ما 
سيأتي في هذا التفسیر إن شاء الله تعالی : آما الایات التي تمسکوا بها في باب الاعتقاد فثلائة: 

آولها: تمسکوا بالطعن في اعتقاد آدم عليه السلام بقوله : هو ای لک ین تفس وه 
يَجََلَ ينها رجا سک لیا که الاعراف: ۱۸۰ إلى آخر الآية . قالوا: لا شك أن النفس الواحدة هي 
آدم وزوجها المخلوق منها هي حواء» فهذه الکنایات بأسرها عائدة إليهماء فقوله : #جَعَلا لم 
شرك فيمآ ءاتلهما فل اه عَمَا يسركو [الأعراف: ۱۹۰] يقتضي صدور الشرك عنهما . والجواب لا 
نسلّم أن التفس الواحدة هي آدم ولیس في الآية ما يدل عليه» بل نقول: الخطاب لقریش وهم آل 
قصي» والمعنی خلقکم من نفس فصي وجعل من جنسها زوجة عربية لیسکن إليهاء فلما آتاهما 


(۱) صحیح : آخرجه آبو داود في کتاب (الاقضية)» باب : (إذا علم احاکم صدق الشاهد) (۳/ ۳۰۱۸) حدیث رقم 
(۳۰۷). والنسائي في کتاب (البیوع)» باب : (التسهیل في ترك الاشهاد على البیع) (۲۸۲/4) حديث رقم 
»)4571١(‏ وأحمد فى (مسنده) (۲۱۲/۵). جميعًا من طریق الزهري آخبره عن عمارة بن خزيمة أن عمه حدثه وهو 


۶ البقرة 
ما طلبا من الولد الصالح سمیا آولادهما الأربعة بعبد مناف وعبد العزی وعبد الدار وعبد قصي › 
والضمیر في (یشرکون) لهما ولاعقابهما» فهذا الجواب هو المعتمد . 

وثانيها:قالوا: إن إبراهيم عليه السلام لم يكن عالمًا بالله ولا باليوم الاخر : أما الأول فلانه قال 
في الکواکب : ها رن 4 الأنعام: ۷لوآما الثاني فقوله : «أَرِنٍ کیت تح الموق قال اولم تین ال 
بل وللکی یمین كَلِى »* [البقرة: 6۲۱۰ والجواب : آما قوله : #هنذا رنه [الأنعام : ۷افهو استفهام علی 
سبیل الانکار» وأما قوله : «وََکن لین نى البقرة: 2۲۳۰ فالمراد أنه ليس الخبر كالمعاينة . 
والشها:تمسکوا بقوله تعالی : #ّن کت فى سل یا زا ی مسل الي قرو الب من 
اف لد 2ك الْحَن ین رلک فلا مَكوْنَّ ین لمن آبونس: 444 فدلت الاية على أن محمذا كلل 
كان في شك مما آوحي إليه!! والجواب : أن القلب في دار الدنیا لا ينفك عن الافکار المستعقبة 
للشبهات. إلا أنه عليه الصلاة والسلام كان یزیلها بالدلائل . 

آما الایات التي تمسکوا بها في باب التبلیغ فثلائة: 

آحدها:قوله : سک 6 تنج © لا ما سه د الاعلی: ۷۰۲افهذا الاستشناء يدل على وقوع 
النسیان في الوحي . 

الجواب:ليس النهي عن النسیان الذي هو ضد الذکر ؛ لأن ذاك غير داخل في الوّسع بل عن 
النسیان بمعنی الترك» فنحمله على ترك الأولی . 

ودانیها وله : وما نا ین نک ین رول ولا مه إل إا تن آلتی ان ی > 
[الحج: ٠١‏ والکلام عليه مذکور في سورة الحج على الاستقصاء . 

وثالشها:قوله تعالى : عم الب قلا بظهر عل َوه اما 60لا من آزتتی من رَسُولٍ َنم 
سك من بان يديه وین حَلْوء رصا © دار أن قد یلا رسكت یج [الجن:4-55']قالوا: فلولا 
الخوف من وقوع التخلیط في تبلیغ الوحي من جهة الأنبياء لم يكن في الاستظهار بالر صد 
المرسل معهم فائدة . 

والجواب:لم لا يجوز أن تکون الفائدة أن یدفع ذلك الرصد الشیاطین عن القاء الوسوسة. 

آما الآيات التي تمسکوا بها في الفتیا فثلائة: 

آحدها:قوله : #وداوود یمن إذ کمن نيمه [الأنبياء: ۷۸ وقد تکلمنا عليه في سورة الأنبياء . 

وذانیها:ق, له في آساری بدر حين فاداهم النبي يِل ما کات ی أن یکن له آشری حي 
يخ نی رنه تلاناد: ۸0۷ فلولا أنه أخطأ في هذه الحکومة والا ما عوتب . 

وثالشها:قوله تعالی : عقا أله عنلك لم آذنت لَهُر» [التوبة: :44 والجواب عن الكل : آنا 
نحمله على ترك الأؤلى . 

أما الآيات التي تمسكوا بها في الأفعال فكثيرة: 

أولها:قصة آدم عليه السلام تمسكوا بها من سبعة أوجه: 
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الآية رقم (۳۱) 0 

الوجه الأول : أنه كان عاصيًا والعاصي لا بد وأن يكون صاحب الكبيرة» وإنما قلنا: إنه كان عاصيًا 
لقوله تعالی : #وعص ءادم ری فخو»ز: ,برع وإنما قلنا: إن العاصي صاحب الكبيرة لوجهين : 

الأول: أن النص يقتضي كونه معاقبًا لقوله تعالی : #ومن بعص أله ورسولم نان لم کار جَهَنَم 4 
[الجن: ۲۳] فلا معنى لصاحب الكبيرة الا ذلك . 

الثاني: أن العاصي اسم ذم» فوجب أن لا يتناول إلا صاحب الكبيرة . 

الوجه الثاني - في العمسك , بقصة آدم - : : أنه كان غاويًا لقوله تعالى مير 4 والغي ضد 
الرشد؛ لقوله تعالى : قد ين اشد من من € [البقرة : ۷۰ فجعل الغي مقابلاً للرشد . 

الوجه الثالث : أنه تائب E‏ ۱ وإنما قلنا: إنه تالب لقوله تعالى : فسح ءَادَمْ من 
ری كلمت فاب حلب زب‌تره: ممع وقال : کے آجبنه ريم فاب عَلَيّهِ#زس : ۱۷۷ وانما قلنا: التائب 
مذنب ؛ ناناب هو دم علی CB‏ والنادم على فعل الذنب مخبر عن کونه فاعلا 
الذنب» فان کذب في ذلك ال خبار فهو مذنب بالكذب» وان صدق فيه فهو المطلوب . 

الوجه الرابع : آنه ارتکب المنهي عنه في قوله : 7 ایکا عن يننا ألشجرة€ [الأعراف : ۰۲ 
ولا قربا هلرو سح © [الأعراف : وى وارتکاب المنهي عنه عين الذنب . 

الوجه الخامس : سماه ظالما في قوله : ىتا ون یبتک [البقرة: 0۳۰ CAS‏ ۱۳ 
008 : ربا نت تسا [الامراف: +ع والظالم ملعون لقوله تعالى: لا لَمَنَهُ له على 

لظللمیت ؟4 زمود: ۱۸] ومن استحق اللعن كان صاحب الكبيرة . 

الوجه السادس : : أنه اعترف بأنه لولا مغفرة الله إياه وإلا لكان خاسرًا في قوله : #وإن لر فر 
کا رمتا تون من الْحَسرِينَ #[الأعراف : : ۷۳ ۰ وذلك يقتضي كونه صاحب الكبيرة . 

انها : آنه اجر من الجنة بسیب وسوسة الشیطان ززز ال جزاء علی ما آقدم علیه من 
طاعة الشيطان» وذلك يدل على كونه صاحب الكبيرة . 

ثم قالوا: هب أن كل واحد من هذه الوجوه لا يدل على كونه فاعلاً للكبيرة» لكن مجموعها لا 
شك في كونه قاطعا في الدلالة علیه ويجوز أن يكون كل واحد من هذه الوجوه وإن لم يدل 
على الشيء» لكن مجموع تلك الوجوه يكون دالاً على الشيء . 

والجواب المعتمد عن الوجوه السبعة عندنا أن نقول: كلامكم إنما يتم لو أتيتم بالدلالة على أن ذلك 
كان حال النبوة» وذلك ممنوع.فلم لا يجوز أن يقال: إن آدم عليه السلام حالما صدرت عنه هذه 
الزلة ما كان نبیا ؛ ثم بعد ذلك صار نبیّا. ونحن قد بينا أنه لا دليل على هذا المقام. وأما 
الاستقصاء في الجواب عن كل واحد من الوجوه المفصلة فسيأتي إن شاء الله تعالى عند الكلام 
في تفسير كل واحد من هذه الآيات . ولنذكر هاهنا كيفية تلك الزلة ليظهر مراد الله تعالى من 
قوله : الها سيط ررہمر:: +م فنقول ل E‏ 
النبوة» فاقدامه على ذلك الفعل إما أن يكون حال كونه ناسيًا أو حال كونه ذاکرا: 


1 سورة البقرة 

أما الأول - وهو أنه فعله ناسیا -: فهو قول طائفة من المتكلمين» واحتجوا عليه بقوله تعالى: #ولم 
د َم عَرّما4 (طه: ۱۱۰] ومثلوه بالصائم يشتغل بأمر يستغرقه ويغلب عليه فيصير ساهيًا عن الصوم 
ويأكل في أثناء ذلك السهو [لا] عن قصد لايقال هذا باطل من وجهين: 

الأول: أن قوله تعالی : ما جنک ریک عن هذه اجره ول" آن تک مل » وقوله : اوَكَاسَمَهُمَآ 
إن لصا لین آشییبت؟ [لامراد: ۲۱۲۰ يدل على أنه ما نسي النهي حال الاقدام. وروي عن ابن 
عباس ما يدل على أن آدم عليه السلام تعمد؛ لأنه قال: لما أكلا منها فبدت لهما سوءاتهما خرج 
آدم فتعلقت به شجرة من شجر الجنة فحبسته» فناداه الله تعالى : أفرارًا مني؟! فقال: بل حياء 
منك . فقال له : آما كان فيما منحتك من الجنة مندوحة عما حرمت عليك؟ قال: بلى يا رب 
ولكني وعزتك ما كنت أرى أن أحدًا يحلف بك كاذبًا . فقال: وعزتي لأهبطنك منها ثم لا تنال 
العيش إلا کذا . 

الثاني: وهو أنه لو كان ناسيًا لما عوتب على ذلك الفعل : أما من حيث العقل فلأن الناسى غير 
قادر على الفعل» فلا یکون مکلفا به لقوله : لا کلف ان تنا إل رسمه [البقرة: 2۳۸۲ وأما من 
حيث النقل فلقوله عليه الصلاة والسلام : «رُفِعَ القَلّمُ عَنْ ثلاث . ۰۰۰۰ فلما عوتب عليه دل على أن 
ذلك لم يكن على سبيل النسيان؛ لأنا نقول : آما الجواب عن الأول فهو آنا لا نسلّم أن آدم وحواء 
قبلا من إبليس ذلك الكلام ولا صدقاه فيه ؛ لأنهما لو صدقاه لكانت معصيتهما في هذا التصديق 
أعظم من أكل الشجرة؛ لان إبليس لما قال لهما: إل أن کر ملک أو كرا من لرك . [الاعراف: 
۰ فقد آلقی إليهما سوء الظن بالله ودعاهما إلى ترك التسليم لأمره والرضا بحكمه» وإلى أن 
يعتقدا فيه کون إبليس ناصخا لهما وأن الرب تعالى قد غشهماء ولا شك أن هذه الأشياء أعظم من 
أكل الشجرة» فوجب أن تكون المعاتبة في ذلك أشد» وأيضًا: كان آدم عليه السلام عالمًا بتمرد 
إبليس عن السجود وكونه مبغضًا له وحاسذا له على ما آتاه الله من النعم» فكيف يجوز من العاقل 
أن يقبل قول عدوه مع هذه القرائن؟! وليس في الاية آنهما آقدما على ذلك الفعل عند ذلك الكلام 
أو بعده» ویدل على أن آدم کان عالمّا بعداوته قوله تعالی : #إِنَّ هدا عدو لك ولرزجاک فلا زا من 
لْجَنَةٍ فَتَشْمّح4 [طه: ۲۱۱۷. وأما ما روي عن ابن عباس فهو آثر مروي بالآحاد» فکیف يعارض 
القرآن؟! وأما الجواب عن الثاني: فهو أن العتاب إنما حصل على ترك التحفظ من أسباب النسیان» 
وهذا الضرب من السهو موضوع عن المسلمين» وقد كان يجوز أن يؤاخذوا به» ولیس بموضوع 
عن الأنبياء لیظم خطرهم . ومثلوه بقوله تعالی : يښ الي اس ڪام من لاه ) [الأحزاب: 
۲ ثم قال: من ات منک بَحهء مت يلعف لها السذاب تین [لاحزاب: ۲۳۰. وقال 


عليه الصلاة والسلام : «أَشَدُ الاس بَلاء الأنبياء ثم الاولياء ثم الامعل فالامعلْ» ۳ وقال أيضًا: «إِنى 


في كتاب (الزهد)» باب : (في الصبر على البلاء) (5/ ۵۲۰) حديث رقم (۲۳۹۸). من طريق اد بن زيد به . = 


الآية رقم (۲۰) كمه 


لك کما يُوعَكُ الرَجُلانٍ منك ”“ فإن قيل : كيف يجوز أن يؤثر عظم حالهم وعلو منزلتهم في 
حصول شرط في تكليفهم دون تكليف غيرهم؟ قلنا: أمّا سمعت: «حَسَّنَاتٌ الأَبْرَارٍ سَيْكَاتُ 
الْمُقَرَبِينَ0 !۳ ولقد كان على النبي ی من التشديدات في التكليف ما لم يكن على غيره. فهذا في 
تقرير أنه صدر ذلك عن آدم عليه السلام على جهة السهو والنسيان» ورأيت في بعض التفاسير أن 
حواء سقته الخمر حتى سكر ثم في أثناء السكر فعل ذلك . قالوا: وهذا ليس ببعيد لأنه عليه السلام 
كان مأذونًا له في تناول كل الأشياء سوى تلك الشجرة» فإذا حملنا الشجرة على البّرء كان مأذوتًا 
في تناول الخمر» ولقائل أن يقول: إن خمر الجنة لا يسكر؛ لقوله تعالى في صفة خمر الجنة : لا 
فا ول 4 [الصافات : .]٤١‏ 

آما القول الثاني - وهو أنه عليه السلام فعله عامذا - فهاهنا أربعة أقوال: 

القول الأول: أن ذلك النهي كان نهي تنزيه لا نهي تحریم» وقد تقدم الكلام في هذا القول 
وعلته . 

القول الثاني: أنه كان ذلك عمذا من آدم عليه السلام وکان ذلك كبيرة مع أن آدم عليه السلام كان 
في ذلك الوقت نبيّاء وقد عرفت فساد هذا القول. 

القول الثالث: أنه عليه السلام فعله عمذا» لكن كان معه من الوجل والفزع والاشفاق ما صير 
ذلك في حكم الصغيرة» وهذا القول أيضًا باطل بالدلائل المتقدمة؛ لأن الممّدم على ترك 
الواجب أو فعل المنهي عمدًا وان فعله مع الخوف إلا أنه يكون مع ذلك عاصيًا مستحقًا للعن 
والذم والخلود في النار» ولا يصح وصف الأنبياء عليهم السلام بذلك» ولأنه تعالى وصفه 
بالنسیان في قوله : شی ولم د لم ۽ عزما» [طه: ۰۲۱۱۵ وذلك ينافي العمدية . 

القول الرابع - وهو اختيار أكثر المعتزلة -: أنه عليه السلام أقدم على الأكل بسبب اجتهاد أخطأ 
فيه» وذلك لا يقتضي کون الذنب كبيرة» بيان الاجتهاد الخطأ أنه لما قيل له : « ولا نقريا اذو 
جر فلفظ ۶غزر؟ قد يشار به إلى الشخصء ورای النوع» وروي أنه عليه السلام 
أخذ حريرًا وذهبًا بيده وقال : «هَڌَانِ جل لإنَاثِ أمتِيء وَحَرَامَ عَلَى ذُكُورِهَا»» وآراد به نوعهماء 
وروي أنه عليه الصلاة والسلام توضأ مرة مرة وقال : «هَذَا وضوء لا يَفْبَلُ اللّهُ الصلاة الابه» 


-وقال أبوعيسي : هذا حديث حسن صحيح . وابن ماجه في كتاب (الفتن)» باب : (الصبر على البلاء) (۲/ 5 ۱۳۳) 
حديث (۲۳ 4۰) من طريق حماد بن زيد به . وأحمد في (مسنده) (۱/ ۱۷۲) حديث رقم (۱8۸۱) من طريق سفيان به . 
والدارمي في كتاب (الرقاق)» باب : (في أشد الناس بلاء) (۲/ ١7‏ 7) حديث رقم (۲۷۸۳) والحاكم في (المستدرك) 
(۱/ ۰ والبيهقي في (السنن) (5/ ۳۷۲) جميعًا من طريق عاصم ابن بهدلة عن مصعب بن سعد عن سعد به . 
(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (المرضي)» باب : (آشد الناس بلاء الأنبياء . . ۰) (۲۱۳۹/۰) حدیث 
رقم ۱۳9۳۲۱ ومسلم في (صحیحه) (۲۵۷۱/۱۹۹۱/4) . کلاهما من طریق الحارث بن سويد عن عبد الله به . 
(۲) آخرجه الخطيب في (تاریخ بغداد) (۲۷/4) . من طریق علي بن حفص الرازي یقول سمعت آبا سعيد الخزاز 
یقول . . . فذکره» وذکره العجلوني في (کشف الخفاء) (۱/ 4۲۸) وقال : هو من کلام أبي سعید الخزاز به . 


۸ سورة البقرة 


وأراد نوعه» فلما سمع آدم عليه السلام قوله تعالی : ولا نقريا هلزو الشّجرة © [البقرة: ۰۵ [الأعراف: ]۱٩‏ 
ظن أن النهي إنما يتناول تلك الشجرة المعينة» فتركها وتناول من شجرة أخرى من ذلك النوع» 
إلا أنه كان مخطبًا في ذلك الاجتهاد؛ لأن مراد الله تعالى من كلمة هزو » كان النوع لا 
الشخص. والاجتهاد في الفروع إذا كان خطأ لا يوجب استحقاق العقاب واللعن؛ لاحتمال كونه 
صغيرة مغفورة كما في شرعنا . فإن قيل: الكلام على هذا القول من وجوه: 

أحدها: أن كلمة (هذا) في أصل اللغة للإشارة إلى الشيء الحاضر» والشيء الحاضر لا يكون 
إلا شيئًا معيئاء فكلمة (هذا) في أصل اللغة للإشارة إلى الشيء المعین» فأما أن يراد بها الإشارة 
إلى النوع» فذاك على خلاف الأصل» وأيضا: فلأنه تعالى لا تجوز الاشارة عليه فوجب أن 
يكون أمر بعض الملائكة بالإشارة إلى ذلك الشخص» فكان ما عداه خارجًا عن النهي لا محالت 
إذا ثبت هذا فتقول : المجتهد مكلف بحمل اللفظ على حقيقتهء فادم عليه السلام لما حمل لفظ 
(هذا) على المعين كان قد فعل الواجب» ولا يجوز له حمله على النوع . 

واعلم أن هذا الكلام متأيد بأمرين آخرین : آحدهما: أن قوله: #وكلا ينها رَعَدَا ی ا4 
[البقرة: ۲] أفاد الإذن في تناول كل ما في الجنة إلا ما خصه الدليل . والثاني : أن العقل يقتضي 
جل الانتفاع بجميع المنافع إلا ما خصه الدلیل» والدليل المخصص لم يدل إلا على ذلك 
المعين» فثبت أن آدم عليه السلام كان مأذونًا له في الانتفاع بسائر الأشجار» وإذا ثبت هذا امتنع 
أن يستحق بسبب هذا عتابًا وأن يحكم عليه بكونه مخطئًاء فثبت أن حمل القصة على هذا الوجه 
يوجب أن یحکم عليه بأنه كان مصيبًا لا مخطئًاء وإذا كان كذلك ثبت فساد هذا التأويل . 

الوجه الثاني - في الاعتراض على هذا التأويل - : هب أن لفظ (هذا) متردد بين الشخص 
والنوع» ولكن هل قرن الله تعالى بهذا اللفظ ما يدل على أن المراد منه النوع دون الشخص أو ما 
فعل ذلك؟ فإن كان الأول فإما أن يقال : (إن آدم عليه السلام قصر في معرفة ذلك البيان)» فحینتذ 
يكون قد أتى بالذنب» وان لم يقصر في معرفته بل عرفه فقد عرف حينئلٍ أن المراد هو النوع 
فإقدامه على التناول من شجرة من ذلك النوع يكون إقدامًا على الذنب قصدا . 

الوجه الثالث : أن الأنبياء عليهم السلام لا يجوز لهم الاجتهاد؛ لأن الاجتهاد إقدام على العمل 
بالظن» وذلك إنما يجوز في حق من لا يتمكن من تحصيل العلم» أما الأنبياء فإنهم قادرون على 
تحصيل اليقين» فوجب أن لا يجوز لهم الاجتهاد؛ لأن الاكتفاء بالظن مع القدرة على تحصيل 
اليقين غير جائز عقلا وشرعًاء وإذا ثبت ذلك ثبت أن الإقدام على الاجتهاد معضية . 

الوجه الرابع : هذه المسألة إما أن تكون من المسائل القطعية أو الظنية: فان كانت من 
القطعيات كان الخطأ فيها كبيرًا وحينئذٍ يعود الإشكال» وان كانت من الظنيات فان قلنا: إن كل 
مجتهد مصيب فلا يتحقق الخطأ فيها أصلاً» وإن قلنا المصيب فيها واحد والمخطىء فيها معذور 
بالاتفاق» فكيف صار هذا القدر من الخطأ سببًا لأن نع عن آدم عليه السلام لباسه وأخرج من 
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والجواب عن الأول:أن لفظ هذا وإن كان في الأصل للإشارة إلى الشخص لكنه قد يستعمل في 
الإشارة إلى النوع كما تقدم بيانه» وأنه سبحانه وتعالى كان قد قرن به ما دل على أن المراد هو النوع . 

والجواب عن الثاني:هو أن آدم عليه السلام لعله قصر في معرفة ذلك الدلیل؛ لأنه ظن أنه لا 
يلزمه ذلك في الحال. أو يقال: إنه عرف ذلك الدليل في وقت ما نهاه الله تعالى عن عين 
الشجرة» فلما طالت المدة غفل عنه؛ لأن في الخبر أن آدم عليه السلام بقي في الجنة الدهر 
الطویل ثم أخرج . ۱ 

والجواب عن الثالث:آنه لا حاجة هاهنا إلى إثبات أن الأنبياء علیهم السلام تمسکوا بالاجتهاد» 
فإنا بینا أنه عليه السلام قصر في معرفة تلك الدلالة أو أنه كان قد عرفها لکنه قد نسيهاء وهو 
المراد من قوله تعالی : #قَشى ول جذ لم عَرْما# [طه: .]1١١‏ 

والجواب عن الرابع:يمكن أن يقال : كانت الدلالة قطعية إلا أنه عليه السلام لما نسيها صار 
النسيان عذرًا في أن لا يصير الذنب كبيرّاء أو يقال : كانت ظنية إلا أنه ترتب عليه من التشديدات 
ما لم يترتب على خطأ سائر المجتهدين؛ لأن ذلك يجوز أن يختلف باختلاف الأشخاص» وكما 
أن الرسول عليه الصلاة والسلام مخصوص بأمور كثيرة في باب التشديدات والتخفيفات بما لا 
يغبت في حق الأمة» فكذا هاهنا. واعلم أنه يمكن أن يقال في المسألة وجه آخرءوهو أنه تعالى لما 
قال : « ولا قربا هزو الج ونهاهما معًا فظن آدم عليه السلام أنه يجوز لكل واحد منهما وحده 
أن يقرب من الشجرة وأن يتناول منها؛ لأن قوله : « ولا ترب نهي لهما على الجمع» ولا يلزم 
من حصول النهي حال الاجتماع حصوله حال الانفراد» فلعل الخطأ في هذا الاجتهاد إنما وقع 
من هذا الوجه فهذا جملة ما يقال في هذا الباب» والله أعلم . 

المسألة الثانية : احتلفوا في أنه كيف تمکن إبليس من وسوسة آدم عليه السلام مع أن إبليس 
كان خارج الجنة وآدم كان في الجنة» وذكروا فيه وجوها: 

آحدها:قول القصاص وهو الذي رووه عن وهب بن منبه اليماني والسدي عن ابن عباس 
رضي الله عنهما وغيره: أنه لما أراد إبليس أن يدخل الجنة منعته الخزنة فأتى الحية وهي دابة لها 
أربع قوائم كأنها البختية» وهي كأحسن الدواب بعدما عرض نفسه على سائر الحيوانات فما قبله 
واحد منهاء فابتلعته الحية وأدخلته الجنة خفية من الخزنة» فلما دخلت الحية الجنة خرج إبليس 
من فمها واشتغل بالوسوسة» فلا جرم لُعنت الحية وسقطت قوائمها وصارت تمشي على بطنهاء 
وججعل رزقها في التراب» وصارت عدوا لبني آدم . واعلم أن هذا وأمثاله مما يجب أن لا پلتفت إليه 
لأن إبليس لو قدر على الدخول في فم الحية فلمَ لم يقدر على أن يجعل نفسه حية ثم یدخل 
الجنة؟! ولأنه لما فعل ذلك بالحية فلم عوقبت الحية مع أنها ليست بعاقلة ولا مکلفة؟! 

وثانيها: أن إبليس دخل الجنة في صورة دابة» وهذا القول أقل فسادًا من الأول . 
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والشها: قال بعض أهل الاصول : إن آدم وحواء علیهما السلام لعلهما کانا یخرجان إلى باب 
الجنة» وابلیس كان بقرب الباب ویوسوس إليهماء 

ورابعها - وهو قول الحسن -: أن إبليس كان في الأرض وأوصل الوسوسة إليهما في الجنة . قال 
بعضهم : هذا بعيد لأن الوسوسة كلام خفي» والكلام الخفي لا يمكن إيصاله من الأرض إلى 
السماء . واختلفوا من وجه آخر وهو أن إبليس هل باشر خطابهما أو يقال: إنه أوصل الوسوسة 

حجة القول الأول: قوله تعالى : #وَدَاسَمَهُمَآ إني لک لین اتويت( [الأعراف: ۰۲۲۱ وذلك يقتضي 
المشافهت وکذا قوله : له يعور € [الأعراف : . 

وحجة القول الثاني: أن آدم وحواء علیهما السلام کانا یعرفانه ویعرفان ما عنده من الحسد 
والعداوة» فیستحیل في العادة أن یقبلا قوله وآن یلتفتا إليه» فلا بد وأن یکون المباشر للوسوسة 
من بعض آتباع إبليس . بقي هاهنا سوالان: 

السوال الأول : أن الله تعالی قد آضاف هذا الازلال إلى ابلیس فلع عاتبهما على ذلك الفعل؟ 
قلنا: معنی قوله : را آنهما عند وسوسته أتيا بذلك الفعل فأضیف ذلك إلى إبليس» كما 
في قوله تعالی : م مر إلا € انوح: ۰ فقال تعالی حاكيًا عن ابلیس : وا كن لي 
یک ين سکن إل أن دعو تشر لي € [إبراهيم : ۰۲۷۷ هذا ما قاله المعتزلة . والتحقیق في هذه 
الاضافة ما قررناه مرارّا أن الانسان قادر على الفعل والترك» ومع التساوي یستحیل أن يصير 
مصدرا لاحد هذین الأمرين إلا عند انضمام الداعي الیه» والداعي عبارة في حق العبد عن علم 
أو ظن أو اعتقاد بکون الفعل مشتملاً على مصلحة. فإذا حصل ذلك العلم أو الظن بسبب منبه نبه 
عليه» كان الفعل مضافًا إلى ذلك لما لأجله صار الفاعل بالقوة فاعلاً بالفعل ؛ فلهذا المعنی 
انضاف الفعل هاهنا إلى الوسوسة. وما آحسن ما قال بعض العارفین : إن زلة آدم عليه السلام 
هب آنها كانت بسبب وسوسة بلیس » فمعصية إبليس حصلت بوسوسة من؟! وهذا ينبهك على 
أنه ما لم یحصل الداعي لا يحصل الفعل » وأن الدواعي وان ترتب بعضها على بعض» فلا بد من 
انتهائها إلى ما یخلقه الله تعالی ابتداء» وهو الذي صرح به موسی عليه السلام في قوله : إن هی 
لا فنننک نحل يا من ما وتف من كا [الأعراف: ۰۲۱00 

السوال الثاني : كيف كانت تلك الوسوسة؟ الجواب: آنها هي التي حکی الله تعالی عنها في 
قوله : ما ننک رک من هذه جر" آن تکیت ملكينٍ أو تكو ین لر تالامراف: ۰۲۰ فلم یقبلا 
ذلك منه» فلما آیس من ذلك عدل إلى اليمين على ما قال : # رفاسم إن لکا لین ات4 
[الأعراف: ۰۲۲۱ فلم يصدقاه أيضاء والظاهر آنه بعد ذلك عدل إلى شيء آخر وهو أنه شغلهما 
باستيفاء اللذات المباحة حتى صارا مستغرقين فيه» فحصل بسبب استغراقهما فيه نسيان النهي» 
فعند ذلك حصل ما حصل » والله آعلم بحقائق الأمور كيف كانت . ۱ 


الآية ۳۹( ۳۱ 

أما قوله تعالی: ون أفيطُوأ» ففيه مسائل: 

المسألة الأولى: مَن قال: (إن جنة آدم كانت في السماء) فسر الهبوط بالنزول من العلو إلى 
السفل» ومن قال : (إنها كانت في الأرض) فسره بالتحول من موضع إلى غیره» کقوله : « یلوا 
مِصَرا 6 [البقرة: ]١١‏ . 

المسألة الثانية: اختلفوا في المخاطبين بهذا الخطاب بعد الاتفاق على أن آدم وحواء عليهما 
السلام كانا مخاطبين به» وذكروا فيه وجومًا : 

الأول - وهو قول الأكثرين - : أن إبليس داخل فيه أيضّاء قالوا: لأن إبليس قد جرى ذكره 
في قوله : لقَآَلُّمَا لین یه أي فأزلهما وقلنا لهم اهبطوا. 

وأما فوله تعالی: سر لش عَدوٌّ» فهذا تعریف لادم وحواء علیهما السلام أن إبليس عدو 
لهما ولذریتهما كما عرفهما ذلك قبل الأكل من الشجرة فقال : «ََا دم إن هذا عدو لَك 
ولزوجلک فلا مرجم من اجه تم [طه: ۱۱۷]. 

فان قيل: إن یلیس لما آبی من السجود صار كافرًا وأخرج من الجنة وقيل له : ایند یبا ما ی 
کک أن كبر © [الأعراف: »]١١‏ وقال أيضًا: خرچ نبا انك زیر [ص: ۷۷ء الحجر: 154 وانما 
أهبط منها لأجل تكبره» فزلة آدم عليه السلام إنما وقعت بعد ذلك بمدة طويلة» ثم أمر بالهبوط 
بسبب الزلة» فلما حصل هبوط إبليس قبل ذلك كيف يكون قوله : #أَهْيِطُوأ» متناولاً له؟ قلنا: إن الله 
تعالى لما أهبطه إلى الأرض فلعله عاد إلى السماء مرة أخرى لأجل أن يوسوس إلى آدم وحواء» 
فحين كان آدم وحواء في الجنة قال الله تعالى لهما: #آمْطا لطه: ۱۲۳] فلما خرجا من الجنة 
واجتمع إبليس معهما خارج الجنة» أمر الكل فقال: «أَفْيِطُوا4 ومن الناس من قال: ليس معنى 
قوله : #أَهْيطُوأ» أنه قال ذلك لهم دفعة واحدة» بل قال ذلك لكل واحد منهم على حدة في وقت . 

الوجه الثاني : أن المراد آدم وحواء والحية . وهذا ضعيف لأنه ثبت بالإجماع أن المكلفين هم 
الملائكة والجن والإنس» ولقائل أن يمنع هذا الإجماع فان من الناس من يقول : قد يحصل في 
غيرهم جمع من المكلفين على ما قال تعالى : « كل فد عم لائر ويح [النور: ۰۲4۱ وقال 
سليمان للهدهد : #الَأْعَزّبتمُ عَدَاجَا كحريدًا» [النمل: ۲۲۱. 

الثالث: المراد آدم وحواء وذريتهما لأنهما لما كانا أصل الانس جعلا كأنهما الإنس كلهم» 
والدليل عليه قوله : #أهْيطوأ ما یتک [البقرة: ۰۲۳۸ 7# أهيطوا بعضك لبعض عدو [البقرة: ۰۲۳۰ ويدل 
عليه أيضًا قوله: فمن تيع دای دلا حو ڪلم ولا هم رود @ وَالَدِنَ کنو ونوا باينا وليك 
مب الا هم نها عون [البقرة: ۰۱۳۹-۲۸ وهذا حكم يعم الناس كلهم» ومعنی : #بعضكر لع 
َو [البقرة: ۲۳۰ ما عليه الناس من التعادي والتباغض وتضلیل بعضهم لبعض . 
واعلم أن هذا القول ضعیف لأن الذرية ما کانوا موجودین في ذلك الوقت» فکیف یتناولهم 


الخطاب؟ آما من زعم أن أقل الجمع اثنان فالسوال زائل على قوله . 
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المسألة الثالثة : اختلفوا في أن قوله : # أهيطو آمر أو إباحة» والاشبه أنه آمر لأن فيه مشقة 
شديدة؛ لأن مفارقة ما كانا فيه من الجنة إلى موضع لا تحصل المعيشة فيه إلا بالمشقة والكد من 
أشق التکالیف » وإذا ثبت هذا بطل ما يظن أن ذلك عقوبة؛ لأن التشديد في التكليف سبب 
للثواب» فكيف يكون عقابًا مع ما فيه من النفع العظيم؟ . 

فإن قيل:ألستم تقولون في الحدود وكثير من الكفارات : إنها عقوبات وإن كانت من باب 
التكاليف؟ قلنا:آما الحدود فهي واقعة بالمحدود من فعل الغیر» فیجوز أن تكون عقابًا إذا كان 
الرجل مصرّاء وأما الكفارات فإنما يقال في بعضها: إنه يجري مجرى العقوبات لأنها لا تثبت إلا 
مع المأثم . فأما أن تكون عقوبة مع كونها تعريضات للثواب العظيم فلا . 

المسألة الرابعة : أن قوله تعالی : # أهيطوا بعشك نس عد [البقرة: ۰۲۳۰ أمر بالهبوط وليس 
أمرًا بالعداوة؛ لأن عداوة إبليس لادم وحواء عليهما السلام بسبب الحسد والاستكبار عن 
السجود واختداعه إياهما حتى أخرجهما من الجنة» وعداوته لذريتهما بإلقاء الوسوسة والدعوة 
إلى الکفر والمعصية» وشيه من ذلك لا بجوز آن یکون ماموزا يو قاما حداوه ادم لوبلین قانها 
اھۇز نها لقزله تغالى e‏ و َو دوه مد 4 اناطر: جاوقال تعالی : يبن 51م لا 
یم الشَيْطنُ كا احرج آبود بوتكم مَس الْجَنَّةِ4 [الأعراف : ۲۷]إذا ثبت هذا ظهر أن المراد من الآية 
اهبطوا من السماء وأنتم بعضكم لبعض عدو . 

المسألة الخامسة : المستقر قد يكون بمعنى الاستقرار كقوله تعالی : إل رك ین تیه 
[القيامة: ١١‏ وقد يكون بمعنى المكان الذي يستقر فيه كقوله تعالی : #أصِحبٌ ألْجَنَة يوْمَيِذٍ خير 

عم 4 [الفرقان: 6۲4 وقال تعالى : فة وم 4 [لانمام: ۹۸]إذا عرفت هذا فنقول: 
الأكثرون حملوا قوله تعالی : #ولك في الْأرْضٍ مسةر [البقرة: ]۳١‏ [الأعراف: 4؟]على المکان» 
والمعنى أنها مستقركم حالتي الحياة والموت» وروی السدي عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه 
قال: المستقر هو القبر . أي قبوركم تكونون فيها . والأول أؤلى لأنه تعالى قدر المتاع وذلك لا 
يليق إلا بحال الحياة» ولأنه تعالى خاطبهم بذلك عند الإهباط وذلك بقتضي حال الحياة» واعلم 
أنه تعالى قال في سورة الأعراف في هذه القصة ا ار رآ 
مستقر ومتم مت جين 69 قال فا یود وَفِيها تَموثُونَ ویتبا عحْرَجُون4 [الأعراف : ۰۲4 410 فيجوز أن يكون 
la} ۳0‏ يود إلى آخر الكلام بيانًا لقوله : 9 ف الأ هم إل جر [البقرة: + 
ویجوز أن یکون زيادة على الأول . 

المسألة السادسة : : اختلفوا في معنى الحين بعد اتفاقهم على أنه اسم للزمان» والأؤلى أن يراد 
به الممتد من الزمان لأن الرجل يقول لصاحبه : (ما رأيتك منذ حين) إذا بعدت مشاهدته له ولا 
يقال ذلك مع قرب المشاهدة» فلما كانت أعمار الناس طويلة وآجالهم عن أوائل حدوثهم 
متباعدة جاز أن یقول : ومع إل حِين © [البقرة: ۳ 


الآية رقم (51) 
المسألة السابعة : اعلم أن في هذه الآيات تحذيرًا عظيمًا عن كل المعاصی من وجوه: 
أحدها: آن من تصور ما جری على آدم عليه السلام بسبب إقدامه على هذه الزلة الصغيرة› كان 
على وجل شديد من المعاصي» قال الشاعر”'" : 


يا ناظِرًا ترنو بغیتی راقِدٍ ‏ وَمُشِاهِدًا للأمر غَيرَ مُشامد 
١ 00 0 e A‏ 00 

تصل الذنوب إلى الذنوب وترتجي درك الجنان بها وفوز العايدٍ 
ونسیت أنَّ الله آخرج آننا ينها إلى الدُنيا بذنب واجدٍ 


وعن فتح الموصلي أنه قال : كنا قومًا من آهل الجنة فسبانا إبليس إلى الدنياء فليس لنا إلا 
الهم والحزن حتى رد إلى الدار التي آخرجنا منها . 

وثانيها: التحذير عن الاستكبار والحسد والحرص» عن قتادة في قوله تعالی : أن وَاستكيرٌ » 
[البقرة: 4*] » قال : حسد عدو الله إبليس آدم على ما أعطاه الله من الكرامة فقال: (أنا ناري وهذا 
طینی) ثم ألقى الحرص في قلب آدم حتى حمله على ارتكاب المنهي عنه» ثم ألقى الحسد في 
قلب قابيل حتى قتل هابيل . 

وثالثها: أنه سبحانه وتعالى بیّن العداوة الشديدة بين ذرية آدم وابلیس» وهذا تنبيه عظيم على 
وجوب الحذر. 


قوله تعالى: لمع ام من رَيْفِ کلکت اب عَلِْهْ إن هو الاب اليم © »4 
فيه مسائل: 
المسألة الأولى: قال القفال: أصل التلقي هو التعرض للقاء» ثم يوضع في موضع الاستقبال 


للشيء الجائي» ثم يوضع موضع القّبول والأخذ. قال الله تعالى : #وإتك ی لفات ین لد 
کر یم #[النمل: ] » أي تلقنه . ويقال: تلقينا الخجاج» أي استقبلناهم . ويقال: تلقيت هذه 
الكلمة من فلان» أي أخذتها منه . وإذا كان هذا أصل الكلمة وكان من تلقى رجلا فتلاقيا لقي كل 
واحد صاحبه فأضيف الاجتماع إليهما معّاء صلح أن يشتركا في الوصف بذلك» فيقال: كل ما 
تلقيته فقد تلقاك» فجاز أن يقال : تلقى آدم كلمات» أي أخذها ووعاها واستقبلها بالقبول» وجاز 
أن يقال: تلقى (كلماتٌ) بالرفع على معنى جاءته عن الله كلمات» ومثله قوله: یال عَهْرِى 
لَِمِينَ #[البقرة: 4؟1] وفي قراءة ابن مسعود (الظالمون) . 

المسألة الثانية: اعلم أنه لا يجوز أن يكون المراد أن الله تعالى عرفه حقيقة التوبة» لأن 
المكلف لا بد وأن يعرف ماهية التوبة ويتمكن بفعلها من تدارك الذنوب ويميزها عن غيرها فضلاً 
() هذا البيت للشاعر محمود الوراق وهو: ۲۲۰ ه/؟ - ۸٤١‏ م٠‏ محمود بن حسن الوراق أبو الحسن . شاعر عباسي 


مشهور من شعراء القرنين الثاني والثالث المرموقين» وقد ذكر أنه كان مولى لبني زهرة وهو شاعر من بغداد لذلك علق 
به لقب البغدادي وأكثر شعره في المواعظ والخكم (الأعلام للزركلي) (151//1) . 


۲٤‏ سورة البقرة 
عن الأنبياء عليهم الصلاة والسلام» بل يجب حمله على أحد الامور : 

أحدها: التنبیه على المعصية الواقعة منه على وجه صار آدم عليه السلام عند ذلك من التائبين المنيبين . 

وثانيها: أنه تعالى عَرّفه وجوب التوبة وكونها مقبولة لا محالة» على معنى أن من آذنب ذنبًا 
ان ثم ندم على ما صنع وعزم على أن لا يعود» فإني آتوب عليه . قال الله تعالی : 
قح ءَادم ین کر ۰ أي آخذها وقبلها وعیل بها . 

وثالثها: أنه N Sa‏ التوبة . 

ورابعها: أنه تعالى علّمه كلامًا لو حصلت التوبة معه لكان ذلك سببًا لكمال حال التوبة . 

المسألة الثالثة : اختلفوا في أن تلك الكلمات ما هي؟ 

فروى سعيد بن جبير عن ابن عباس أن آدم عليه السلام قال : يا رب ألم تخلقني بيدك بلا واسطة؟ 
قال : بلی . قال : یا رب ألم تنفخ تنفخ فيّ من رُوحك؟ قال: بلی . قال: ألم تسكني جنتك؟ قال : 
بلی . قال : يا رب ألم تسبق رحمتك غضبك؟ قال : بلی . قال: يا رب إن تبت وأصلحت تردني 
إلى الجنة؟ قال: بلی . فهو قوله : # فح مادم م ین رب کته ١7‏ وزاد السدي فيه : يارب هل 
كنت کتبت علي ذنبا؟ قال : : نعم . 

وثانيها: :قال النخعي أت تيت ابن عباس فقلت : ما الکلمات التي تلقی آدم من ربه؟ قال : 
ی الل ورا ان ی اوی اک نر ا 2 » فلما فرغا من الحج 
آوحی الله تعالی إليهما بأني قبلت توبتکما . 

وثالثها: قال مجاهد وقتادة في إحدى الروایتین عنهما هي قوله : رتا طامنا اش شتا ون آز قفر نا 
وحم IES]‏ [الاعراف: ۰]۲۳ 

ورابعها: قال سعید بن جبیر عن ابن عباس رضي الله عنهما: إنها قوله: لا إله إلا آنت 
سبحانك وبحمدك» عملت سوءًا وظلمت نفسي فاغفر لي إنك أنت خير الغافرين» لا إله إلا أنت 
سبحانك وبحمدك» عملت سوءًا وظلمت نفسي فارحمني إنك أنت خير الراحمين . لا إله إلا 
آنت سبحانك وبحمدك عملت سوءا وظلمت نفسي فتب عل ٍنك آنت التواب الرحیم . 

وخامسها: قالت عائشة: لما آراد الله تعالی أن یتوب على آدم طاف بالبیت سبعًاء والبیت 
يومئلٍ ربوة حمراء» فلما صلی رکعتین استقبل البیت وقال : اللهم إنك تعلم سري وعلانيتي 
فال فار وا اجى فاعطتي مولي ا و اع ها في الفسي ۶ عفر لي دوي ا ای 
أسألك إيمانًا يباشر قلبي ويقيئًا صادقّا حتى أعلم أنه لن يصيبني الا ما کتبت لي وأرضى بما 
قسمت لي . فأوحى الله تعالى إلى آدم : يا آدم قد غفرت لك ذنبك» ولن يأتيني أحد من ذريتك 
فيدعوني بهذا الدعاء الذي دعوتني به إلا غفرت ذنبه وكشفت همومه وغمومه» ونزعت الفقر من 
بین عينيه وجاءته الدنيا وهو لا يريدها . 


(۱) ۸ أجده في كتب السنة والآثار وأورده أيضًا ابن عادل في (تفسير اللباب) /١(‏ ۱۵۷). 


الآية رقم (۲۷) ۱ ۲۵ 


المسألة الرابعة: قال الغزالي رحمه الله : التوبة تتحقق ق من ثلائة أمور مترتبة : جلم وحال 
وعمل : فالعلم آول والحال ثانٍ والعمل ثالث» والأول موجب للثاني والثاني موجب للثالث 
ایجابا اقتضته سنة الله في الملك والملکوت : آما العلم فهو معرفة ما في الذنب من الضرر وکونه 
ET‏ ای وود داوخ ای 
جهعه تاف بسيب فوات المحبوب على الفعل الذي كان سبي نذلك القوات: فسمي ذلك 
التأسف ندماء ثم إن ذلك الألم إذا تأكد حصلت منه إرادة جازمة ولها تعلق بالحال وبالمستقبل 
وبالماضي» آما تعلقها بالحال فبترك الذنب الذي كان ملابسًا له» وأما بالمستقبل فالعزم على ترك 
ذلك الفعل المفوت للمحبوب إلى آخر العمر . وأما بالماضي فبتلافي ما فات بالجبر والقضاء ء إن 
كان قابلاً للجبر» فالعلم هو الأول وهو مَطلع هذه الخيرات» وأعني به اليقين التام بأن هذه 
الذنوب سموم مهلكة» فهذا اليقين نور وهذا النور يوجب نار الندم فيتألم به القلب حيث أبصر 
بإشراق نور الإيمان أنه صار محجوبًا عن محبوبه» کمن يشرق عليه نور الشمس وقد كان في 
ظلمة فيطلع النور عليه بانقشاع السحاب» فرأى محبوبه قد آشرف على الهلاك فتشتعل نيران 
الحب في قلبه فتنبعث من تلك النيران إرادته للانتهاض للتدارك» فالعلم والندم والقصد المتعلق 
ويطلق اسم التوبة على مجموعها وكثيرًا ما يطلق اسم التوبة على معنى الندم وحده» ويجعل 
العلم السابق كالمقدمة والترك كالثمرة والتابع المتأخر . وبهذا الاعتبار ال «النّدَمُ 

توی(۱ إذ لا ينفك الندم عن علم أوجبه وعن عزم یتبعه» فيكون الندم محفوفا بطرفيه» أعني 
مثمره وثمرته» فهذا هو الذي لخصه الشیخ الغزالي في ي حقيقة التوبة وهو کلام حسن . 
(۱) صحیح : آخرجه ابن ماجه في کتاب الزهد باب : (ذکر التوبة) (۲/ ۰ حدیث رقم (۲۵۲ 4) قال : حدثنا 
هشام بن عمارة حدئنا سفیان عن عبد الکریم الجزري . ی وأحمد في (مسنده) (۳۷/۱) حدیث رقم (۳۵۸)) 
قال : حدثنا سفیان عن عبد الکریم به . والحاكم في (المستدرك) (6/ ۲۷۱) حدیث رقم (۷۱۲)) من طریق سفیان 
به . والبزار في مسنده (0/ ۰) حديث رقم »)١477(‏ والطحاوي في (شرح معاني الآثار) (4/ ۰6۲٩۱‏ من طريق 
يونس قال حدثنا شعبة به » والشاشي في (مسنده) (۳۰۹/۱) حديث رقم (7719)» من طريق علي بن الجعد أخبرنا 
سفيان بن سعيد وشريك بن عبد الله عن عبد الكريم الجزري به . والحميدي في (مسنده) (۵۸/۱) حديث رقم 
(۱۰۰۵). قال: حدئنا سفيان به. والطبراني في (مسند الشاميين) )۱٤۸/١(‏ حديث رقم (۲۳۷)» من طريق 
دارم مورا اس روا م ی رت 
معقول به اويل فى ی( ۸۰ حديث رقم (4416)؛ من طريق سفيان به ؛ ورواه أيضًا في (4/ 17) 
حديث رقم (2)1159 من طريق سفيان به ورواه أيضًا في (۹/ )١7‏ حديث رقم (۵۰۸۱)) من طريق شريك عن 
عبد الکریم به وابن الجعد في (مسنده) (۱/ ۲۶) حديث رقم (۰۱۷۳۸ ۰.۰۳۳۳۹ من طريق سفيان وشريك عن 
عبد الكريم به . والقضاعي في (مسند الشهاب) ›)٠١ /٤۳ /١(‏ من طريق سفيان به . جميعا عن عبد الله بن معقل 
عن أبن مسعود به وصححه الالباني في (صحيح الجامع) (۱۱۷۸)) وقال: صحيح . 


۳۹ ۱ سورة البقرة 


وقال القفال : لا بد في التوبة من ترك ذلك الذنب» ومن الندم على ما سبق» ومن العزم علی 
أن لا يعود إلى مثله» ومن الاشفاق فیما بين ذلك كله : آما أنه لا بد من الترك فلأنه لو لم يترك 
لكان فاعلاً له فلا يكون تائبّاء وأما الندم فلأنه لو لم يندم لكان راضيًا بكونه فاعلاً له والراضي 
بالشيء قد يفعله والفاعل للشيء لا يكون تائبًا عنه» وأما العزم على أن لا يعود إلى مثله فلان 
فعله معصية والعزم على المعصية معصية» وأما الإشفاق فلأنه مأمور بالتوبة ولا سبيل له إلى 
القطع بأنه أتى بالتوبة كما لزمه فيكون خائفًا؛ ولهذا قال تعالی : حدر الجر و رة ريو 
[الزمر: 4] وقال عليه السلام : «لَوْ وُر حَوْفَ المُّؤْمِن وَرَجَاؤُهُ لاعثدلا»(6۱. واعلم أن كلام الغزالي 
رحمه الله أبين وأدخل في التحقيق» إلا أنه يتوجه عليه إشكال وهو أن العلم بكون الفعل الفلاني 
ضررًا مع العلم بأن ذلك الفعل صدر منه - يوجب تألم القلب» وذلك التألم يوجب إرادة الترك 
في الحال والاستقبال وإرادة تلافي ما حصل منه في الماضي » وإذا كان بعض هذه الأشياء مرتبًا 
على البعض ترتبًا ضروریٌا لم يكن ذلك داخلاً تحت قدرته فاستحال أن يكون مأموزا به . 

والحاصل أن الداخل في الوّسع ليس إلا تحصيل العلم» فأما ما عداه فليس للاختيار إليه 
سبيل» لكن لقائل أن يقول: تحصيل العلم ليس أيضًا في الوسع لأن تحصيل العلم ببعض 
المجهولات لا يمكن إلا بواسطة معلومات متقدمة على ذلك المجهول؛ فتلك العلوم الحاضرة 
المتوسل بها إلى اكتساب ذلك المجهول إما أن تكون مستلزمة للعلم بذلك المجهول أو لم تكن 
مستلزمة: فإن كان الأول كان ترتّب المتوسل إليه على المتوسل به ضروريّاء فلا يكون ذلك 
داخلاً في القدرة والاختيارء وان كان الثاني لم يكن استنتاج المطلوب المجهول عن تلك 
المعلومات الحاضرة؛ لأن المقدمات القريبة لا بد وأن تكون بحال يلزم من تسليمها في الذهن 
تسليم المطلوب. فإذا لم تكن كذلك لم تكن تلك المقدمات منتجة لتلك النتيجة . 

فان قيل: لم لا يجوز أن يقال: تلك المقدمات وان كانت حاضرة في الذهن إلا أن كيفية 
التوصل بها إلى تلك النتيجة غير حاضرة في الذهن» فلا جرم لا يلزم من العلم بتلك المقدمات 
العلم بتلك النتيجة لا محالة . قلنا: العلم بكيفية التوصل بها إلى تلك النتيجة إما أن يكون من 


(۱) قال القاري في (الصنوع) (۱/ ۱۵۰) حديث رقم »)۲٥۷(‏ لا أصل له مرفوعًا وإنما هو عن بعض السلف كذا في 
القاصد وقيل هو من كلام ثابت البناني وقال العجلوني في (كشف افا) (۲/ .)۲٠١‏ قال في اللالی : هذا مأثور عن 
بعض السلف وهو كلام صحيح وقال في الدرر : لا أصل له في الرفوع وإنما يؤثر عن بعض السلف فرواه البيهقي عن 
مطرف قال : لو وزن خوف المؤمن ورجاؤه بميزان ما كان بينهما خيط شعرة ورواه آیضا عن شعبة قال : لووزن خوف 
المؤمن ورجاؤه ما زاد خوفه على رجائه ولا رجاؤه على خوفه ومعناه صحيح وقال الروذباري: الخوف والرجاء 
كجناحي الطائر إذا استويا استوي الطائر وتم طيرانه وإذا انتقص واحد منهما وقع فيه النقص وإذا ذهبا جميعًا صار 
الطائر في حد الموت ولذلك قيل لو وزن خوف المؤمن ورجاؤه لاعتدلا أخرجه البيهقي أيضًا وفي التنزيل : ورن 
مت افو عَذَابة4[الإسراء: 0] وقال الزركشي : لا أصل له لكن قال السيوطي أخرجه عبد الله بن أحمد فى 
زوائد الزهد عن ثابت البناني من قوله : کانا سواء انتهی . ۱ ۱ 


الآية رقم (۳۷) ۳۷ 
البدیهیات أو من الکسبیات : فان كان من البدیهیات لم يكن في وسعه ؛ وان كان من الکسبیات 
كان القول في كيفية اکتسابه كما في الأول» فاما أن يفضي إلى التسلسل وهو محال» أو يفضي 
إلى أن يصير من لوازمه فيعود المحذور المذكورء والله أعلم . 

المسألة الخامسة: سأل القاضي عبد الجبار نفسه فقال: إذا كانت هذه المعصية صغيرة فكيف 
تلزم التوبة؟ وأجاب بأن آبا علي قال: إنها تلزهه لأن المكلف متى علم أنه قد عصى لم يعد فيما 
بعد وهو مختار» ولا مانع من أن يكون نادمًا أو مصرّا» لكن الإصرار قبيح فلا تتم مفارقته لهذا 
القبيح إلا بالتوبة» فهي إذن لازمة سواء كانت المعصية صغيرة أو كبيرة وسواء ذكرها وقد تاب 
عنها من قبل أو لم يتب . أما أبو هاشم فإنه يجوز أن يخلو العاصي من التوبة والإصرار ویقول : 
لا يصح أن تكون التوبة واجبة على الأنبياء لهذا الوجه بل يجب أن تكون واجبة لإحدى خلال : 
فإما أن تجب لأن بالصغيرة قد نقص ثوابهم فيعود ذلك النقصان بالتوبة» وإما لأن التوبة نازلة 
منزلة الترك فإذا كان الترك واجبًا عند الإمكان فلا بد من وجوب التوبة مع عدم الإمكان. وريما 
قال: تجب التوبة عليهم من جهة السمع وهذا هو الأصح على قوله؛ لأن التوبة لا يجوز أن تجب 
لعود الثواب الذي هو المنافع فقط؛ لأن الفعل لا يجوز أن يجب لأجل جلب المنافع كما لا 
تجب النوافل» بل الأنبياء عليهم السلام لما عصمهم الله تعالى صار أحد أسباب عصمتهم 
التشديد عليهم في التوبة حالا بعد حال وان كانت معاصيهم صغيرة . 

المسألة السادسة: قال القفال: أصل التوبة الرجوع كالأوبة. يقال: توب كما يقال أوب. 
قال الله تعالی : #وقایل لتَوبِ4[فر: مع فقولهم: (تاب يتوب توبّا وتوبة ومتابًا فهو تائب وتواب) 
كقولهم: (آب يؤوب أوبًا وأوبة فهو آيب وأواب)» والتوبة لفظة يشترك فيها الرب والعبدء فإذا 
وصف بها العبد فالمعنى رجع إلى ربه؛ لأن كل عاص فهو في معنى الهارب من ربه» فإذا تاب 
فقد رجع عن هربه إلى ربه فيقال: تاب إلى ربه» والرب في هذه الحالة کالمغرض عن عبده» وإذا 
وصف بها الرب تعالى فالمعنى أنه رجع على عبده برحمته وفضله ؛ ولهذا السبب وقع الاختلاف 
في الصلة : فقيل في العبد : تاب إلى ربه . وفي الرب على عبده» وقد يفارق الرجل خدمة رئيس 
فيقطع الرئيس معروفه عنده» ثم يراجع خدمته» فیقال : فلان عاد إلى الأمير والأمير عاد عليه 
بإحسانه ومعروفه .إذا عرفت هذا فنقول: قبول التوبة يكون بوجهين : أحدهما: أن يثيب عليها 
الثواب العظيم كما أن قبول الطاعة يراد به ذلك . والثاني : أنه تعالى يغفر ذنوبه بسبب التوبة . 

المسألة السابعة: المراد من وصف الله تعالى بالتواب المبالغة في قبول التوبة وذلك من 
وجهين :الأول: أن واحذا من ملوك الدنيا متى جنى عليه إنسان ثم اعتذر إليه فانه يقبل الاعتذارء 
ثم إذا عاد إلى الجناية وإلى الاعتذار مرة أخرى فإنه لا يقبله لأن طبعه يمنعه من قبول العذرء 
آما الله سبحانه وتعالى فإنه بخلاف ذلك» فإنه إنما يقبل التوبة لا لأمر يرجع إلى رقة طبع أو 
جلب نفع أو دفع ضرر» بل إنما يقبلها لمحض الإحسان والتفضل» فلو عصى المكلف كل ساعة 


۳۸ سورة البقرة 


ثم تاب وبقي على هذه الحالة العمر الطویل لكان الله تعالی یخفر له ما قد سلف ویقبل توبته؛ 
فصار تعالی مستحقًا للمبالغة في بول التوبة» فوصف بأنه تعالی تواب . ريوني. أن الذين یتوبون 
إلى الله تعالی فانه یکثر عددهم فإذا قبل توبة الجمیع استحق المبالغة في ذلك» ولما كان قبول 
التوبة مع إزالة العقاب يقتضي حصول الثواب» وکان الثواب من جهته نعمة ورحمة» وصف 
یی مه نویر 

المسألة الثامنة : فى هذه الآية فوائد : 

الفاندة الاولی: أنه لا بد وأن یکون العبد مشتغلاً بالتوبة في کل حين وآوان؛ لما ورد في ذلك 
من الأحاديث والاثار : 

آما الأحاديث () روي أن رجلا سأل أمير المومنین علیّا رضي الله عنه عن الرجل یذنب ثم 
یستغفر ثم یذنب ثم یستغفر ثم یذنب ثم یستغفر فقال أمير المومنین : یستغفر بدا حتی یکون 
الشیطان هو الخاسر فیقول : لا طاقة لي معه . وقال علي : كلما قدرت أن تطرحه في ورطة 
وتتخلص منها فافنعل۱) . (ب) وروی آبو بكر الصدیق رضي الله عنه قال : قال رسول الله يي : 
يمر من افر ولو عَادَ في الهؤم سَبْعِيَ م60 . (ج) وعن ابن عمر قال عليه الصلاة والسلام : 
«تؤبُؤا إلى رکم فاني وب إِلَيْهِ في إِلْيَوْم مِانَةَ َر( . (د) وأبو هريرة قال : قال عليه الصلاة 
والسلام حين أنزل عليه : واد یتک اریت «سره + 4م : ا مَعْشَرَ فرش | شتَروا آنفکم 
مِنَ الله» لا أغني عَنَْكُمْ من الله شَيِمَاء يا عَبّاسُ بن عَبْدٍ المطلب لا أَغْنِي عَنْكَ من الله شیئا» يا صَفِيةُ 


(١)إسناده‏ ضعيف : أخرجه آبو داود في كتاب (الصلاة)» باب : (في الاستغفار) (۲/ 194) حديث رقم ( ۰6۱۵۱ 
والترمذي في كتاب (الدعوات)» باب : (/ا١٠١)‏ (۸۵ ۱ حديث رقم (۳۵۵۹) قال أبو عیسی : هذا حديث 
غريب إنما نعرفه من حديث أبي نضرة وليس إسناده بالقوي من طريق عثمان بن واقد العمري به . (قلت) وإسناده 
ضعيف لجهالة مولي أبي بكر به ری وی حا اللا و اي وی 
الحميد الحماني عن عثمان بن أبي واقد عن أبي نصيرة عن مولى لأبي بكر الصدیق عن رسول الله يز . . . فذکره» 
والبيهقي في (شعب الإيمان) (4۰۹/۵) حديث رقم 2)9١49(‏ وابن شاهين في (الترغيب في فضائل 
الأعمال. . ۲۰۲/۱()۰) حديث رقم (۱۸۳) من طريق النضر بن عبد الرحمن وهو الخزاز عن عثمان بن واقدعن أبي 
نصيرة مولى أبي بكر عن أبي بكر الصديق به . 

)۳( آخرجه آبو داود في کتاب (الصلاة)» باب : : (في الاستغفار) (۲/ 7060) حديث رقم ۱۰۱2 
والترمذي في كتب (الدعوات) باب : (ما يقول إذا قام من المجلس) (0/ )41١‏ حديث رقم (4 6۳۳ قال أبو 
عيسى : هذا حديث حسن صحيح غريب › وابن ماجه في كتاب (الادب) باب : (الاستغفار) (۲/ ۱۲۵۳) حديث 
TS‏ 
(۳) متفق عليه : . أخرجه البخاري في كتاب (الوصایا) باب : (هل يدخل النساء والولد في الرقاب؟) (594/65:) 
حدیث رقم (0۲۷۵۳: من طریق شعیب به . ومسلم في کتاب (الایمان) باب : : (قوله تعال رو A‏ 
يكزي € ) (۱۹۲/۳۹۱/۱) من طریق يونس به» كلاهما من طريق الزهري قال أخبرني سعید بن المسيب وأبو 
سلمة بن عبد الرهن أبا هريرة به . 


الآية رقم (۴۷) ۳۹ 


عَمَةَ رسُولٍ الله لا آغني عَنْكِ من الله شيئاء يا فَاطظِمَةُ بت مُحَمّدٍ سَلِينِي ما شنت لا آَغني عَنْكِ من الله 
شَيبًا) أخرجاه في | ا (ه) وقال عليه الصلاة والسلام : «إِنّهُ لَيِعَانُ عَلَى قلبی. وانی 
لنتففه اله فى الهؤم من مر 8 واعلم أن الغين شيء يغشى القلب فيغطيه بعض التغطية» وهو 
كالغيم الرقیق الذي یعرض في الجو فلا یحجب عن الشمس ولکن یمنع كمال ضوئها . 

ثم ذکروا لهذا الحدیث تأویلات: 

أحدها: أن الله تعالی آطلع نبیه على ما یکون في أمته من بعده من الخلاف وما يصيبهم» فکان 
إذا ذکر ذلك وجد غیمّا فى قلبه فاستخفر لأمته . 

وانیه: أنه عليه الصلاة والسلام كان ینتقل من حالة إلى حالة آرفع من الأولی» فکان 

وثالثها: أن الغیم عبارة عن السکر الذي كان یلحقه في طریق المحبة حتی يصير فانيًا عن نفسه 
بالكلية» فإذا عاد إلى الصحو كان الاستغفار من ذلك الصحوء وهو تأويل أرباب الحقيقة . 

ورابعها - وهو تأويل أهل الظاهر -: أن القلب لا ينفك عن الخطرات والخواطر والشهوات وأنواع 
الميل والإرادات» فكان يستعين بالرب تعالی في دفع تلك الخواطر . (و) أبو هريرة قال: قال 
عمر رضي الله عنه في قوله تعالی : یا إل أله توب واگ ري : مع : إنه هو الرجل يعمل 
الذنب ثم يتوب ولا يريد أن يعمل به ولا یعود( )۳‏ وقال ابن مسعود رضى الله عنه : هو أن يهجر 
الذنب ويعزم على أن لا يعود إليه أبدا. (ز) قال رسول الله عم حاكيًا عن الله تعالی : يقول 
لملائکته : (إِذَا هم عَبْدِي بِحَستة فَاكتُبُوهَا له حَسَئَة» فان عَمِلَهَا فاکتبوها له بعشر أَمْثَالِهَاء وَإِذَا هم 
بِسَيَْةِ فلا تکتبّوها. فان عُملها فاکتبوها بمفلها. قان ترکها فَاكْتْبُوهَا لَهُ حَسَنَةَ)(» رواه مسلم . (ح) 
روي أن جبریل عليه السلام سمع إبراهيم عليه السلام وهو یقول : يا كريم العفو . فقال جبریل : 
أو تدري ما كريم العفو؟ فقال : لا يا جبریل . قال : أن یعفو عن السيئة ویکتبها حسنة(*) . (ط) 


(۱) صحیح : آخرجه مسلم في کتاب (الذکر)» باب : (استحباب الاستغفار والاستکثار فیه) (4/ ۲۰۱۷۵/ ۶۱) وآبو 
داود في کتاب (الصلاة) باب : (في الاستغفار) (۲/ ٤‏ 15) حدیث رقم (۵ ۰6۱۵۱ وأحمد في (مسنده) /٤(‏ ۰۲۱۱ 
جميعًا من طريق أب بردة عن الأغر الزني به . 

اخ مرف آخرجه البيهقي في (السنن الکبری) (۰)۱۵/۱۰ وفي (شعب الایمان) (۵/ ۳۸۷) حدیث 
رقم »)۷۰۳٤(‏ کلاهما من طريق سماك بن حرب عن النعمان بن بشير عن عمر رضي الله عنه به . 

 .هدجآ‎ ۸ )۳( 

0 . آخرجه مسلم في (صحیحه) (۱/ ۱۲۸/۱۱۷ والترمذي في (سننه) (۵/ ۲۲۵) حدیث رقم 
0 وأحمد في (مسنده) (۲/ 747) حديث رقم (۰)۷۲۹6 جميعًا من طريق الأعرج عن أبي هريرة به. 

)20 أخرجه البيهقي في (شعب الإيمان) (۵/ ۳۸۹) حديث رقم (1۳ ۰ من طريق بقية بن الوليد حدثني بعض 
الرهوين قال سمع جبریل إبراهيم خليل الرحمن عليهما السلام وهو يقول . . . فذكره» وأبو الشيخ في (العظمة) (۲/ 
۷ حديث رقم »)۱٤(‏ من طريق أحمد بن الجواري عن عتبة بن الوليد قال : سمع جبريل إبراهيم الخليل صلي الله 


عليه وسلم به. 


۳.۰ سورة البقرة 


آبو هريرة عنه عليه الصلاة والسلام : «مَنٍ استَفَْحَ أوَلَ نهار بالخیر وَحَحَمَهُ بالخیر. ال اللَّهُ تَعَالَى 
ِلْمَليكة لا توا عَلَى عَبْدِي ما بين لك من الذوب×٠‏ . (ي) عن أبي سعيد الخدري قال : قال 
عليه الصلاة والسلام : گان فِيمَنْ فَبْلَكُمْ رَجُل قعل تِسْعَةَ تِسْعَةَ و وی وا و و و 
الأض فَدُلٌ عَلَى راب فَأَنَاه ال : ال قل يِسْعَةَ وَتِسْعِينَ تفسا فهل له ین تز بَةِ ؟ قال : لا. 
گنل په اتف سَألَ: نم أل الأزض؟ دل عَلَى مایم فتاه وقال : قذ ۳ 
هل لَه من تَْبَةِ؟ قال : عم وَمَنْ يَحُول بيتك وی التُوبة ۹ ان ای أَرْض کذا وَكَذَا تِن بها ناسَا 
و صو ديو ياي لد ابوط بحي ب و و 
في يضف الطريق أَدْرَكَهُ الْمَوْتُ فَاخْتَصَمتْ فيه مَلائْكَةُ الرَخمَة مه وه ملایک اماب : : فَقَالَتْ مَلائکة 
الوَحْمَةٍ : جاء ای مفبلا بقلبه إلى الله ای الث تک القتاب: | هم ْمَل خبرا قط ناه 
ملك في صُورَةٍ آقي فَحَكُمُوه بيهم قال : قِيسُوا ما بن الأَرَضَيْنء قالی اهما کان آذتی فَهْوَ رب 
لَهَا . َاسُو قُوجَدُوة أذئى إلى الأرض التي راد فَقَبَضَنْهُ مَلائِكَة الرَحْمَّةَ) . رواه مسلم!۲؟ (يا) ثابت 
البناني : بَلَعَتَا اد ن ایس قال : ا وی 
وعلى ولده. فقال الله سُبُحانه وَتَعَالى: جَعَلْتُ صَدُورَهُمْ مَسَاكِنَ لك . قَالَ: رب زِدْنِي ا 
لیلد لادم ولد إلا لك عَشْرَةٌ . قال : رب زدیي . J‏ ای ا 
زديي . قال : « وب عليم یلا ورجلاک ساره فى الأول الود رر اء: 4ب » ال ق 
آَم لیس إِلَى ری قال : ار ب لك خلفت نیس وجعَلت بيني زیت عذازةزتفضاء 
هي ون لیف مه إلا بك!! قَالَ : : لا یلد لَك وَل لا وت به مَلَكَيْنِ يَحْفَطَانِهِ ین 
را السَّوْءِ . ال : : وب زذني . . قال: الحسََة یه بعشر آمتالها . قال: : رب زِذْنِي . ال : لقث 
عَنْ آَحد من ود الب ما كرغ" . (يب) آبو موسی الاشعري قال : قال عليه الصلاة 


والسلام : إن اللّهَ َر ول يَبْسُطُْ ده بالّیل لیتوت میبیء الثهار یبط يده بالئهار لیتوب مییء 


53 ت : أخرجه أبو نعيم في (معرفة الصحابة) /١١(‏ ۰ حديث رقم (۳۹۲۵) من طريق سليمان بن سلمة 
حدثناعمرو بن عمرو الأحموسي سمعت عبد الله بن بسر به . . ورواه البيهقي في (شعب الإيمان) (۵/ ۳۹۱) حديث 
رقم (۰)۷۰۵۲ من طريق الوليد بن مسلم آخبرنا الأوزاعي عن عطاء عن أبي هريرة به . والضياء في (الأحاديث 
الختارة) (۳/ )٤٠١‏ حديث رقم (56). من طريق عمرو بن عبد الا"هوسي عن عبد الله بن بسر به. وأورده 
الهيثمي في (المجمع) (۰)۱۸/۱۰ وقال: رواه الطبراني وفيه الجراح بن يحيى المؤذن ول أعرفه وبقية رجاله ثقات 
وأورده الالباني في (الضعيفة) (۵/ 7715) حديث رقم (۰)۲۲۳۸ وقال: ضعیف. 

(۲) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الأنبياء)؛ باب : (أم حسبت أن أصحاب الكهف والرقیم ۳()۰۰۰/ 
۰ حدیث رقم (۰)۳۲۸۳ ومسلم في (صحيحه) (۰)۲۷۲۲/۲۱۱۸/4 كلاهما من طريق آبي الصديق الناجي 
عن ابي سعيد الخدري به . 

(ب) أخرجه البيهقي في (شعب الإيمان) (۳۹۹/۵) حديث رقم (۷۰۷۱) من طريق أبي العباس محمد بن يعقوب 
آخبرنا الخضر ین بان سیار بن جعفر آخبرناثابت به 


الآية رقم (۲۷) ۳ 


الیل ی تَطْلُعَ الشّمْسُ من مَغْرِبِهَاه رواه مسلم "۳" . (یج) عن علي بن آبي طالب رضي الله عنه 
قال : كنت إذا سمعت من رسول الله بيه حديثًا نفعني الله منه بما شاء أن ينفعني» فإذا حدثني 
آحد من أصحابه استحلفته فإذا حلف لي صدقته» وحدثني آبو بكر وصدق آبو بكر قال : 
سمعت رسول الله كك يقول: «ما من عَبَد يِب دبا يخسن الطهور م بو تضلي رغعتین كم 
یسفن الله لا عفر الله له . ثم قرأ : ییک ترا قیقد از ظلموا نم 6 [ک عمران: ۱۳۰] 
إلى قوله: # فاسكغفروا ef‏ . (يد) أبو إمامة قال : بينا آنا قاعد عند 
رسول الله كك إِذْ جَاءَ رَجُل تقال: ‏ سول الله ّي أَصَبْتُ حذا فَأَقِمْهُ عَلَىَّ . فَسَكَتَ فسکت عله ده 

عاذ مالكل ذلك وات اد 00 الله ل فصلی ثم خرج . ر HF‏ ۱ 
فکنت آمشي مع رسول الله 4 واثرجل یتیمه ویقوك : : یا سول الله ّي أَصَبْتُ حَدًا فَأقِمْهُ قِمَهُ عَلَىّ . 
قال سول الله ڪل : «أرآنت جين خرجت من بييك أَلَمِسَ قذ : توضأت فَأَحْسَنْتَ الوْضوء؟». 
لیب سول ال َلَ: هم شهفت الضا5 ت۰۶ .ان :لیا سول ند . قال : «فَإِنّ الله قد 
عُفر لَكَ حدَل -آو قال :فك -» رواه مسلم " . (يه) عبد الله قال: جاء رَجُل ی الب يكل 
وقال: یار شول اي عَالَْتُ ار في أفصى امین یم با دون آن آمسها بان 


د 


هَذَا قافض فی مَا شفت . قَقَالَ له ُمَرُ: لَقَدْ سَتَرَكَ الله لو سَتَرْتَ نَفْسَكَ . قال : لم یرد الي وك 
037 شیاه فا رل انع أنه الي له رجا دعا ول َب عم الآية ية : #وأقم سوه طرف 
00 إِنَّ سک 20 امس 11€[ ال رَجُل من الْقَوْم: یا تب الَو هَذَا 


4 مس ی لو 


۾ رن یال ` : بل لاس كافة» رواه مسل . (یو) آبو هريرة قال : قال عليه السلام : «إِن عبدا 


۸ 


(۱) صحیح : آخرجه مسلم في (صحیحه) /٤(‏ ۲۱۱۲/ ۲۷۵۹)» وأحمد في (مسنده) )٤١ ٤ /٤(‏ کلاهما من طريق 
أبي عبيدة عن ابي موسي به . 

(۲) صحيح: أخرجه أبو داود في كتاب (الصلاة)» باب: (في الاستغفار) (؟505/5) حديث رقم (۰)۱۵۲۱ 
والترمذي في كتاب (التفسير)» باب : (سورة آل عمران) (۵/ ۲۱۳) حديث رقم (7007)» وقال أبو عيسي : هذا 
حديث قد رواه شعبة وغير واحد عن عثمان بن المغيرة فرفعوه ورواه مسعر وسفيان بن عثمان ابن المغيرة فلم يرفعاه 
ولا نعرف لأسماء بنت الحكم حديئًا إلا هذا وابن ماجه في كتاب (إقامة الصلاة)» باب : (ما جاء أن الصلاة كفارة) 
(47/1) حديث رقم (۰)۱۳۹۵ من طريق أبي عوانة به . وأحمد في (السند)(۱/ ۱۰) حديث رقم (۵7)) وقال أحمد 
شاکر : اسناده يح . 

(۳) صحیح : : آخرجه مسلم في کتاب (التوبة)؛ باب : (قوله تعالى : لد لمسب یهن ساب #(مود:»۱۱] ) (1/ 
١6‏ من طريق شداد . . . ملو لا . وأبوداود في کتاب (الحدود)» باب : (في الرجل یعترف بحد ولا یسمیه) 
(6/ ۱۸۷۶) حدیث رقم (۰)6۳۸۱ وأحمد في (مسنده) (/۲۵) من طريق الأوزاعي به. وابن خزيمة في 
(صحیحه) (۱/ ۱7۰) حدیث رقم (۳۱۱) من طریق الأوزاعي به . کلاهما من طریق (شداد آبو عمار» الأوزاعي) 
عن أبي أمامة به . 

) ]1١4:دوه[# حسن صحيح: أخرجه مسلم في كتاب (التوبة)» باب : (قوله تعال : 5 سب ین لمات‎ )٤( 
في كتاب (امحدود)» باب : (في الرجل يصيب من المرأة دون الجماع فيتوب قبل أن يأخذه‎ دوادوبأو)١١11/47/5(‎ 
حديث رقم (۰)۳۱۱۲ وقال-‎ )۲۷۰ /٥( الإمام) (۱۹۱۱/۶) حديث رقم (۰)4470۸ والترمذي في (التفسير)‎ 


۳۳ سورة البقرة 


آضات دُنبّا فقال : ارب ي ديت ذب قاغفر لى . فقال ره :ألم عندي أن را یففر الذنت وتاخ 


به . فعْفر لَه ثم مکت مَا شاء الله م آضاب نبا خر فقال: : يَارَ RY‏ 
فقال رب : عَلِمَ عَبْدٍ عَبْدِى أن اهر لب وا ققر لا > ثم مَكَتَ ما مَکت ما شَاءَ ال ثم آضاب َنب 
خر . فا : يَارَ ب اي اتب َنبا حر فا خر فَاغْفِرْ لي . فَقَالَ رَبّهُ: عَلِمَ عَبْدِي أَنَّ لَه ربا يَغْفِرُ الذنب وَيَأحد 

به . فَقَالَ ربه SEE‏ آحرجاه في ا . (يز) آبو بكر قال : قال 
عليه الصلاة والسلام : الم مر َنِ انتفقر الله ولز عَادَ في اليوم سَبْمِين مره © . (یح) آبو آیوب 


قال : قد كنت کتفث عنم شيا سیغثه ین رشول الب 1۳ : «لؤلا نكم تُذْيِبُونَ فَستففرون 
وتو تس اب موی . (یط) قال عبد الله : بینما 
نحن عند رسول الله ل إِذ ذَأَفْبَلَرَجُل عَلَيهِ به كسا ۶ وفِی یو شیء قد نف عَلَيْهِ ققال : با 
رَسُولَ اللَّهِ ني شا زآشت نيلك لت رز و شكر کتوفث هیا آضوات برع طائِرٍ 


اه رصن في اني جَاءث هن فَاسْتَدَارَ ث عَلَى راسي فَكَشَفْتٌ لها عله فوقعث 


۳ 3 مه ی فھر هن أولاءِ مَعِي . فقّال عليه اله اة والستلام : «ضعْهُلّ عثك) . 


ص 
- 


تون وت گم یف سول الله ار لأصْحَابه : تون يزخ أ رخ 
لا . قالوا: نعم پا بول :الله . فقال : «وَالْذٍي تفس مُحَمَّدٍ بیده - أو قَالَ : قوالزی بَعتّنی 
بالق بيا - له رح باه ين أم الا باه ازجغ بون حلى تعفن بن حيث تین وم 


و ع 4 60600 


مَعَهْنَّ). فرجع بهن 


-أبو عیسی : هذا حديث حسن صحيح » والنسائي في (الكبرى) في كتاب (الرجم)» باب : (من اعترف فيما لا تجب 
فيه الحدود) )"١7/5(‏ حديث رقم (۱۷ ۰6۷۳ وأحمد في (مسنده) (۱/ 44۹/640 والبيهقي في (سننه الكبرى) 
لك جميعا من طريق سماك بن حرب به. 
(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (التوحید) باب : (قول الله تعال : # بریڈوت أ ن يلوا کلم نوک 
[الفتح : 1 حدیث رقم ۰۷2۸ ومسلم في (صحیحه) (۲۱۱۲/4/ ۰6۲۷۵۸ »> کلاهما من طریق 
عبد الرهمن بن أبي عمرة قال: سمعت آبا هريرة به . 
(۲) إسناده ضعیف : آخرجه أبوداود في کتاب (الصلاة) باب : (في الاستغفار) (۲/ ٤‏ 10) حدیث رقم (۱۵۱4)) 
والترمذي في کتاب (الدعوات) باب : (۱۰۷) (۵۲۱/۵) حدیث رقم (۰)۳۰۵۹ قال آبو عیسی : هذا حديث 
غريب نما نعرفه من حدیث أبي نضرة ولیس إسناده بالقوي من طریق عشمان بن واقد العمري به . (قلت) واسناده 
ضعیف لهالة مولى ابي بكر به . آخرجه ابن أبي حاتم في (تفسیره) (۳/ ۱۸۲) حدیث رقم (4۲۳۳)) من طریق عبد 
الحميد الحماني عن عثمان بن أبي واقد عن أبي نصيرة عن مولى لأبي بكر الصدیق عن رسول الله 2 . . . فذکره 
والييهقي في (شعب الإيمان) (۰۹/۵) حديث .رقم (۰)۷۰۹۹ وابن شاهين في (الترغيب في فضائل 
الأعمال. . ١5/١().‏ ۰) حديث رقم (۱۸۳)من طريق النضر بن عبد الرحمن وهو الخزاز عن عثمان بن واقد عن أبي 
نصيرة مولى بي بكر عن أبي بكر الصديق به . 
۱ مسج رم( آخرجه مسلم في (صحیحه) (4/ ۵ ۰ 2 والترمذي في (سننه) 0 یت رم 
)4(« یاب رسای یوج دای جميعا من طریق أبي صرمة عن أبي آیوب به . 

۰ آخرجه آبو داود في کتاب (الجنائز)» باب : (الأمراض المكفرة للذنوب) (۱۳۹/۳) حديث رقم 
)۸۹ 0۳۰ ا التبريزي في (المشكاة) (۲/ ۶ ) حديث رقم (۲۳۷۷) . 


الایه رقم (۲۷) ۳۲ 


(۵) عن آبي مسلم الخولاني عن آبي ذر رضي الله عنه عن رسول الله َو عن جبریل عليه 
الجادام عن الله يشيخانه وتعالى كال : ني حَرْمْتُ الظلم عَلَى َفْسِيء وَجَعَلتُهُ کم مُحَرّما قلا 
تطَالَمُواء با مبّایی کم لین ع طون الیل الها نا اي آغفر الذئُوبَ ولا بلي فَاسْتغفِرُوني 
آغفر لک يا عِبَادِي كُلَكُمْ جائِع امن أَطْمَمْتُ استطيموني ي ینکن یا جبايي كُلَكُمْ َا إل مَنْ 
كَسَوْئَهُ فاستکسونی ي سکن يا عِبَادِي ز نلک وَآخِرَكُمْوَِْسَكُمْ وجْکم کائوا عَلَى آنقی قلب 
رَجُلِ منکن لم يذ ذلك في مُلكي شيئاء با باي لو أن آولکم واجرفم وانسَکم وجتکم گائوا على 
آفجر قلب رجْل نکم لَمْ با ینص ذلك من مُلکي شيئاء يا عبادي لو أ رم وآجرکم وَإِنْسَكُمْ وَجلکم 
جتمغوافی صمي اڊ فسوي ثم فطیث کل نان ينهم ال لم ينض تلف من کي شيعا 
الا ما ینقص ی الث نی فیهالیخیط 3 واجتة؛ با واوى لا مي أفمالکم أخذظها ES‏ 
فَمَنْ وَجَدَ خیرا َلْيَحْمَدٍ الله وَمَنْ وَجَدَ یر دك فلاً یلم إلا تفسَة» ۳ قال : وکان آبو إدريس إذا 
حَدّث بهذا الحدیث جثا على رکبتیه إعظامًا له . وأما الآثار فسئل ذو النون عن التوبة فقال : نها 
:اسم جامع لمعانٍ ستة . آولهن : الندم على ما مضی. الثاني: العزم على ترك الذنوب في 
المستقبل . الثالث : آداء كل فريضة ضیعتها فیما بينك وبين الله تعالی . الرابع : آداء المظالم إلى 
المخلوقین في آموالهم وأعراضهم . الخامس : إذابة کل لحم ودم نيت من الحرام . السادس : 
إذاقة البدن ألم الطاعات كما ذاق حلاوة المعصية . وکان أحمد بن حارس" یقول: يا صاحب 
الذنوب ألم ین لك أن تتوب» يا صاحب الذنوب إن الذنب في الدیوان مکتوب. يا صاحب 
الذنوب أنت بها في القبر مکروب يا صاحب الذنوب أنت غدا بالذنوب مطلوب . 

الفائدة الثانية من فوائد الآية: : أن آدم عليه السلام لما لم يستغن عن التوبة مع علو شأنه فالواحد منا 
أل بذلك . 

الفائدة الثالثة: أن ما ظهر من آدم عليه السلام من البکاء على زلته تنبیه لنا أيضًا لأنا أحق بالبکاء من 
آدم عليه السلام . روي عن رسول الله کل أنه قال : لو جُمع بُكَاءُ أل الا ی بکاء اه لَكَانَ بکاء 
داو أكتر» ولو جمع بکاء آغل الا وبگاء ادلی بكاءِ وح ان بکاء وح آفتر وَلَوْجُوع باه هل 
الدَنْيَا وبکاء دَاود ویکاء نوح َلیهما السلا ای بُکاء آدَمَ عَلَى خُطییه لَكَانَ اء آَم د ۳۱ 


(۱) صحیح : آخرجه مسلم في کتاب (البر والصلة) باب : (تحريم الظلم) (5/ ۲۵۷۷/۱۹۹۶) قال : حدئنا 
عبد الله بن عبد الرهن بن برام الدارمي حدثنا مروان يعني بن محمد الدمشقي حدئنا سعید بن عبد العزیز عن 
ربيعة بن يزيد عن أبي إدريس الخولاني عن أبي ذر عن النبي ی فيما روى عن الله تبارك وتعالى أنه قال : يا عبادي إني 
حرمت الظلم به . واب بن حبان في (صحيحه) (۲/ ۳۸۵) حديث رقم (714س) من طريق سعيد بن عبد العزيز عن 
ربيعة بن يزيد به › والبخاري في (الأدب المفرد) (۱/ ۱۷۲) حديث رقم ( ۰ من طريق سعيد بن عبد العزيز عن 
ربيعة بن يزيد به › والبزار في مسنده (4/ 5١‏ 4) حديث رقم (4۰۵۳) جميعًا من طريق أبي مسلم الخولاني عن أبي ذر 
يه . 


() آورده النيسابروي في غرائب القرآن (۱/ 716) . (۳) لم أجده. 


۳ سورة البقرة 

المسألة التاسعة: إنما اکتفی الله تعالی بذکر توبة آدم دون توبة حواء لأنها كانت تبعًا له» كما 
طوى ذكر النساء في القرآن والسنة لذلك» وقد ذكرها في قول : #قالا ريما ظَلمْنا اسسا [الاعراف: ۲۲۳ 
قوله تبارك وتعالی: و يطو اي ما یتح بن هُدَى فن تم 

هدای نَل ل حرف عم و 3 هم نون ®4 

فيه مسائل: 

المسألة الأولى : ذكروا في فائدة تكرير الأمر بالهبوط وجهين : 

الوجه الأول: قال الجبائي : الهبوط الأول غير الثاني ؛ فالأول من الجنة إلى سماء الدنيا . 
والثاني من سماء الدنيا إلى الأرض . 

وهذا ضعيف من وجهين : 

أحدهما: أنه قال في الهبوط الأول: ولك في الْأرْضٍ مره [البقرة: ۳۰]فلو كان الاستقرار في 
الأرض إنما حصل بالهبوط الثاني لكان ذكر قوله: #ولكر في الأرض مسلق مسح [البقرة: ۳١‏ عقيب 
الهبوط الثاني أولى . 

وثانيهما: أنه قال في الهبوط الثاني : « یلوا ينب والضمير في (منها) عائد إلى الجنة . وذلك 
يقتضي کون الهبوط الثاني من الجنة . 

الوجه الثاني : أن التکریر لاجل التأکید . 

وعندي فيه وجه ثالث أقوى من هذين الوجهين: وهو أن آدم وحواء لما أتيا بالزلة أمرا بالهبوط فتابا 
بعد الأمر بالهبوط» ووقع في قلبهما أن الأمر بالهبوط لما كان بسبب الزلة فبعد التوبة وجب أن 
لا یبقی الأمر بالهبوطء فأعاد الله تعالى الأمر بالهبوط مرة ثانية ليعلما أن الأمر بالهبوط .ما كان 
جزاء على ارتكاب الزلة حتى يزول بزوالها > بل الأمر بالهبوط باق بعد التوبة ؛ لأن الأمر به كان 
تحقيقًا للوعد المتقدم في قوله : إن بالق ایض حَلِيكَة4 [البقرة: ۰ فان قيل: ما جواب 
الشرط الأول؟ قلنا: الشرط الثاني مع جوابه » كقولك : إن جئتني فإن قدرت أحسنت إليك . 

. المسألة الثانية : : روي في الأخبار آن آدم عليه السلام بط بالهند وحواء بجدة وابلیس 
بموضع من البصرة على آمیال والحية بأصفهان . 

المسألة الثالثة : في (الهدی) وجوه: 

أحدها: المراد منه کل دلالة وبیان» فیدخل فيه دلیل العقل وکل کلام پنزل على نبي» وفیه تنبیه 
على عظم نعمة الله تعالی على آدم وحواء» فکأنه قال : وان آهبطتکم من الجنة إلى الارض فقد 
آنعمت علیکم بما یدیکم مرة آخری إلى الجنة مع الدوام الذي لا ینقطع . قال الحسن : لما أهبط 
آدم عليه السلام إلى الارض آوحی الله تعالی إليه: يا آدم آربع خصال فیها کل الأمر لك 
ولولدك : واحدة لي وواحدة لك وواحدة بيني وبينك» وواحدة بينك وبين الناس : آما التي لي 


الآية رقم (۳۸) ۳۵ 
فتعبدنی لا تشرك بي شيئًاء وآما التي لك فإذا عملت نلت آجرتك» وأما التي بيني وبينك فعليك 
الدعاء وعليّ الاجابة وأما التي بينك وبين الناس فأن تصحبهم بما تحب أن يصحبوك به(). 

ی ا ی ۱:۳ 
بقوله: : َم ایتک ی هُرّى# غير آدم وهم ذریته» وبالجملة فهذا التأویل یوجب تخصیص 
ای ا ر ي و و ف ایا ونوا با 
التخصیص . 

J‏ ألة الر ابعة : . أنه تعالی د ین أن من اتبع هداه بحقه علمًا وعملاً بالاقدام على ما یلزم 
وال حجام عما یحرم» فانه يصير إلى حال لا خوف فيها ولا حزن» وهذه الجملة مع اختصارها 
تجمع شيئًا كثيرًا من المعاني ؛ لأن قوله : اما بأتیت؟ مق هدک [البقرة: ۳۸] زیل : ممع دخل فيه 
الإنعام بجميع الأدلة العقلية والشرعية وزيادات البيان وجميع ما لا يتم ذلك إلا به من العقل 
ريكر و ان ان و و ی رم 
و جميع ما أعد الله تعالى لأوليائه ؛ ان وال الخوف یتضمن السلامة من چ ا 
وزوال الحزن يقتضي الوصول إلى كل اللذات والمرادات» وقَدّم عدم الخوف على عدم الحزن 
لأن زوال ما لا ينبغي مقدم على طلب ما ينبغي» وهذا يدل على أن المكلف الذي أطاع الله 
تمی و وميه جر و بارهس و خصور مومت و a‏ 
عند نصب الموازين ولا عند الصراط ؛ كما قال الله تعالی : لا رتهم القع الأحكير لته 
الملتيكة هنذا يومک ی کنر وعدت (الانبياء : ۰ ۳ ۰ وقال قوم من المتکلمین : إن آهوال 
القيامة كما تصل إلى الكفار والفساق تصل أيضًا إلى المؤمنين؛ لقوله تعالی : يوم تَرَوَْهَا مدهل 
E‏ عا رسعت 4 ات م وأيضا: فإذا انکشفت تلك الأهوال وصاروا إلى الجنة 
ورضوان الله. صار ما تقدم كأن لم يمكن› » بل ریما كان زائدا في الالتذاذ بما يجده من النعیم . 
ك : لا بخزنهم الفح الت » [الأنبياء : ۳ آخص من قوله :3 عم تروتها 

هل ا ام يبعةٍ م ا ضعت © [الحج : ب] والخاص مقدم على العام . وقال ابن زيد 0۳ 
خوف عليهم آمامهم فليس شيء أعظم في صدر الذي يموت مما بعد الموت» فأمنهم الله 
تمالی مده ذم متام عن E‏ وخ موی على ما عیاقو يعد زفاتهم في انیا 
فان قیل : قوله : لفن بیع ُدَاتَ فلا وف عم ولا هم رد۹6 بقتضي نفي الخوف والحزن مطلقا 
في الدنیا والآخرة» ولیس الأمر كذلك لانهما حصلا في الدنیا للمؤمنين آکثر من حصولهما لغير 
المؤمنين» قال عليه الصلاة والسلام : «خص البلاء بالأنبياءء ثم الأوْلِيَاءٍ نم لامتل نالنتل» 
وأيضًا : فالمؤمن لا یمکنه القطع أنه أتى بالعبادات كما ينبغي فخوف التقصیر حاصل» وأیضّا: 


(١)ل‏ أجده. 
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فخوف سوء العاقبة حاصل !! قلنا ۰ قرائن ن الکلام تدل على أن المراد نفیهما في الاخرة لا في 


م 


الدنيا؛ ولذلك حكى الله عنهم آنهم قالوا حين دخلوا الجنة : تند يه الى آذهب عنا رن 


م دی 


ر لس جر حر 


ایک رسا لغفورٌ شکور © [فاطر: ۲ أي : أذهب عنا ما كنا فيه من الخوف والإشفا ق في الدنيا من أن 
تفوتنا كرامة الله تعالى التي نلناها الآن . 

المسألة الخامسة: قال القاضي : قوله تعالى: لقن بيع هُدَاىَ فلا وف عم ولا هم رون 
يدل على أمور: 

أحدها. أن الهدی قد يثبت ولا اهتداء ؛ فلذلك قال : لفن نم دای : 

وثانیها: بطلان القول بأن المعارف ضرورية . 

وثالعها: أن باتباع الهدى تستحق الجنة . 

ورابعها: ابطال التقليد لأن المقلد لا يكون متبعًا للهدى . 


قوله تبارك وتعالی: « وَالَذِينَ کنو دا بات کیک أب لار هم فا 
حَللدون ®{ 
لما وعد الله متبع الهدى بالأمن من العذاب والحزنء عَفّبه بذكر من أعد له العذاب الدائم 
فقال : « ورين نوا َا َايَيً» سواء کانوا من الانس أو من الجن» فهم آصحاب العذاب 
الدائم . 
وأما الکلام في أن العذاب هل یحسن أم لا؟ وبتقدیر حسنه فهل یحسن دائمًا أم لا؟ فقد تقدم 
الکلام فيه في تفسیر قوله : وله عَذَابُ عَظیم؟ [لبقرة: ع وهاهنا آخر الایات الدالة على النعم 
التي نعم الله بها على جمیع بني آدم» وهي دالة على التوحید من حيث إن هذه النعم آمور حادثة 
فلا بد لها من محدث» وعلی النبوة من حیث إن محمدا كله آخبر عنها موافقّا لما كان موجودًا 
في التوراة والانجیل من غير تعلم ولا تلمذة لأحدء وعلی المعاد من حيث إن من قَدَر على خلق 
هذه الأشياء ابتداء قَدَر على خلقها إعادة» وبالله التوفیق . 


« يبن إترهيل روا نمی آل آشنث یکر یرازفا بیع أوفٍ میک ورن 
فأرهبون @ 4% 


القول في النعم الخاصة ببني إسرائيل: 

ADE‏ و اه یی او ی یواست 
e Ty‏ 
كونها إخبارًا عن الغيب . 


الآية رقم (4۰) ۳ 


واعلم أنه سبحانه ذكّرهم تلك النعم آولاً على سبيل الإجمال فقال > ليبق 2 ويل اذا ی م 
ی شنت یر بیع أو يتيك > وفرّع على تذكيرها الأمر بالإيمان ب بمحمد میت فقال: 
«وایتوا يمآ أَدَرَّلْتثُ میالم مَعَكم © [البقرة: ثم عقبها بذكر الأمور التي تمنعهم عن الایمان 
ید نم كر تلك انعم على سل لاجمل ناج وله موه اجری : يلبق (تسیویل ادوا نعبی نعم 
ال أَمْتٌ بث کر یره .] تنبیها على شدة غفلتهم › ثم آردف هذا التذکیر بالترغیب البالغ بقوله : 
واي 2 لی مایت © [البقرة : : [EV‏ مقروئا بالترهیب البالغ بقوله : اتقو ما لا ری تفس عن تنس 
سيا [البقرة: ]٤۸‏ إلى آخر الاية . ثم شرع بعد ذلك في تعديد تلك النعم على سبيل التفصیل» ومّن 
تأمل وأنصف عَلِم أن هذا هو النهاية في حسن الترتيب لمن يريد الدعوة وتحصيل الاعتقاد في 
قلب المستمع . 

وإذ قد حققنا هذه المقدمة فلنتكلم الآن في التفسير بعون الله . 

قوله تعالی «یبي إنرهيل ادا نی أل انث علیگر ارا بتبيعة أو یک زرکن تأزكئون 669 

فلم أن فيه نان 

المسألة الأولى : اتفق المفسرون على أن إسرائيل هو يعقوب بن إسحاق بن إبراهيم 
ويقولون: إن معنى إسرائيل عبد الله لأن (إسرا) في لغتهم هو العبد و(إيل) هو الله» وكذلك 
جبريل وهو عبد الله» ومیکائیل عبد الله . قال القفال: قيل: إن (إسرا) بالعبرانية في معنى 
إنسان فكأنه قيل : رجل الله . 

فقوله : یب رز خطاب مع جماعة اليهود الذين كانوا بالمدينة من ولد يعقوب عليه 
لسلام في یام محمد د 

المسألة الثانية : حد النعمة آنها المنفعة المفعولة على جهة الإحسان إلى الغیر . ومنهم من 
یا وی ی او ای ی قالوا: وانما زدنا هذا لأن النعمة 

ا ع موی یستحق بها الشکر . والحق أن هذا القید غير معتبر لأنه 
بعر ا يستحق الشكر بالاحسا وإذ ان فمل محر لآن جه امتحقاق الشكر غير جية 
استحقاق الذم والعقاب» فأي امتناع في اجتماعهما؟! ألا ترى أن الفاسق يستحق الشكر بإنعامه 
والذم بمعصيته فلع لا يجوز هاهنا أن يكون الأمر كذلك؟ ولنرجع إلى تفسير الحد فنقول: أما 
قولنا: المنفعة فلأن المضرة المحضة لا يجوز أن تكون نعمة» وقولنا: المفعولة على جهة 
الإحسان فلأنه لو كان نفعًا وقصد الفاعل نفع نفسه لا نفع المفعول به - کمن أحسن إلى جاريته 
ليربح عليها - أو أراد استدراجه إلى ضرر واختداعه - کمن أطعم خبيصًا مسمومًا ليهلكه - لم 
يكن ذلك نعمة» فأما إذا كانت المنفعة مفعولة على قصد الاحسان إلى الغير كانت نعمة . 

إذا عرفت حد النعمة فلنفرع عليه فروعا: 

الفرع الأول : اعلم أن كر ما یصل إلينا ناء الليل والنهار في الدنيا وال خر من النفع ودفع 
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الضررء فهو من الله تعالى على ما قال تعالی : "وتاي ين يتمق كود و وسر . م“ ثم إن 
النعمة على ثلاثة أوجه : 

أي نعمة تفرد الله بها نحو أن خلق ورزق . 0 

وئنبي, نعمة وصلت إلينا من جهة غيره بأن خلقها وخلق المنعم ومكنه من الإنعام وخلق فيه 
قدرة الإنعام وداعيته ووفقه عليه وهداه إليه» فهذه النعمة في الحقيقة أيضا من الله تعالى» إلا أنه 
ل ل الا ل ل IE‏ 
تعالى؛ ولهذا قال : أن ڪر لي وک ری ,,, فبدأ بنفسه» وقال عليه السلام: «لاً 
یشکر الله مَنْ لا یَشکر النّاسّ»<1). 

ووریي, نعمة وصلت إلينا من الله تعالى بواسطة طاعاتناء وهي أيضًا من الله تعالى لأنه لولا 
أنه سبحانه وتعالى وفقنا إلى الطاعات وأعاننا عليها وهدانا إليها وأزاح الأعذار» وإلا لما وصلنا 
إلى شيء منهاء » فظهر بهذا التقرير أن جميع النعم من الله تعالى على ما قال سبحانه وتعالى : 
ی بو وی : "(or‏ 

ز . أن نعم الله تعالی على عبیده مما لا یمکن عدها وحصرها على ما قال : وان 
ار کے ی شد شواک ريل .ری وانما لا یمکن ذلك؛ لأن كل ما آودع فینا من المنافع 
واللذات التي ننتفع بهاء والجوارح والأعضاء التي نستعملها في جلب المنافع ودفع المضار» شا 
خلق الله تعالى في العالم مما يلتذ به ويستدل على وجود الصانع» وما وجد في العالم مما يحصل 
الانزجار برؤيته عن المعاصي - مما لا يحصى عدده» وكل ذلك منافع لأن المنفعة هي اللذة أو ما 
يكون وسيلة إلى اللذة» وجميع ما خلق الله تعالى كذلك لأن كل ما يلتذ به نعمة وكل ما يلتذ به 
وهو وسيلة إلى دفع الضرر فهو کذلك» والذي لا يكون جالبًا للنفع الحاضر ولا دافعا للضرر 
الحاضر - فهو صالح. لأن يستدل به على الصانع الحكيم فيقع ذلك وسيلة إلى معرفته وطاعته 
وهما وسيلتان إلى اللذات الأبدية» فثبت أن جميع مخلوقاته سبحانه نعم على العبيد» ولما كانت 
العقول قاصرة عن تعديد ما في أقل الأشياء من المنافع والجکم» > فكيف يمكن الإحاطة بكل ما في 
العالم من المنافع والجکم؟! فصح بهذا معنی قوله تعالی : وان کدرا ممت ان لا نوماه 
سر : ممع فان قیل : فإذا كانت النعم غير متناهية وما لا یتناهی لا یحصل العلم به في حق العبد» 
فکیف آمر بتذکرها في قوله : زك زتیی ال آنزن یو #؟ والجواب آنها غير متناهية بحسب 
الأنواع والاشخاص الا آنها متناهية بحسب الأجناس» وذلك يكفي في التذکیر الذي يفيد العلم 
بوجود الصانع الحکیم . واعلم أنه لما ثبت أن استحقاق الحمد والثناء والطاعة لا يتحقق إلا على 
6 . أخرجه البخاري في كتاب (الأدب الفرد) (۳۰۹/۱) حدیث رقم (۲۱۸) وأبو داود في کتاب 


(الأدب)ء باب : (في شکر العروف) (4/ ۵۵ ۰) حدیث رقم (4۸۱۱) وأحمد في (مسنده) (۲/ ص ۹۵ ۲/ ۲ ۳۰ 
۱ ۶) . جميعًا من طريق محمد بن زياد عن أبي هريرة به . 


الآية رقم (4۰) ۳۹ 
إيصال النعمة» ثبت أنه سبحانه وتعالی هو المستحق لحمد الحامدین؛ ولهذا قال في ذم الأصنام : 
قال هل موی إِذْ دمو 69 أو یمرک أو مرو 69 [الشعراء: ۷۳-۷۲] وقال تعالى : ردو من 
دوب اله ما لا هم ولا هه الفرتان: 00] وقال : من ی الق احق أن لب من لا ر 
1 آن 3 [یونس : ۳۵]. 

الفرع الثالث : أن آول ما آنعم الله به على عبيده هو أن خلقهم آحیاء» والدلیل عليه قوله تعالی : 
« كنت كرون بر ڪن نوت تسم م فك كم میک نع ری ژجفرت © هو ری 
لق لک نان الارض جمبکاگه [البقرة: ۲۸ 19]إلى آخر الآية» وهذا صریح في أن أصل النعم 
الحياة؛ لأنه تعالی آول ما ذکر من النعم فإنما ذکر الحياة» ثم ٍنه تعالی ذکر عقیبها سائر النعم» وأنه 
تعالی إنما ذکر المومنین ليبين أن المقصود من حياة الدنیا حياة الا خرة والثواب» وین أن جمیع ما 
خلق قسمان منتفع ومنتفع به» هذا قول المعتزلة. وقال آهل السنة: إنه سبحانه كما خلق المنافع 
خلق المضار ولا اعتراض لأحد عليه؛ ولهذا سمی نفسه «النافع الضار» ولا يسأل عما یفعل . 

الفرع الرابع : قالت المعتزلة : إن الله تعالی قد آنعم على المکلفین بنعمة الدنیا ونعمة الدین» 
وسَوّی بين الجمیع في النعم الدينية والدنيوية : آما في النعم الدينية فلأن كل ما كان في المقدور 
من الألطاف فقد فعل بهم» والذي لم یفعله فغیر داخل في القدرة إذ لو قدر على لطف لم یفعله 
بالمکلف لبقي عذر المکلف . وآما في الدنیا فعلی قول البغدادیین خاصة لأن عندهم يجب رعاية 
الأصلح في الدنیا وعند البصریین لا يجب . وقال أهل السنة: إن الله تعالی خلق الکافر للنار 
ولعذاب الآخرة. ثم اختلفوا في أنه هل لله نعمة على الکافر في الدنیا؟ فمنهم من قال : هذه 
النعم القليلة في الدنیا لما كانت مؤدية إلى الضرر الدائم في الاخرة لم يكن ذلك نعمة على الکافر 
في الدنياء فان من جعل السم في الحلوى لم يعد النفع الحاصل من أكل الحلوى نعمة لما كان 
ذلك سبیلا إلى الضرر العظیم ؛ ولهذا قال تعالى : ول مس لین گم نا نمی م کی لاشيم 
إا شم کم راد ماه رال عمران: ۱۷۸]. ومنهم من قال: إنه تعالی وان لم ینعم على الکافر 
بنعمة الدین فلقد آنعم عليه بنعمة الدنیا . وهو قول القاضي آبي بكر الباقلاني رحمه الله . 

وهذا القول أضوب ویدل عليه وجوه: ۱ 

احدها: قوله تعالی : لاا الاش أعَبُدُوا یکم یی لح وای من تک لحم تلو © ای 
جَعَلَ ل الیش فرشا لس 62 [البقرة: ۷۱ ۷۷] فنبه على أنه يجب على الكل طاعته لمکان هذه 
النعم» وهي نعمة الخلق والرزق . 

انیها: قوله تعالی  :‏ گی كروت باه ونم وتا [البقرة: ۷۸ إلى آخره» وذکر ذلك في 
معرض الامتنان وشرح النعم» ولو لم یصل إليهم من الله تعالی شيء من النعم لما صح ذلك . 

والشها: قوله : یب رتیل ددرو ى الي انت نکر وان صت عل امان 4 [البقرة: 497] وهذا 
نص صریح في أن الله تعالی آنعم على الکافر؛ إذ المخاطب بذلك هم أهل الکتاب وکانوا من 


۰ سورة البقرة 


الكفارء وکذا قوله : يبى نیل دیق إلى قوله : وذ تنكم 4 [لبتر:: 44-497] وقوله : 
ولد اتا مُوصى الْككب ام لمكم وه زلبترد: +ه]. وکل ذلك عَدٌ للنعم على العبید . 

ورابعها: قوله : « با گہ ملعا من تلهم تن رن مک في الْرضٍ ما کہ سکن کر وازستا السا 
عم مِدَرَاًا# [الأنعام: ]١‏ . 

وخامسها: قوله: قل من یکر من کت ال والبخر بدعوتم ‏ [الأنعام: ]٩۳‏ إلى قوله : ثم آنتم 
رو © [الأنعام : 4[ . 

وسادسها: قوله: «#ولتَد مڪ ف رض وجعلا کک فا مغلش یک ما کرو [الأعراف: ]٠١‏ 
وقال في قصة إبليس : #ولا مد کرحم كرت € [الأعراف: ۱۷] » ولو لم يكن عليهم من الله تعمة 
لما كان لهذا القول فائدة . 

وسابعها: قوله: « وآذگروا إذ جع خلقاء من بعد كار ررکم في رض [الأعراف: ۸4] 
الآية» وقال حاكيًا عن شعیب : #واتخررا إذ کنتم قیلا € 45 [الاعراف: ]۸٦‏ وقال حاكيًا 
عن موسى : #قال أغير ال فیک إلنها وهو ملک عل لملم € [الاعراف: ۰۲۱4۰ 

وثامنها: قوله : لک يأت أله لم يك مرا یمه مها ل وم [الأنفال: *5] وهذا صريح . 

وتاسعها: قوله: هو اى جع امش ياه والقمر ورا ود ماز للسلموا عَدَدَ لین 
الاب ماع له لاک الا ال © [يونس: 10 . 

و دس 


وعاشرها: قوله تعالی : و1 أذفا الاس َة من بعد صَرَاه مَسَمْهُمَ © [يونس: ۰1۲۱ 
7 7 5 ول م ریا ار مكره ا رص ام من ی معط موم رمه 
الحادي عشر: قوله : #هو الْذِى نسار في ال والبحر حى إا کتر في اف ورين هم بیج طيبع 


یس هر ۵ س ۳ ديت قرم ریم کو مور مر كس . موق 
وفرحوا با إلى قوله : ۹7 أنجدهم إذا هم عون فى الارض عير لح 4 [یونس : ۲ [YF‏ . 


ررر م 5و ]11 1 م مر 


الثاني عشر: قوله : وهو الى جع کم ال لاسًا) [الفرقان: ]٤۷‏ . وقوله : هو لی جَعَلَ که 
آل نڪا فيد واتار موسر تیونس: ۲۳۷ . 
ادشادت عشر: ألم تر لل الین بدا مت و كق وأعلوا مومهم دار آلبوار © جه يصلوئه 
رش َلْقَرَارَ # [ابراهيم: ۰۲۸ ۲۹] . 
الرابع عشر: ا ی کان الکتوت والش ونر مرت الما ما احرج بو- ین الم رده 
الخامس عشر: قوله تعالی : #وَإن توا مت ال لا حصوما إت الوس لطم کنا 
[إبراهيم: ۲۳4 وهذا صریح في إثبات النعمة في حق الکفار . 
واعلم أن الخلاف في هذه المسألة راجع إلى العبارة؛ وذلك لأنه لا نزاع في أن هذه الأشياء - أعني 
الحياة والعقل والسمع والبصر وأنواع الرزق والمنافع - من الله تعالی» إنما الخلاف في أن 
أمثال هذه المنافع إذا حصل عقيبها تلك المضار الأبدية» هل يطلق في العرف عليها اسم النعمة 
أم لا؟ ومعلوم أن ذلك نزاع في مجرد عبارة . 


الآية رقم (4۰) 43 


وأما الذي يدل على أن ما لا يلتذ به المكلف فهو تعالى إنما خلقه لينتفع به في الاستدلال على الصانع وعلى 
لطفه وإحسانه فأمور: 

احدهاءقوله تعالى في سورة (آتی أمر الله) : « بل الملتيكة بالروج من مرو عل من اه ین 
عادو ل: برفیبین تعالی أنه إنما بعث الرسل مبشرین ومنذرین ولاجل اب موه إلى زو جد 2 
والایمان بتوحیده وعدله» ثم إنه تعالی قال : حى الوت والاض بالق تل عَنًا : سروت 
© خا ان ين َة دا هر حصي من » . [التحل : : + »]فبین أن حدوث العبد مع ما فيه من 
الكفر من أعظم الدلائل على وجود الصانع» وهو انقلابه من حال إلى حال : من كونه نطفة ثم 
علقة ثم مضغة إلى أن ينتهي من أخس أحواله وهوكوثه نطفة إلى أشرف أحواله وهو کون 
ا ثم ذكر بعد ذلك وجوه إنعامه فقال اوس ام و 
زیتها تاڪلو تڪ ساره [النحل: , .)إلى قوله : هو الى انر بت السا ما لک نه شراب ومن مر 
فيه یمون [النحل : ین بذلك الرد على الدهرية وأصحاب الطبائع ؛ لأنه تعالى بين أن الماء 
واحد والتراب واحد ومع ذلك اختلفت الألوان والطعوم والروائح» ثم قال : وسر کم الل 
ار زسسر: «بیّن به الرد على المنجمین وأصحاب الأفلاك حیث استدل بحرکاتها وبکونها 
مسخرة على طريقة واحدة على حدوثهاء فأثبت سبحانه وتعالی بهذه الایات أن كل ما في العالم 
مخلوق لأجل المكلفين ؛ لأن كل ما في العالم مما يغاير ذات المكلف ليس يخلو من أن يلتذ به 
المكلف ويستروح إليه فیحصل له به سرور أو يتحمل عنه كلفة أو يحصل له به اعتبار نحو 
الأجسام المؤذية كالحيات والعقارب» فيتذكر بالنظر إليها أنواع العقاب في الآخرة» فیحترز منها 
ويستدل بها على المنعم الاعظم» فثبت أنه لا يخرج شيء من مخلوقاته عن هذه المنافع ٠‏ ثم إنه 
سبحانه وتعالى نبه على عظم إنعامه بهذه الأشياء في آخر هذه الآيات فقال : ورلن دوا ْم 
آل لا عم نوماه [إبراهيم : ۰]۳4 

وانیه: قوله تعالی : #وصب له ملا ريه کات ءامتۀ مطمیةٌ بأتیها رذفها رعدا من کل 
من ¿ فکفرت بآنشر وه [النحل : ۱۷ فنبه بذلك على أن کون النعمة واصلة إليهم یوجب أن 
یکون کفرانها سببًا للتبدیل . 

وثالثها قوله في قصة قارون : وین ڪا امن له ی » القصص: ربع وقال : ار را 
آن لَه سر لک ای لوب وما فى آلارض وسبع مه 5 نم هر وی ) [لقمان: .ب وقال : 9# أفرءد ریم 
ما تمئون لاا ءآشر فوته آم تحن اهوت [الواقعة : مه, وم وقال : بای ءالاء ريّكما نکزّبانه ی 
بو ان تخاس انیا ما في الدين أو في الدنيا. فهذا ما 
یتعلق بهذا الباب . 

المسألة الثالثة في النعم المخصوصة ببني إسر ائیل : قال بعض العارفین : عبید النعم کثیرون 
وعبيد المنعم قليلون» فالله تعالى ذكّر بني إسرائيل بنعمه عليهم» ولما آل الأمر إلى أمة 


٤۲‏ سورة البقرة 


محمد طق ذكرهم بالمنعم فقال : 6# دووف أذ € [البقرة , ۲۱۵۷ فدل ذلك على فضل أمة 
محمد ام على سائر الأمم ٠‏ واعلم أن نعم الله تعالی على بني إسرائيل كثيرة (أ) استنقذهم مما کانوا فيه 
من البلاء من فرعون وقومه وآبدلهم من ذلك بتمکينهم في الارض وتخلیصهم من العبودیة» کما 
قال: لوڈ أن کی عل اديت امتمیثوا ی الذرض ومهم أیتهٌ لهم الورنیت © وشکن هم 
في آلارض ونر فرمویت ومنسن ونود شما ینهم ما کال لک یتسم »۰۲ (ب) جعلهم 
آنبیاء وملوکا بعد أن کانوا عبيدًا للقبط فأهلك أعداءهم وآورثهم آرضهم ودیارهم وآموالهم» كما 
قال : « کتک وأورشتها ب اسيل [الشعراء:.وه] (ج) أنزل عليهم الكتب العظيمة التي ما آنزلها على 
ود بیع : وڈ قال مون وی نوم أذ قروا نَمَة له عل لهج فیک انب 
وَجَصَلَم موا وَدَائَدَكُم ا لم يُوْتِ ادا من الم ررمى.. .م . (د) روى هشام عن ابن عباس أنه 
Rh‏ وب ام سر ا ییوج 
الغمام» وأنزل عليهم المن والسلوى في التيه» وأعطاهم الحجر الذي كان كرأس الرجل يسقيهم 
ما شاءوا من الماء متى أرادوا فإذا استغنوا عن الماء رفعوه. فاحتبس الماء عنهم وأعطاهم 
عمودا من النور ليضيء لهم بالليل وكانت رءوسهم لا تتشعث وثيابهم لا تبلى . 

واعلم أنه سبحانه وتعالى إنما ذكرهم بهذه النعم لوجوه: 

أحدها: أن في جملة النعم ما يشهد بصدق محمد عقاو وهو التوراة والإنجيل والزبور. 

وثانيها: أن كثرة النعم توجب عظم المعصية» فذكرهم تلك النعم لكي يحذروا مخالفة ما ذعوا 
إليه من الإيمان بمحمد ييا وبالقرآن . 

وثالثها: أن تذكير النعم الكثيرة يوجب الحياء عن إظهار المخالفة . 

ورابعها: أن تذكير النعم الكثيرة يفيد أن المنعم خصهم من بين سائر الناس بهاء ومن خص 
آحدا بنعم كثيرة فالظاهر أنه لا يزيلها عنهم لما قيل : (إتمام المعروف خير من ابتدائه) فكأن 
تذكير النعم السالفة يطمع في النعم الآتية» وذلك الطمع مانع من إظهار المخالفة والمخاصمة . 
فان قیل: هذه النعم ما كانت على المخاطبين بل كانت على آبائهم» فكيف تكون نعمّا عليهم 
وسببا لعظم معصيتهم؟ والجواب من وجوه: 

آحدها: لولا هذه النعم على آبائهم لما بقوا فما كان يحصل هذا النسل» فصارت النعم على 


الاباء كأنها نعم على الابناء . 
وانیها: أن الانتساب إلى الاباء وقد خصهم الله تعالی بنعم الدین والدنیا - نعمة عظيمة في 
حق الأولاد : 


وثالشها: الأولاد متی سمعوا أن الله خص آباء‌هم بهذه النعم لمکان طاعتهم واعراضهم عن 
الکفر والجحود. رغب الولد في هذه الطريقة لأن الولد مجبول على التشبه بالاب في آفعال 
الخير» فيصير هذا التذکیر داعيًا إلى الاشتغال بالخیرات والاعراض عن الشرور . 


الایه ۰ انف 


آما قوله تعالی: رطا بد رن یی فاعلم أن العهد يضاف إلى المعاهد والفعاقد جمیقاء وذکروا 
في هذا العهد قولین: 

القول الاول : أن المراد منه جميع ما آمر الله به من غير تخصیص ببعض التکالیف دون 
بعض › ثم فيه روایات . 

[حداها: : أنه تعالی جعل تعریفه إياهم نعمه عهذا له علیهم من حيث یلزمهم القیام بشکرها كما 
یلزمهم الوفاء بالعهد والمیثاق» وقوله : وف بكم آراد به الثواب والمغفرة . فجعل الوعد 
بالثواب شبيهًا بالعهد من حیث اشتراکهما في أنه لا يجوز الاخلال به . 

انیها: و یو المراد من العهد الذي اجه الله بعالتي على دي ا لف موله ق 


«#وبعشتا ينهم انى عنس نقیبا وال أله ان که ين آقمتم ألصلوة وءاتسم یم ال ڪا 
[المائدة: إلى قوله : رلک جت ری من من ها ات6 [المائدة: as‏ 
وفی الله له بعهده . 


وثالئها - وهو قول جمهور المفسرین -؛ أن المراد أوفوا بما آمرتکم به من الطاعات ونهیتکم عنه من 
المعاصي ؛ أوف بعهدکم أي و و ره وم و و وی و یب 
وتحقيقه ما جاء في قوله تعالى ا مر لمیر الله نشمهم موم پاک لَه لد 
[التوبة: ١١١]إلى‏ قوله تعالی : رمن وف بمعهیو, مرح 20 يا که الى ی بای يو 6 [التوبة : NN:‏ 

القول الثاني أ الرادمن ها العهدم بيه ف اكب المقمة نوست ] كد وأنه 
سيبعثه على ما صرح بذلك في سورة المائدة بقوله : وقد اد اله م e‏ 
[المائدة: ۱۲]ٍلی قوله : « ڪور نکم سيڪاتکم انم جت رى من يها اانه 4 تالا 
الاي : ورم ا شىء فسا كاذه رن ينون ریت الرکوة 
۳ هم م ایتا ویو © الب يَتَبعُوت السو سول لبن الموج أَلَرِى عدوتم كوبا عندهم فى اوه 
والإضيل » [الأعراف: 216 11617 وأما عهد ال سم نجل مارمو من وض ماك 
EE‏ وال خلال الح كانت فى اد نو وقال: وَل خد أله میکق الب لما 
نکم ین ڪب ویک تر ادك رسول موق [آلعمران: ١4]الآية‏ 06 : لذ كَل عتی 
بن مرج بن سیک ان سول ام کر مصیفا ما بين ید 7 لور ومشرا سول لو یل م 
الصف: .1١‏ وقال ابن عباس : إن الله تعالی كان عهد إلى بني إسرائيل في التوراة آني باعث من 
بني إسماعيل نبیّا أميّاء فمن تبعه وصَدّق بالنور الذي يأتي به - أي بالقرآن - غفرت له ذنبه 
وأدخلته الجنة وجعلت له أجرين : أجرًا باتباع ما جاء به موسى وجاءت به سائر أنبياء بني 
إسرائيل» وأجرًا باتباع ما جاء به محمد النبي الأمي من ولد إسماعيل . وتصديق هذا في قوله 
تعالی : لين هم الککب من لب هم بی يوم # [القصص: ]١١‏ إلى قوله : اوليك ون جرهم 


ا با صاروأ # [التصص : ۶ وکان علي بن عیسی يقول : تصديق ذلك في قوله تعالی : اا 


: من بعری e‏ 4 


5 ة البقرة 


ال اموا انمو آله واوا برسولوء يوک كن من ميد [الحديد: 1۲۸ وتصديقه أيضًا فيما روى 
ا اي قال: «ثلاثة َه ون أَجْرَهُمْ مین : رَجُلَ ین أل الکتاب آمَنَ 
سی فم من بمخند 9 رانء ورجل أدب آنه قأختن تأببها وََلَمَها ثم آفتها رجا قل 
جرا وَرَجُلُ أطاع الله وَأطاعَ سَيْدِه له أَجْرَانِ»”' ' بقي هاهنا سوالان: 

السژال الأول: لو كان الأمر كما قلتم فکیف يجوز من جماعتهم جحده؟ والجواب من وجهین : 

الأول: أن هذا العلم كان حاصلاً عند العلماء بکتبهم لکن لم يكن لهم العدد الکثیر فجاز منهم 
کتمانه . 

الثاني: أن ذلك النص كان نصا خفيًا لا جليّاء فجاز وقوع الشكوك والشبهات فيه . 

السؤال الثاني : الشخص المبشر به في هذه الكتب إما أن يكون قد ذكر في هذه الكتب وقت 
خروجه ومكان خروجه وسائر التفاصيل المتعلقة بذلك» أو لم يذكر شيء من ذلك : فان كان 
ذلك النص نصًا جليًا واردًا في كتب منقولة إلى أهل العلم بالتواتر» فكان يمتنع قدرتهم على 
الكتمان» وكان يلزم أن يكون ذلك معلومًا بالضرورة من دين الأنبياء المتقدمین . وان كان الثاني 
لم يدل ذلك النص على نبوة محمد 255 لاحتمال أن يقولوا: (إن ذلك المبشر به سيجيء بعد 
ذلك) على ما هو قول جمهور اليهود . 

والجواب أن الذين حملوا قوله تعالی : أا مدع و د ّدم على الأمر بالتأمل في 
الدلائل الدالة على التوحيد والنبوة على ما شرحناه فى القول الأول إنما - اختازوه لقوة هذا 
السوال» فأما من آراد آن ینصر القول الثاني فانه یجیب عنه بأن تعیین الزمان والمکان لم یکن 
منصوصًا عليه نصّا جلیّا يعرفه کل أحد بل كان منصوصًا عليه نصا خفيّاء فلا جرم لم یلزم أن 
يعلم ذلك بالضرورة من دين الأنبياء المتقدمين عليهم السلام . 

ولنذكر الآن بعض ما جاء في كتب الأنبياء المتقدمين من البشارة بمقدم محمد عَلل: 

فالاول: جاء في الفصل التاسع من السفر الأول من التوراة أن هاجر لما غضبت عليها سارة» تراءى 
لها مَلّك [من قبل] الله فقال لها : يا هاجر أين تريدين ومن أين أقبلتِ؟ قالت: أهرب من سيدتي 
سارة. فقال لها: ارجعي إلى سيدتك واخفضي لها فان الله سيكثر زرعك وذريتك» وستحبلين 
وتلدين ابئًا وتسمينه إسماعيل من أجل أن الله سمع تبتلك وخشوعك» وهو يكون عين الناس وتكون 
يده فوق الجميع ويد الجميع مبسوطة إليه بالخضوع » وهو يشكر على رغم جميع إخوة 

واعلم أن الاستدلال بهذا الكلام خرج مخرج البشارة» وليس يجوز أن يبشر المّلك من 
قبل الله بالظلم والجور وبأمر لا يتم إلا بالكذب على الله تعالى» ومعلوم أن إسماعيل وولده لم 
محص ا سه شك ووو إل و ا ی ا 
() متفق عليه : : آخرجه البخاري في كتاب (الجهاد) باب : (فضل من أسلم من أهل الكتابين) (۳/ 15 ١٠)حديث‏ 
رقم (۰)۲۸4۹ ومسلم في (صحيحه) (۰)۱۵4/۱۳4/۱ كلاهما من طريق أبي بردة عن أبيه به . 


الایه رقم (4۰) 1۵ 


سبیل الاستیلاء إلا بالاسلام ؛ لأنهم کانوا قبل الاسلام محصورین في البادية لا یتجاسرون على 
الدخول في آوائل العراق وآوائل الشام الا على آتم خوف» فلما جاء الاسلام استولوا على 
الشرق والغرب بالاسلام ومازجوا الأمم ووطئوا بلادهم» ومازجتهم الأمم وحجوا بيتهم ودخلوا 
باديتهم بسبب مجاورة الكعبة» فلو لم يكن النبي به صادقا لکانت هذه المخالطة منهم للأمم 
ومن الأمم لهم - معصية لله تعالی وخروجَا عن طاعته إلى طاعة الشیطان» والله یتعالی عن أن 
مشر چا هن سل 

والثاني: جاء في الفصل الحادي عشر من السفر الخامس : (إن الرب إلهكم يقيم لکم نبیّا مثلي 
من بینکم ومن إخوانكم)» وفي هذا الفصل أن الرب تعالی قال لموسی : (إني مقیم لهم نبا 
مثلك من بين إخوانهم وآیما رجل لم یسمع كلماتي التي یژدیها عني ذلك الرجل باسمي ؛ آنا 
آنتقم منه) . 

وهذا الکلام يدل على أن النبي الذي يقيمه الله تعالی لیس من بني إسرائيل» كما أن من قال 
لبني هاشم : (إنه سیکون من |خوانکم إمام)؛ عقل أنه لا يكون من بني هاشم؛ ثم إن يعقوب عليه 
السلام هو إسرائيل» ولم يكن له أخ إلا العيص» ولم يكن للعیص ولد من الانبیاء سوی آیوب» 
وانه كان قبل موسی عليه السلام» فلا يجوز أن یکون موسی عليه السلام مبشرا به» وأما اسماعیل 
فإنه كان آخا لإسحاق والد یعقوب ثم إن كل نبي بُعث بعد موسی كان من بني |سرائیل» فالنبي 
عليه السلام ما كان منهم لکنه كان من إخوانهم ؛ لانه من ولد إسماعيل الذي هو آخو إسحاق علیهم 
السلام . فان قیل: قوله : (من بینکم) یمنع من أن یکون المراد محمدا و لأنه لم يقم من بين بني 
إسرائيل . قلنا: بل قد قام من بینهم لأنه عليه السلام ظهر بالحجاز فبعث بمكة وهاجر إلى المدينة 
وبها تکامل آمره . وقد كان حول المدينة بلاد البهود کخیبر وبني قینقاع والنضیر وغیرهم وأیضا: 
فان الحجاز یقارب الشام وجمهور الیهود کانوا إذ ذاك بالشام» فإذا قام محمد بالحجاز فقد قام من 
بينهم » وأيضًا: فانه إذا كان من |خوانهم فقد قام من بينهم فإنه لیس ببعيد منهم . 

والثالث: قال في الفصل العشرين من هذا السفر : (إن الرب تعالى جاء في طور سيناء» وطلع لنا 
من ساعیر» وظهر من جبال فاران» وصف عن يمينه عنوان القديسين فمنحهم العز وحببهم إلى 
الشعوب ودعا لجميع قديسيه بالبركة). وجه الاستدلال : أن جبل فاران هو بالحجاز لأن في التوراة 
أن اسماعيل تعلم الرمي في برية فاران» ومعلوم أنه إنما سكن بمكة . إذا ثبت هذا فنقول: إن قوله : 
(فمنحهم العز) لا يجوز أن يكون المراد إسماعيل عليه السلام؛ لأنه لم يحصل عقيب سكنى 
إسماعيل عليه السلام هناك عز» ولا اجتمع هناك ربوات القديسين» فوجب حمله على محمد عليه 
السلام . قالت اليهود: المراد أن النار لما ظهرت من طور سيناء ظهرت من ساعير نار أيضًاء ومن 
جبل فاران أيضًا فانتشرت في هذه المواضع . قلنا: هذا لا يصح لأن الله تعالى لو خلق نارًا في 
موضع فإنه لا يقال: جاء الله من ذلك إذا تابع ذلك الواقعة وحي نزل في ذلك الموضع أو عقوبة 
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وما أشبه ذلك . وعندكم أنه لم يتبع ظهور النار وحي ولا كلام إلا من طور سيناء» فما كان ينبغي إلا 
أن يقال: (ظهر من ساعير ومن جبل فاران) فلا يجوز وروده كما لا يقال: (جاء الله من الغمام) إذا 
ظهر في الغمام احتراق ونيران كما يتفق ذلك في أيام الربیع» وأيضًا: ففي كتاب حبقوق بیان ما قلنا 
وهو: جاء الله من طور سيناء والقدس ومن جبل فاران» وانكشفت السماء من بهاء محمد 
وامتلأت الأرض من حمده» يكون شعاع منظره مثل النور يحفظ بلده بعزه» تسیر المنايا أمامه 
ويصحب سباع الطير آجناده» قام فمسح الأرض وتأمل الأمم وبحث عنها فتضعضعت الجبال 
القديمة واتضعت الروابي والدهرية» وتزعزعت ستور آهل مدين» ركبت الخيول» وعلوت مراكب 
الانقياد والغوث» وستنزع في قسيك إغراقًا ونزعًا وترتوي السهام بأمرك يا محمد ارتواء وتخور 
الأرض بالانهار ولقد رأتك الجبال فارتاعت» وانحرف عنك شؤبوب السيل» ونفرت المهاري 
نفيرًا ورعبًا ورفعت أيديها وجلا وفرقّاء وتوقفت الشمس والقمر عن مجراهماء وسارت العساكر 
في برق سهامك ولمعان بيانك تدوخ الأرض غضبًا وتدوس الأمم زجرًا؛ لأنك ظهرت بخلاص 
أمتك وإنقاذ تراب آبائك . هكذا نقل عن ابن رزين الطبري . أما النصارى فقال أبو الحسين 
رحمه الله في كتاب الغرر: قد رأيت في نقولهم: وظهر من جبال فاران» لقد تقطعت السماء من 
بهاء محمد المحمود» وترتوى السهام بأمرك المحمود لأنك ظهرت بخلاص أمتك وإنقاذ 
مسيحك . فظهر بما ذكرنا أن قوله تعالى ذ فى التؤراة: (ظهر الرب من جبال فاران) ليس معناه ظهور 
الار فة سا ی تحصن وه ن الات ا دة ارا مه يكل فان قالوا: 
المراد مجيء الله تعالى ولهذا قال في آخر الکلام : (وإنقاذ مسیحك) . قلنا: لا يجوز وصف الله 
تعالی بأنه يركب الخيول وبأن شعاع منظره مثل النور وبأنه جاز المشاعر القديمة» أما قوله : (وإنقاذ 
مسيحك) فان محمدًا عليه السلام أنقذ المسیح من كذب الیهود والتصاری . 

والرابع: ما جاء في كتاب أشعياء ذ في الفصل الثاني والعشرين منه : (قومي فأزهري مصباحك - 
يريد مكة - فقد دنا وقتك وكرامة الله تعالى طالعة عليك فقد تَجلّل الارض الظلام وغطى على 
الأمم الضباب» والرب يشرق عليكِ إشراقًا ويُظهر كرامته عليك» تسیر الأمم إلى نورك والملوك 
إلى ضوء طلوعِكُ»؛ وارفعي بصرك إلى ما حولك وتأملي فإنهم مستجمعون عندك ویحجونك» 
ويأتيكِ ولك من بلد بعيد لأنكِ أم القرى - فأولاد سائر البلاد كأنهم أولاد مكة - وتتزين ثيابك 
على الأرائك والسرر حين ترين ذلك تسَرّین وتبتهجين من أجل أنه يميل إليك ذخائر البحر ويحج 
إليك عساكر الأمم» ويساق إليك کباش مدین» ويأتيكِ آهل سبأ ويتحدثون بنعم الله 
ويمجدونه» وتسير إليكِ أغنام فاران وُرفع إلى مذبحي ما يرضيني وأحدث حيتئلٍ لبيت محمدتي 
حمدا) بكوك الاستدلال ۵ مه !لصفت لها مسرت لمك د ته قل جع الوا باكر الام 
ومال الیها ذخائر البحر وقوله : (وآخدث لبیت محمدتي حمذا) معناه أن العرب كانت تلبي قبل 
الا سلام فتقول : (لبيك لا شريك لك إلا شريك هو لك تملکه وما ملك) ثم صار في الم سلام : 
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(لبيك اللهم لبيك» لا شريك لك لبيك)» فهذا هو الحمد الذي جدده الله لبيت محمدته . فان ” 
قیل, المراد بذلك بيت المقدس وسيكون ذلك فيما بعد . قلنا: لا يجوز أن يقول الحكيم : (قد دنا 
وقتك) مع أنه ما دنا بل الذي دنا آمر لا يوافق رضاه ومع ذلك لا يحذر منه» وأيضًا: فان كتاب 
أشعياء مملوء من ذكر البادية وصفتهاء وذلك يبطل قولهم . 

والخامس: , روی السمان في تفسیره ف في السفر الأول من التوراة آن الله تعالی آوحی إلى ابراهیم 
عليه السلام قال : (قد أجبت دعاك في إسماعيل وبارکت عليه فکبرته وعظمته جدًا جذا؛ وسیلد 
ثني عشر عظیمّا» وأجعله لامة عظیمة) . والاستدلال به أنه لم يكن في ولد إسماعيل من كان لامة 
عظيمة غير نبينا محمد ية فأما دعاء إبراهيم عليه السلام ا 
ال ا و : لرا واعت يهم رسولا ْم يوا عم َايتِكَ 
وم الكتاب واليكمة ورم نك ی أت الع كيم € [البقرة : ۰ ولهذا كان يقول عليه الصلاة 
والسلام : «أنَا دَعْوَةٌ ا نون وبِشَارَة عِيسَى» وهو قوله : وسا بل ی A‏ 
[الصف: +] فإنه مشتق من الحمد» والاسم المشتق من الحمد ليس إلا لنبينا فان اسمه محمد وأحمد 
ومحمود. . قيل : إن صفته في التوراة أن مولده بمكة ومسكنه بطيبة وملكه بالشام وأمته الحمادون . 

والسادس: قال المسيح للحواريين : (أنا أذهب وسيأتيكم الفارقليط روح الحق الذي لا يتكلم 
من قبل نفسه إنما يقول كما يقال له) وتصديق ذلك : 9إذ إلا ما بت ۹ الاعام: مه وقوله : 
فل ما یکوت ل آن ای من يَلْمَاَى تفیی إن شیم لا ما يوا ع الک نيونس: ٠٠‏ أما (الفارقليط) 
ففي تفسیره وجهان : 

احدهما: أنه الشافع المشفع» وهذا أيضًا صفته عليه الصلاة والسلام . 

الثاني: قال بعض النصاری : الفارقلیط هو الذي یفرق بين الحق والباطل» وکان في الأصل 
(فاروق) كما يقال راووق للذي یروق به وآما (لیط) فهو التحقیق في الأمر كما يقال (شیب 
آشیب) ذو شیب وهذا أيضًا صفة شرعنا لأنه هو الذي یفرق بين الحق والباطل . 

والسابع: قال دانیال لبختنصر حين سأله عن الرژیا التي كان رآها من غير أن قصها عليه : ریت 
آیها الملك منظرا هائلاً رأسه من الذهب الأبریز وساعده من الفضة وبطنه وفخذاه من نحاس 
سانا من حديد ریعصها من عرت a‏ بقطع مو غير باع وصك رجل ذلك 
الصنم ودقها دقًا شديدًا فتفتت الصنم كله حديده ونحاسه وفضته وذهبه» وصارت رفاثا وعصفت 
بها الرياح فلم يوجد لها أثرء وصار ذلك الحجر الذي صك ذلك الرجل من ذلك الصنم جبلا 
عاليًا امتلأت به الأرض» فهذا رؤياك أيها الملك» وأما تفسيرها فأنت الرأس الذي رأيته من 
الذهب» ويقوم بعدك مملكة أخرى دونك» والمملكة الثالثة التي تشبه النحاس تنبسط على 
الأرض كلهاء والمملكة الرابعة تكون قوتها مثل الحدید» وأما الرّجل التي كان بعضها من خزف 
فإن بعض المملكة يكون عزيرًا وبعضها يكون ذلیلا» وتكون كلمة الملك متفرقة» ويقيم إله 
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السماء في تلك الأيام مملكة أبدية لا تتغير ولا تزول» وإنها تزيل جميع الممالك وسلطانها يبطل 
جميع السلاطين و تقوم هي إلى الدهر الداهر» فهذا تفسير الحجر الذي رأيت أنه يقطع من جبل 
بلا قاطع حتى دق الحديد والنحاس والخزف» والله آعلم بما يكون في آخر الزمان. 

فهذه هي البشارات الواردة في الكتب المتقدمة بمبعث رسولنا محمد جل . 

آما قوله تعالی: «أون سیک فقالت المعتزلة : ذلك العهد هو ما دل العقل عليه من أن الله 
تعالی يجب عليه إيصال الثواب إلى المطیع» وصح وصف ذلك الوجوب بالعهد لانه بحيث يجب 
الوفاء به» فکان ذلك آوکد من العهد بالایجاب بالنذر واليمين . وقال أصحابنا : إنه لا يجب للعبد 
على الله شيء» وفي هذه الآية ما يدل على ذلك لأنه تعالی لما قَدّم ذکر النعم» ثم رتب عليه 
الأمر بالوفاء بالعهد» دل على أن تلك النعم السالفة توجب عهد العبودية» وإذا كان كذلك كان 
أداء العبادات أداء لما وجب بسبب النعم السالفة» وأداء الواجب لا يكون سببًا لواجب آخر» فثبت 
أن أداء التكاليف لا يوجب الثواب فبطل قول المعتزلة» بل التفسير الحق من وجهين : 

الأول: أنه تعالى لما وعد بالثواب وکل ما وعد به استحال أن لا يوجد؛ لأنه لو لم يوجد 
لانقلب خبره الصدق كذبًا والكذب عليه محال» والمفضي إلى المحال محال» فكان ذلك 
واجب الوقوع فكان ذلك آكد مما ثبت باليمين والنذر. 

الثاني: أن يقال : العهد هو الأمرء والعبد يتجوز أن یکون مأموز لا أن الله تعالى لا يخود أن 
ال SG‏ مه اللفظ کقوله : یعون ال الله وهو 
عه 4 [التساء : e‏ مُحكروا و ڪر أ [آل عمران: : 66 

وأما قوله: ۶ وَإِيَىَ َربُو فاعلم أن الرهبة هي الخوف قال المتکلمون : الخوف منه تعالی 
بو وج وقد يقال في المکلف : إنه خائف على وجهین : آحدهما مع العلمء 
والآخر مع الظن : آما العلم فإذا كان على يقين من أنه اتی بکل ما مر به واحترز عن كل ما نهی 
عنه» فان خوفه إنما يكون عن المستقبل» وعلى هذا نُصِف الملائكة والأنبياء عليهم السلام 
بالخوف والرهبة» قال تعالی : عافن رم مّن فوقهم۹6 [النحل: .ه] وأما الظن فإذا لم يقطع بأنه فعل 
المأمورات واحترز عن المنهيات» فحينئلٍ يخاف أن لا يكون من أهل الثواب» واعلم أن كل من 
كان خوفه في الدنيا أشد كان أمنه يوم القيامة آکثر» وبالعكس . روي أنه ينادي مناد يوم القيامة : 
«وَعِرَّتِي وَجَاَلي إني لا أَجْمَعُ عَلَى عَبْدِي وین ولا آنتین» إذا آيتيي في انیا أَحَفْتهِ في 
لیام وَإِذّا حَافَنِي في الدنْيَا مه في الْقِيَامَةه وقال العارفون: الخوف خوفان: خوف العقاب 
وخوف الجلال» والأول نصيب أهل الظاهرء والثاني نصيب أهل القلب. والأول يزول» 
والثاني لا يزول . واعلم أن في الآية دلالة على أن كثرة النعم تُعظم المعصية» ودلالة على ما 
ار على أن الرضوك كنا "كان یی ارب كان مبعوثًا إلى بني 
إسرائيل . وقوله: #۶ و کی انون يدل على أن المرء يجب أن لا يخاف أحدًا إلا الله تعالى: 
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وکما يجب ذلك في الخوف فکذا في الرجاء والامل» وذلك يدل على أن الكل بقضاء الله 
ودر اذلو كان الم مود الل اوخت أن ان كا قاف عن الل ال سس 
یبطل الحصر الذي دل عليه قوله تعالی : #وَإِبَىَ كَأرْمَبُونِ# بل كان يجب أن لا يرهب إلا نفسه؛ 
لأن مفاتيح الثواب والعقاب بيده لا بيد الله تعالی» فوجب أن لا يخاف إلا نفسه وأن لا 
يخاف الله ألبتة» وفيها دلالة على أنه يجب على المكلف أن يأتي بالطاعات للخوف والرجاء 


وأن ذلك لا بد منه في صحتها . والله أعلم . 
قوله تعالی: و نها انرات مرف را ما مک وا لا تکوش] | افر بو 1 
نا اتی متا ليلا زاکی فَاننون 40 

اعلم أن المخاطبین بقوله : « وَءء و هم بنو اسرائیل» ویدل عليه وجهان : 

الاول: أنه معطوف على قوله : ادوا عمق الق أَنْعَرتُ َر کأنه قیل : اذکروا نعمتي التي 
آنعمت علیکم وأوفوا بعهدي وآینوا بما آنزلت . 

الثاني: أن قوله تعالی : #مُصَّدًْا لَمَا مک يدل على ذلك . 

آما قوله: «يمآ نیت ففيه قولان: 

الأقوى أنه القرآن وعليه دليلان: احدهمء أنه وصفه بكونه منزلاً وذلك هو القرآن لأنه تعالى 
قال : رل یک الککب بالق مصیه ما بین ید ور لتر والاخیل ‏ آل عمران: ۰۲۳ والشاني: وصفه 
بکونه مصدقا لما معهم من الکتب وذلك هو القرآن . وقال قتادة : المراد #وءلیثوا يمآ یلته 
من کتاب ورسول تجدونه مکتوبا في التوراة والانجیل . 

آما قوله: «ِمُصَدْكًا ما مکی ففیه تفسیران: 

احدهما: أن في القرآن أن موسی وعیسی حق» وأن التوراة والانجیل حق» وأن التوراة آنزلت 
على موسی ‏ والانجیل على عیسی علیهما السلام» فکان الایمان بالقرآن موکدا للإيمان بالتوراة 
والانجیل. فکأنه قیل لهم : إن کنتم تریدون المبالغة في الایمان بالعوراة والانجیل فآینوا 
بالقرآن؛ فان الایمان به يؤكد الایمان بالتوراة والانجیل . 

والثاني: أنه حصلت البشارة بمحمد ية وبالقرآن في التوراة والانجیل» فکان الایمان بمحمد 
وبالقرآن تصدیقا للتوراة والانجیل» وتکذیب محمد والقرآن تكذيبًا للتوراة والانجیل . 

وهذا التفسیر أَوْلى لأن على التفسیر الأول لا یلزم الایمان بمحمد عليه السلام؛ لأنه بمجرد 
کونه مخبرًا عن کون التوراة والانجیل حمًا لا يجب الایمان بنبوته : آما على التفسیر الثاني فیلزم 
الایمان به لأن التوراة والانجیل إذا اشتملا على کون محمد بيه صادقّا فالایمان بالعوراة 
والانجیل یوجب الایمان بکون محمد صادفا لا محالة» ومعلوم أن الله تعالی إنما ذکر هذا 
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الكلام ليكون حجة عليهم في وجوب الإيمان بمحمد ككل » فثبت أن هذا التفسير أَوْلى . 

واعلم أن هذا التفسير الثاني يدل على نبوة محمد كَل من وجهین : الأول: أن شهادة کتب 
الأنبياء عليهم السلام لا تكون إلا حقّا . والثاني: أنه عليه السلام أخبر عن كتبهم ولم يكن له معرفة 
بذلك إلا من قبل الوحي . 

آما قوله: ولا تکرش رل کف © فمعناه آول من كفر به» أو: أول فريق أو فوج كافر به أو 
ولا یکن کل واحد منکم آول کافر به . ثم فيه سوالان : 

السوال الأول : كيف جعلوا آول من کفر به وقد سبقهم إلى الکفر به مشرکو العرب؟ 

والجواب من وجوه: 

احده: أن هذا تعریض بأنه كان يجب أن یکونوا آول من یمن به لمعرفتهم به وبصفته 
ولانهم کانوا هم المبشرون بزمان محمد يل والمستفتحون على الذین کفروا به» فلما بعث كان 
آمرهم على العکس لقوله تعالی : فلا جءهم ما رفوا كفروأ بد [البقرة: ۲۸٩‏ . 

وانیها. يجوز أن يراد : ولا تکونوا مثل آول کافر به» يعني من آشرك من أهل مکت أي : ولا 
تکونوا وأنتم تعرفونه مذكورًا في التوراة والانجیل مثل من لم یعرفه وهو مشرك لا کتاب له . 

وثالثها: ولا تکونوا آول کافر به من أهل الکتاب؛ لأن هولاء کانوا آول من کفر بالقرآن من بني 
(سرائیل» وان كانت قريش کفروا به قبل ذلك . 

ورابعها: ولا تكونوا أول كافر به» يعني بكتابكم . يقول ذلك لعلمائهم: أي ولا تكونوا أول 
أحد من أمتكم كَذَّبٍ كتابكم ؛ لأن تكذيبكم بمحمد يله يوجب تكذيبكم بكتابكم . 

وخامسه: أن المراد منه بیان تغليظ کفرهم وذلك لأنهم لما شاهدوا المعجزات الدالة على 
صدقه عرفوا البشارات الواردة في التوراة والإنجيل بمقدمه» فكان كفرهم أشد من كفر من لم يعرف 
إلا نوعًا واحذا من الدليل» والسابق إلى الكفر يكون أعظم ذنبًا ممن بعده؛ لقوله عليه السلام: «مَنْ 
سَنّ سْنْة سَيْئَةَعََيهِ وززها وَوِزْر من عمل بِهَاه فلما كان كفرهم عظيمًا وكفر من كان ساب في الكفر 
عظيماء فقد اشتركا من هذا الوجه» فصح إطلاق اسم أحدهما على الاخر على سبيل الاستعارة . 

وسادسها: المعنى : ولا تكونوا أول من جحد مع المعرفة؛ لأن كفر قريش كان مع الجهل لا 
مع المعرفة . 

وسابعها: آول کافر به من البهود؛ لأن النبي يِه قم المدينة وبها قريظة والنضیر» فکفروا به ثم 
تتابعت سائر الیهود على ذلك الکفر فكأنه قیل: أول من کفر به من أهل الکتاب . وهو کقوله : 
9 سم 1 اين 4 [البقرة: 6۷] أي : على عالمي زمانهم . 

وامنها: ولا تکونوا آول کافر به عند سماعکم بذکره» بل توا فيه وراجعوا عقولکم فيه . 

وتاسعه: أن لفظ : (أول) صلة والمعنی : ولا تکونوا کافرین به . وهذا ضعیف . 

السؤال الثاني : أنه كان يجوز لهم الکفر إذ لم یکونوا أولاً. 


الآيتان رقم (۱ ۲:) ۵۱ 

والجواب من وجوه: 

آحدها: أنه لیس فى ذکر تلك الشیء دلالة على أن ما عداه بخلافه . 

وثانيها: أن في قوله : منوا یت نت مُصَذًْا ما َم دلالة على أن کفرهم أولاً وآخرًا محظور . 

وثالشها: أن قوله: رقم اب یر عم روما 4 [الرعد: ]١‏ لا يدل على وجود عمد لا يرونها. 
وقوله: تلهم الأنيية بر حَنّ4 النساء: ]٠٠١‏ لا يدل على وقوع قتل الأنبياء بحق. وقوله: 
عقيب هذه الآية: #ولا تا انى تمتا فلبلا لا يدل على إباحة ذلك بالئمن الكثير» فكذا هاهناء 
بل المقصود من هذه السياقة استعظام وقوع الجحد والإنكار ممن قرأ في الكتب نعت 
رسول الله ول وصفته . 

ورابعها: قال المبرد: هذا الكلام خطاب لقوم خوطبوا به قبل غيرهم فقيل لهم : لا تكفروا 
بمحمد فإنه سيكون بعدكم الكفارء فلا تكونوا أنتم أول الكفار؛ لأن هذه الأولية موجبة لمزيد 
الائی وذلك لأنهم إذا سبقوا إلى الكفر فإما أن يقتدي بهم غيرهم في ذلك الكفر أو لا يكون 
كذلك : فإن اقتدى بهم غيرهم في ذلك الكفر كان لهم وزر ذلك الكفر ووزر كل من كفر إلى يوم 
القيامة» وان لم يقتدِ بهم غيرهم اجتمع عليهم آمران : آحدهما: السبق إلى الكفر» والثانى : التفرد 
ه» ولاشك 0 م تفر إشارة إلى هذا المعنى . 

اما قوله: و تفا ابق تمتا قیلاژه فقد بينا في قوله: ویک ال شترا اس کل هد 
[البقرة: ۰۲۱7 أن الاشتراء یوضع موضع الاستبدال» فکذا الثمن یوضع موضع البدل عن الشيء 
والعوض عنه فإذا اختیر على ثواب الله شيء من الدنیا فقد جعل ذلك الشيء ثمنا عند فاعله . قال 
ابن عباس رضی الله عنهما : إن رؤساء اليهود مثل کعب بن الأشرف وحیی بن أخطب وأمثالهما - 
كانوا يأخذون من فقراء اليهود الهداياء وعلموا آنهم لو اتبعوا محمدًا لانقطعت عنهم تلك الهداياء 
فأصروا على الكفر لثلا ينقطع عنهم ذلك القدر المحقرء وذلك لأن الدنيا كلها بالنسبة إلى الدين 
قليلة جدّاء فنسبتها إليه نسبة المتناهي إلى غير المتناهي» ثم تلك الهدايا كانت في نهاية القلة 
بالنسبة إلى الدنياء فالقليل جدًا من القليل جدًا أي نسبة له إلى الكثير الذي لا يتناهى؟ واعلم أن هذا 
النهي صحيح » سواء كان فيهم من فعل ذلك أو لم يكن» بل لو ثبت أن علماءهم كانوا يأخذون 
الرشا على كتمان أمر الرسول 5 وتحريف ما يدل على ذلك من التوراة» كان الكلام أبين . 

وأما قوله: وى نون فيقرب معناه مما تقدم من قوله : لوَإِيَىَ و6 والفرق أن الرهبة 
عبارة عن الخوف. وأما الاتقاء فإنما یحتاج إليه عند الجزم بحصول ما يتقى منه» فكأنه تعالى 
أمرهم بالرهبة لأجل أن جواز العقاب قائم» ثم أمرهم بالتقوى لأن تعين العقاب قائم . 

قوله تعالى: « ولا ليسا لح بالطل وکوا الح وت تلوب © 4 

اعلم أن قوله سبحانه ونر أمْر بترك الكفر والضلال» وقوله : وَل ليسا 


oY‏ سورة البقرة 


ألْحَىٌّ بلكل أمْر بترك الاغراء والاضلال» واعلم أن إضلال الغير لا يحصل إلا بطریقین : 
وذلك لأن ذلك الغير إن كان قد سمع دلائل الحق» فاضلاله لا يمكن إلا بتشويش تلك الدلائل 
عليه» وان كان ما سمعها فإضلاله إنما يمكن بإخفاء تلك الدلائل عنه ومنعه من الوصول إليها. 
فقوله : وَل تَلِْسُوأ الح إل إشارة إلى القسم الأول وهو تشويش الدلائل عليه» وقوله: 
وكا ألْحنَّ4 إشارة إلى القسم الثاني وهو مَنّعه من الوصول إلى الدلائل» واعلم أن الأظهر في 
الباء التي في قوله: يطل( أنها باء الاستعانة كالتي في قولك : (كتبت بالقلم) والمعنى: ولا 
تلبسوا الحق بسبب الشبهات التي توردونها على السامعين» وذلك لأن النصوص الواردة في 
التوراة والإنجيل في أمر محمد عليكم - كانت نصوصًا خفية يحتاج في معرفتها إلى الاستدلال» 
ثم إنهم كانوا يجادلون فيها ويشوشون وجه الدلالة على المتأملين فيها بسبب إلقاء الشبهات» 
فهذا هو المراد بقوله : ول تلبسا آلعق بلكل فهو المذكور في قوله: «وَبََدَلُوأ الیل 
يحضو به اي که [غافر: ۰]. 

آما قوله: ثم لنوت أي تعلمون ما في ٍضلال الخلق من الضرر العظیم العائد علیکم 
يوم القيامة ؛ وذلك لأن ذلك التلبيس صار صارقا للخلق عن قبول الحق إلى یوم القيامة وداعيًا 
لهم إلى الاستمرار على الباطل إلى یوم القيامة» ولا شك في أن موقعه عظیم» وهذا الخطاب 
وان ورد فيهم» فهو تنبیه لسائر الخلق وتحذیر من مشثله» فصار الخطاب وان كان خاصًا في 
الصورة لکنه عام في المعنی . ثم هاهنا بحثان: 

البحث الأول: قوله : « تلع > جزم داخل تحت حکم النهي» بمغنی ولا تكتمواء أو 
منصوب باضمار (أن) . 

البخث الثاني : أن النهي عن اللبس والکتمان وان تقيد بالعلم فلا يدل على جوازهما حال 
عدم العلم» وذلك لأنه إذا لم یعلم حال الشیء لم یعلم أن ذلك اللبس والکتمان حق أو باطل » 
وي TE‏ و كت ولا بالإثبات» بل يجب التوقف فيه› 
وسبب ذلك التقييد أن الإقدام على الفعل الضار مع العلم بكونه ضارًا - أفحش من الإقدام عليه 
عند الجهل بکونه ضارّا» فلما كانوا عالمين بما في التلبيس من المفاسد كان إقدامهم عليه أقبح» 
والآية دالة على أن العالم بالحق يجب عليه إظهاره ويحرم عليه کتمانه» والله أعلم . 

قوله تعالى: ١‏ وَأَقِيمُوأ موه وا الک وأدْكمُوأ مع لكي © 4 

اعلم أن الله سبحانه وتعالى لما أمرهم بالإيمان أولاً ثم نهاهم عن لبس الحق بالباطل وكتمان 
دلائل النبوة ثانيًاء ذكر بعد ذلك بیان ما لزمهم من الشرائع» وذكّر من جملة الشرائع ما كان 
كالمقدم والأصل فيهاء وهو الصلاة التي هي أعظم العبادات البدنية والزكاة التي هي أعظم 
العبادات المالية . وهاهنا مسائل: 

المسالة ال ولی القائلوق باه لا پا ينان المجمل عن وقت الخطاب فال تساه 


الآية رقم )٤١(‏ 0۳ 
الخطاب في قوله : #دَأَقِيمُوأ لمو بعد أن كان النبي و وصّف لهم آرکان الصلاة وشرائطها 
فکأنه تعالی قال : وأقیموا الصلاة التی عرفتموها. والقائلون بجواز التأخیر قالوا : يجوز أن يراد 
الأمر بالصلاة وإن کانوا لا یعرفون أن الصلاة ما هي» ویکون المقصود أن یوطن السامع نفسه 
على الامتثال وإن كان لا یعلم أن المأمور به ما هوء كما أنه لا نزاع في أن خسن من السید أن 
يقول لعبده : (إني آمرك غذا بشيء فلا بد وأن تفعله) ويكون غرضه منه بأن يعزم العبد في الحال 
على آدائه في الوقت الثاني . ۱ 

المسألة الثانية : قالت المعتزلة: الصلاة من الأسماء الشرعية . قالوا: لأنها مر حدث فى 
الشرع فاستحال أن یکون الاسم الموضوع قد كان حاصلا قبل الشرع . ثم اختلفوا في وجه 


التشتة: 
فقال بعضهم: أصلها فى اللغة الدعاء قال الأعشى : 
عَلَيكِ بثل الذي صَلْيتِ فاغتمضي يَومَا فَإِنّ لِجَنبٍ المرء مُضطجعا 
١ ١ (0 = ue‏ ۱ ۱ 
وقال اخر 


وقابلها الریخ في تنها وصلی على دَنها زارنسم 
وقال بعضهم : الاصل فیها اللزوم» قال الشاعر ۳ : 
لم آکن من جناتها علم الل ه واني بخرها الیوم صالي 
أي : ملازم . 
وقال آخرون: بل هي مأخوذة من المصلي وهو الفرس الذي يتبع غیره . والأقرب آنها مأخوذة من 
الدعاء إذ لا صلاة إلا ویقع فیها الدعاء أو ما يجري مجراه» وقد تکون صلاة ولا یحصل فیها متابعة 
الغیر» وإذا حصل في وجه التشبیه ما عم كل الصور كان أؤلى أن یجعل وجه التشبیه شيئًا یختص 
ببعض الصور . وقال أصحابنا: من المجازات المشهورة في اللغة (طلاق اسم الجزء على الکل» 
ولما كانت الصلاة الشرعية مشتملة على الدعاء» لا جرم أطلق اسم الدعاء علیها على سبیل 
المجاز. فان كان مراد المعتزلة من کونها اسمًا شرعيًا هذاء فذلك حق وان كان المراد أن الشرع . 
ارتجل هذه اللفظة ابتداء لهذا المسمی فهو باطل» والا لما كانت هذه اللفظة عربية» وذلك ينافى 
قوله تعالی : تا رلته رتا ريا [يوسف: ۲ أما الزكاة فهي في اللغة عبارة عن النماء» يقال: زكا 
الزرع» إذا نما . وعن التطهیر قال الله تعالی : لت نَنْسَا رک 46 [الكهف: ۷4 أي طاهرة . وقال : 
قد أف من رک (لامدی: ۱4 أي : تطهّر . وقال: وولا فضل ان یک ومختم ما رک یکر ین مد 
(۱) هذا البیت للاعشی وتقدم ترجمته في الجزء الأول من الکتاب . 
(۲) هذا البیت للشاعر ابن حجاج وهو من بحر الخفيف» وابن حجاج هو ۳۹۱ هھ/ - ۰۱۰۰۱ حسین بن أحمد بن 
محمد بن جعفر بن محمد بن الحجاج» النیلی البغدادي» آبو عبد الله . شاعر فحل» من کتاب العصر البويبيّ . غلب 
عليه الهزل . في شعره عذوبة وسلامة من التکلف . نسبته إلى قرية النیل (على الفرات بين بغداد والکوفة) ووفاته فیها . 
ودفن في بغداد . 


6 5 البفقرة 


إخراج نصف دينار من عشرين دينارًا سمي بالزكاة تشبيهًا بهذين الوجهين؛ لأن في إخراج ذلك 
القدر تنمية للبقية من حيث البركة» فان الله يرفع البلاء عن ذلك المال بسبب تزكية تلك العطية؛ 
فصار ذلك الإعطاء نماء في المعنى وإن كان نقصائا في الصورة؛ ولهذا قال 5: «عَلَيْكُمْ بِالصَّدَقَةٍ 
َإِنَّ يها سث خصال. َة في الدنیا وثلائة في ال خرة: فَأمًا التي في الدّنْيَا ريد في الق وكير المَالَ 
وتَعَمْرٌ الدیاز» وأمًا التي في الا خرة فتستر العَوْرَة وتصیر ظلا وق الر آس وتَكُونُ سنا في النّاره . ويجوز 
أن تسمى الزكاة بالوجه الثاني من حيث إنها تُطهر مُخرج الزكاة عن كل الذنوب؛ ولهذا قال تعالى 
لنبيه : # خد من تیم فد رهم ورکیم با [التوبة: ۲۱۰۳ 

المسألة الثالثة : قوله تعالی : ایو َو واوا رَد حطاب مع البهود» وذلك يدل على 
أن الکفار مخاطبون بفروع الشرائع . 

آما قوله تعالی: « ومع لكين ففيه وجوه: أحدها: أن الیهود لا رکوع في صلاتهم» 
فخص الله الرکوع بالذکر تحریضا لهم على الاتیان بصلاة المسلمین . وثانيها: أن المراد صلوا مع 
المصلین » وعلی هذا یزول التکرار لأن في الأول آمر تعالی باقامتها» وآمر في الثاني بفعلها في 
الجماعة . وثالثها: أن یکون المراد من الأمر بالرکوع هو الأمر بالخضوع؛ لأن الرکوع والخضوع 
في اللغة سواء» فیکون نهیّا عن الاستکبار المذموم وأمرًا بالتذلل» كما قال للمومنین : شوک ین 
أله قوم مهم ومحبونه: دز عل المَوين رو عل الْكَفْرِنَ» الماندة: ؛*] وکقوله تأديبًا لرسوله عليه 
السلام : وض عناق لمن ی ین آلمژیبری4 [الشعراء: ۲٠١‏ وکمدحه له بقوله : يما مت ی 
آله نت هم وکو کنت ما عبط الب اتسوا ین حر لال عمران: ]٠١١‏ وهكذا في قوله تعالی : 05# 
وليم أله ورسولم وال ءامنوا لب يقيمون له ویو الک وهم رمو [المائدة: ٠١‏ فكأنه تعالی لما 
آمُرهم بالصلاة والزكاة آمرهم بعد ذلك بالانقیاد والخضوع وتَرْك التمرد. وحکی الاصم عن 
بعضهم أنه نما آمر الله تعالی بني إسرائيل بالزكاة لانهم کانوا لا يؤتون الزکاة» وهو المراد بقوله 
تعالی : « كلهم أَلشّحْتَ» المانده: ۲"اوبقوله: «ءأنذِهم اربوا وقد مهوا عه واه ول ناب 
اليل االساء: ]15١‏ فأظهر الله تعالی في هذا الموضع ما كان مكتومًا لیحذروا أن یفضحهم في 
سائر أسرارهم ومعاصيهم» فيصير هذا كالإخبار عن الغيب الذي هو أحد دلائل نبوة محمد ب 

قوله تعالى: ل مود الاس بای وتسون آنفسک وام تلو الکتب أف 

ملد ۾ 4 


اعلم أن الهمزة في (أتأمرون الناس بالبر) للتقرير مع التقريع والتعجب من حالهم» وأما (البر) 
فهواسم جامع لأعمال الخير» ومنه بر الوالدين وهو طاعتهماء ومنه عمل مبرور» أي : قل 
رضيه الله تعالى» وقد يكون بمعنى الصدق كما يقال: (بر في يمينه) أي صَدّق ولم يحنث» ويقال: 


رکه [النور: ١؟]‏ وقال : ومن درگ اما كدق ليك افاطر: ۱۸] أي : تطهّر بطاعة الله» ولعل 
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صدقت وبررت» وقال تعالی : #وَلكنَ یر من مگ زببره: دربن فأخبر أن البر جامع للتقوی . 

واعلم أنه سبحانه وتعالی لما آمر بالایمان والشرائع بناء على ما خصهم به من النعم ورغبهم في 
ذلك بناء على مأخذ آخر» وهو أن التغافل عن آعمال البر مع حث الناس علیها مستقبح في العقول؛ 
إذ المقصود من أمر الناس بذلك إما النصيحة أو الشفقة» وليس من العقل أن يشفق الإنسان على 
غيره أو أن ينصح غيره ويهمل نفسه» فحذرهم الله تعالى من ذلك بأن قرعهم بهذا الکلام. 

واختلفوا في المراد بالبر في هذا الموضع على وجوه: 

آحدها: - وهو قول السدي - آنهم كانوا يأمرون الناس بطاعة الله وينهونهم عن معصية الله 
وهم كانوا يتركون الطاعة ویقدمون على المعصية . 

وثانيها: - قول ابن جريج - آنهم كانوا يأمرون الناس بالصلاة والزكاة وهم كانوا يتركونهما. 

وثالثها: أنه إذا جاءهم أحد في الخفية لاستعلام أمر محمد عفر قالوا: هو صادق فيما يقول وأمُره 
حق فاتبعوه. وهم كانوا لا يتبعونه لطمعهم في الهدايا والصلات التي كانت تصل إليهم من أتباعهم . 

ورابعها: أن جماعة من اليهود كانوا قبل مبعث الرسول يهاه يخبرون مشركي العرب أن رسولا 
سيظهر منكم ويدعو إلى الحق . وكانوا یرغبونهم باتباعه» فلما بعث الله محمدًا حسدوه وکفروا 
به» فبكتهم الله تعالى بسبب آنهم كانوا يأمرون باتباعه قبل ظهوره» فلما ظهر تركوه وأعرضوا 
عن دينه» وهذا اختيار أبي مسلم . 

وخامسها: - وهو قول الزجاج - أنهم كانوا يأمرون الناس ببذل الصدقة» وكانوا يشحون بها ؛ 
لأن الله تعالى وصفهم بقساوة القلوب وأكل الربا والسحت . 

وسادسها: لعل المنافقين من اليهود كانوا يأمرون باتباع محمد يي في الظاهرء ثم إنهم كانوا 
في قلوبهم منكرين لهء فوبخهم الله تعالى عليه . 

وسابقا: أن اليهود كانوا يأمرون غيرهم باتباع التوراة ثم إنهم خالفوها لأنهم وجدوا فيها ما يدل 
على صدق محمد يلا » ثم إنهم ما آمنوا به . 

أما قوله: وتو سس © فالنسيان عبارة عن السهو الحادث بعد حصول العلم والناسي 
غير مکلف» ومن لا يكون مکلفّا لا يجوز أن يذمه الله تعالى على ما صدر منه» فالمراد بقوله : 
ضوع اش 4 أنكم تغفلون عن حق أنفسكم وتعدلون عما لها فيه من النفع . 

آما قوله: سم نع ایب © فمعناه تقرءون التوراة وتدرسونها وتعلمون بما فيها من الحث 
على أفعال البر والاعراض عن أفعال الإثم . 7 

وأما قوله: آنل 4 فهو تعجُب للعقلاء من أفعالهم» ونظيره قوله تعالى: #أَفِ لک 
وَلِمَا عدوت من دون أله أفلا تعقوت [الأنبياء : 0+] ٠‏ وسبب التعجب وجوه: 

الأول: أن المقصود من الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر إرشاد الغير إلى تحصيل المصلحة 
وتحذيره عما يوقعه في المفسدة» والإحسان إلى النفس أَوْلى من الاحسان إلى الغير وذلك 
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معلوم بشواهد العقل والنقل» فمن وعظ ولم يتعظ فكأنه أتى بفعل متناقض لا يقبله العقل فلهذا 
قال : افلا نو . 

الثانى: أن من وعظ الناس وأظهر علمه للخلق ثم لم يتعظ › صار ذلك الوعظ سببًا لرغبة الناس 
في المعصية لأن الناس يقولون: (إنه مع هذا العلم لولا آنه مطلع على أنه لا أصل لهذه التخويفات 
وإلا لما آقدم على المعصية) فيصير هذا داعيًا لهم إلى التهاون بالدين والجراءة على المعصية. فإذا 
كان غرض الواعظ الزجر عن المعصية ثم أتى بفعل يوجب الجراءة على المعصية» فكأنه جمع 
بين المتناقضین» وذلك لا یلیق بأفعال العقلاء ؛ فلهذا قال : «أفلا تون . 

الغالث: أن من وعظ فلا بد وأن يجتهد في أن يصير وعظه نافذًا في القلوب» والاقدام على 
المعصية مما ينفر القلوب عن القّبول» فمن وعظ كان غرضه أن يصير وعظه مؤثرًا في القلوب» 
ومن عصى كان غرضه أن لا يصير وعظه مؤثرًا في القلوب» فالجمع بينهما متناقض غير لائق 
بالعقلاء ؛ ولهذا قال علي رضي الله عنه : قصم ظهري رجلان : عالم متهتك وجاهل متنسك . 

وبقي ههنا مسائل : 

المسألة الأولى : قال بعضهم : ليس للعاصي أن يأمر بالمعروف وینهی عن المنکر . واحتجوا 
بالآية والمعقول : أما الاية فقوله: اتاو الاس بال وضو اشک ولا شك أنه تعالی ذکر 
ذلك في معرض الذم وقال أيضًا: لم قولوت ما لا تَفْعَلُونَ @ ڪر مقا عند لَه أن تَولوا ما 
لا علوت € [دسف:۲ ۳. وأما المعقول فهو أنه لو جاز ذلك لجاز لمن يزني بامرأة أن ينكر 
عليها في أثناء الزنا على کشفها عن وجههاء ومعلوم أن ذلك مستنکر . والجواب: أن المكلف 
مأمور بشيئين : أحدهما: ترك المعصية . والثاني : منع الغير عن فعل المعصية . والإخلال بأحد 
التكليفين لا يقتضي الإخلال بالآخر. آما قوله : انأ الاس بای وتَسَوْنَ شک فهو نهي عن 
الجمع بينهماء والنهي عن الجمع بين الشيئين يصح حمله على وجهین : 

أحدهما: أن يكون المراد هو النهي عن نسيان النفس مطلقًا . 

والآخر: أن يكون المراد هو النهي عن ترغيب الناس في البر حال كونه ناسيًا للنفس . وعندنا 
المراد من الآية هو الأول لا الثاني» وعلى هذا التقدير يسقط قول هذا الخصمء وأما المعقول 
الذي ذكروه فيلزمهم . 

المسألة الثانية : احتجت المعتزلة بهذه الآية على أن فعل العبد غير مخلوق لله عز وجل 
فقالوا: قوله تعالی : ناموت اس پیز وَتَشسَْنَ سك إنما يصح ويحسن لو كان ذلك الفعل 
منهم» فأما إذا كان مخلوقًا فيهم على سبيل الاضطرار فان ذلك لا يحسن؛ إذ لا يجوز أن يقال 
للأسود: لم لا تبيض؟ لما كان السواد مخلوقّا فيه . والجواب: أن قدرته لما صلحت للضدين فان 
حصل آحد الضدين دون الآخر لا لمرجح كان ذلك محض الاتفاق» والأمر الاتفاقي لا يمكن 
التوبيخ عليه . وإن حصل المرجح فان كان ذلك المرجح منه عاد البحث فيه» وإن حصل من الله 
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تعالی فعند حصوله يصير ذلك الطرف راجحا والآخر مرجوخا والمرجوح ممتنع الوقوع؛ لانه 
حال الاستواء لما كان ممتنع الوقوع فحال المرجوحية آوّلی بأن یکون ممتنع الوقوع» وإذا امتنع 
آحد النقیضین وجب الآخر» وحينئلٍ یمود علیکم كل ما آوردتموه علینا . ثم الجواب الحقيقي 
عن الكل : آنه 1 سل عم قعل [الأنبياء : ۴[ . 

المسألة الثالثة: (أ) عن أنس رضي الله عنه قال عليه الصلاة والسلام : «مررت ليلة أسري بي 
على قوم تقرض شفاههم بمقاريض من النار فقلت : يا أخي يا جبريل من هؤلاء؟ فقال : هؤلاء خطباء 
من أهل الدنيا كانوا يأمرون الناس بالبر وينسون أنفسهم»”'' . (ب) وقال عليه الصلاة والسلام: «إن 
في النار رجلا يتأذى أهل النار بريحه» فقيل : من هو با رسول الله؟ قال: «عَالِمٌ لا يَنْتَفِعُ بعِلَمِو)”"' . 
(ج) ونان عل ات والسلام : «مَثَلَ الَّذِيْ يُعَلم الاس اكير وَلايَمْمَلَ به کالسراج يُضِيءٌ لئاس 
وَيُخرِق نَفْسَهُ0”" . (د) وعن الشعبي : يطلع قوم من أهل الجنة إلى قوم من النار فيقولون: لم 
دخلتم النار ونحن إنما دخلنا الجنة بفضل تعلیمکم؟! فقالوا: نا كنا نأمر بالخير ولا نفعله © . 
كما قیل : من وعظ بقوله ضاع کلامه ومن وعظ بفعله نفذت سهامه . وقال الشاعر ”* : 


(۱) حسن : آخرجه أحمد في (مسنده) (۱۲۰/۳) حدیث رقم (۱۲۲۳۲) وآیضا في (۱۸۰/۳) حدیث رقم 
(۱۲۸۷۹) وفي (۲۳۱/۳) حدیث رقم (0 44 ۰6۱۳ وفي (۳/ ۲۳۹) حدیث رقم (۱۳۵۳۹) جميعًا من طريق حماد بن 
سلمة عن علي بن زيد عن أنس بن مالك به وأبو داود الطيالسي في (مسنده) (۱/ ۶ ۲۷) حديث رقم ( )من 
طريق علي بن زيد عن أنس به . وأبو يعلى في (مسنده) (۷/ 59) حديث رقم (۰)۳۹۹۲ من طريق حماد عن علي بن زيد 
عن أنس به . وأيضا في (۷/ ۱۸۰) حديث رقم (5170) من طريق هشام الدستوائي عن الغيرة ختن مالك بن دينار 
عن مالك بن دینار عن أنس به . وعید بن حميد في (مسنده) (۱/ ۳۲۷) حديث رقم (۱۲۲۲) من طريق حماد بن سلمة. 
عن علي بن زيد عن أنس به . والبيهقي في (شعب الإيمان) (۲/ 1817) حديث رقم (۱۷۷۳) من طريق مالك بن دينار 
عن ثمامة بن عبد الله ب بن أنس عن أنس به . وأيضًا في (/۲6۹) حديث رقم (5475) من طريق عارم بن الفضل 
عن العتمر بن سليمان قال وحدث أب أن أنسًا. . . فذكره وأورده الألباني فى (الصحيحة) (۲۹۱) وحسنه. 
اا س ل ا و د ا 
منصور بن زاذان . به وأبو نعيم في (الحلية) (۳/ 5۹)» وأورده الالباني في (ضعیف الترغیب والترهیب) (۱/ ۲۷) 
حدیث رقم (۰)۱۱۱ وقال : ضعیف جذًا مقطوع . 
(۳) حسن : e‏ (۰6۱3۸۵ من طریق الاق بن سلیمان حدئنا 
موسي بن أعين عن ليث عن صفوان بن حرز عن جندب بن عبد الله به . والشيباني في (الاحاد والمثاني) (4/ ۲۹۳) 
حديث رقم (۰)۲۳۱ من طريق الوليد بن مسلم أخبرنا الأعمش عن أبي تميمة عن جندب به وابن ن ابي شيبة في 
(المصنف) (۷/ ۱۸۲) حديث رقم (15151) من طريق أبي النهال حدثني صفوان بن محرز قال جندب به» وابن أبي 
عاصم في (الزهد) (۱۸۲/۱) من طريق النضر بن شميل عن عوف عن ابي النهال حدثني صفوان بن محرز عن 
جندب به . وأورده الهيئمي في (المجمع) (5/ ۰6۲۳۲ وقال : رواه الطبراني من طريقين في إحداهما ليث بن أبي سليم 
وهو مدلس وفي الأخرى علي بن سليمان الكلبي ول أعرفه وبقية رجالهما ثقات وحسنه الألباني في (صحيح 
الترغيب) (۱۳۱). 
(4) ۸ اجده إلا عند الرازي والنيسابوري في تفسيرهما عن الشعبي بغير إسناد والله أعلم . 
(6) هذا البيت للشاعر المتوكل الليثي وهو؟ - ۸۵ ه/ ؟ - ٤٠۷ه‏ المتوكل بن عبد الله بن هشل بن مسافع بن- 
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يا أيُها الرجُل المُمَلم غَيرَْ قلا بئفیك كان ذا الْعلیم 
تصف الدّواء لذي السّقام وّذي الضّنا كيما يَصمٌ به وأنت سقیم 
ابدأ بئفسك وَانْهَها عن غِيّها فإذا انئقت عنه فأنت خکیم 
فهناك يُقبّل ما وفظت وَيُقتَدى بالهلم ينك وَيَنفُعُ العلیم 

قيل: عَمَّل رجل في ألف رجل أبلغ من قول ألف رجل في رجل» وأما من وعظ واتعظ 

فمحله عند الله عظيم . 

روي أن يزيد بن هارون مات ' - وکان واعظا زاهدًا - فرژي في المنام فقيل له ۰ ما فعل الله 
بك؟ فقال : غفر لي وأول ما سألني منكر ونكير فقالا: من ربك؟ فقلت: أما تستحيان من شيخ 

دعا الناس إلى الله تعالى كذا وكذا سنة فتقولان له : من ربك؟ ! 

وقيل للشبلي عند النزع : قل لا إله الا الله!! فقال : 
إن تیا ات سك غيرٌ محتاج إلى السسرج 


قوله سبحانه وتعالی: وتیل اسر لصاوو ولا لك الا عل لنشين 
مرو ۳ مس ن 2 ۱ 1 
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في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اختلفوا في المخاطبين بقوله سبحانه وتعالى: «وَأسْيَعِئا باب ولو 
فقال قوم : هم المومنون بالرسول. قالوا: لأن من ينكر الصلاة أصلا والصبر على دين 
محمد يي لا يكاد يقال له: استعن بالصبر والصلاتة فلا جرم وجب صرفه إلى مّن صّدق 
بمحمد ية . ولا يمتنع أن يكون الخطاب أولاً في بني إسرائيل» ثم يقع بعد ذلك خطابًا 
للمؤمنين بمحمد إو والأقرب أن المخاطبين هم بنو إسرائيل؛ لأن صرف الخطاب إلى غيرهم 
يوجب تفكيك النظم . 

فإن قيل: كيف يؤمرون بالصبر والصلاة مع كونهم منكرين لهما؟ قلنا: لا نسلم كونهم منكرين 
لهما؛ وذلك لأن كل أحد يعلم أن الصبر على ما يجب الصبر عليه حسن » وأن الصلاة التي هي 


وهب بن عمرو بن لقيط بن يعمر بن عامر بن ليث . من شعراء الحماسة» وهو ليثي من ليث بن بکر» يكنى آبا 
جهمة من أهل الكوفة في عصر معاوية وابنه يزيد. ولقد اختار أبو تمام قطعتين من شعره إحداهما : 
تبشی. كما "كانتت أواقلها تبنی ونفعل مثل ما فعلوا 
وقال الامدي : هو صاحب البيت الشهور : 
لا تنه عن خلق وتأتي مثله عار عليك إذا فعلت عظیم 
شهد أيام معاوية ويزيد ومدحه» ومدح عددًا من الأمراء منهم سعيد بن العاص أميز المدينة وعبد الله بن خالد بن 
أسيد أمير الكوفة وغيرهم . وأغلب الظن أنه توفي سنة وفاة عبد الملك بن مروان أي سنة (۸۵ه). 
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تواضع للخالق» والاشتخال بذکر الله تعالی يسلي عن محن الدنیا وآفاتها» نما الاختلاف في 
الكيفية» فان صلاة الیهود واقعة على كيفية» وصلاة المسلمین على كيفية آخری . واذا كان 
متعلق الأمر هو الماهية التي هي القدر المشترك زال الاشکال المذکور» وعلی هذا نقول : إنه 
تعالی لما آمرهم بالایمان وبترك الاضلال وبالتزام الشرائع وهي الصلاة والزکاة؛ وکان ذلك شا 
ی و و تا وی کی تا د لا جرم عالج الله تعالی هذا 
المرض فقال: وشت لر لوز . 

المسألة الثانية : . ذكروا في الصبر والصلاة وجومًا: 

احده. كأنه قیل : واستعينوا على ترك ما تحبون من الدنيا والدخول فيما تستثقله طباعكم من 
قبول دين محمد يون بالصبر» أي يحبس النفس عن اللذات» فإنكم إذا كلفتم أنفسكم ذلك مرنت 
عليه وخف عليهاء ثم إذا ضممتم الصلاة إلى ذلك تم الأمر؛ لأن المشتغل بالصلاة لا بد وأن 
يكون مشتغلاً بذكر الله عز وجل وذكر جلاله وقهره وذكر رحمته وفضله فإذا تذکر رحمته صار 
مائلاً إلى طاعته وإذا تذكر عقابه ترك معصيته» فيسهل عند ذلك اشتغاله بالطاعة وتركه للمعصية . 

وئانيه, المراد من الصبر هاهنا هو الصوم؛ لأن الصائم صابر عن الطعام والشراب» ومّن 
حَبّس نفسه عن قضاء شهوة البطن والفرج زالت عنه كدورات حب الدنياء فإذا انضاف إليه 
الصلاة استنار القلب بأنوار معرفة الله تعالى» وإنما قدم الصوم على الصلاة لأن تأثير الصوم في 
إزالة ما لا ينبغي وتأثيره الصلاة في حصول ما ينبغي» والنفي مقدم على الإثبات» ولانه عليه 
الصلاة والسلام قال : «الصّوْمُ جُنَةَ ین النّارٍ»12) . وقال الله تعالى: #إرك الصّكلزة تن عن 
الفحساء اک ون لأن الصلاة تمنع عن الاشتغال بالدنیا» وتخشع القلب» 
ويحصل بسببها تلاوة الكتاب والوقوف على ما فيه من الوعد والوعيد والمواعظ والآداب 
الجميلة» وذكر مصير الخلق إلى دار الثواب أو دار العقاب رغبة في الآخرة ونفرة عن الدنياء 
فيهون على الانسان حينئلٍ ترك الرياسة» ومقطعة عن المخلوقين إلى قبلة خدمة الخالق» ونظير 
هذه الآية قوله تعالی : تايها لت منوا کیت با الم و E‏ [البقرة: ٠ ]٠١١‏ 

أما قوله تعالی: وا ففي هذا الضمير وجوه: ۶ 

إحدها, الضمیر عائد إلى الصلاة» أي ی و ی ی 

وانیه: الضمیر عائد إلى الاستعانة التي يدل علیها قوله : و سَ4 . 

وثالثها: أنه عاد إلى جمیع الامو يم هلآو عنها من قول : : أذكروأ تسى 
الى أَندْتٌ يكر إلى قوله ` واشت € والعرب قد تضمر الشيء اختصارا أو : م 
ی ) سيم : آخرجه أبو داود في کتاب (الطلاق)» باب رف (۳۲۳۳۹ والترمدي 


في کتاب الطلاق)» باب : (ما جاء ذ في الخلع) (۳/ )4٩۱‏ حدیث رقم (۰)۱۱۸۵ وقال أبو عیسی : حديث حسن 
غریب » والنسائي في کتاب (الطلاق)» باب : (ما جاء في الخلع) (5/ 4۸۱) حدیث رقم (۰)۳۳ هیعا من طریق 


مطرف عن عثمان بن أبي العاصی به . 


1۰ سورة البقرة 


الایماء إذا وثقت بعلم المخاطب» فیقول القائل : (ما علیها آفضل من فلان) يعني الارض . 
ویقولون: (ما بين لابتیها آکرم من فلان) یعنون المدينة . وقال تعالی : # ولو نود أله لاس 
یلیر ما ترک علَيًا من دار ررر : ]۰ ولا ذکر للارض . 

أما قوله: . لكر 4 أي لشاقة ثقيلة على هؤلاء» سهلة على الخاشعین» فیجب أن يكون وابهم 
ال ST O‏ 
أكثر مما يلحق الخاشم» وكيف يكون ذلك الخاشع يستعمل عند الصلاة جوارحه وقلبه وسمعه 
وبصره» ولا يغفل عن تدبر ما يأتي به من الذكر والتذلل والخشوع. وإذا تذكر الوعيد لم يخل 
من حسرة وغم» وإذا ذكر الوعد فکمثل ذلك» وإذا كان هذا فعل الخاشع فالثقل عليه بفعل 
الصلاة أعظم» وإنما المراد بقوله : وإنها ثقيلة على من لم يخشع لانه من حيث لا يعتقد في فعلها 
ولا في تركها عقابا» فيصعب عليه فعلها . 

هایی‌صن أن الملحد إذا لم يعتقد في فعلها منفعة ثقل عليه فعلها؛ لأن الاشتغال بما لا فائدة 
فيه یثقل على الطبع » أما الموحد فلما اعتقد في فعلها أعظم المنافع وفي تركها أعظم المضارء 
لم یثقل ذلك عليه لما يعتقد في فعله من الثواب والفوز العظيم بالنعيم المقيم والخلاص من 
العذاب الالیم ألا تری إلى قوله : ی و ۳ یم مرا مب ٩‏ أي يتوقعون نيل ثوابه 
والخلاص من عقابه؟! مثاله : إذا قيل للمريض : (کلْ هذا الشيء المر) فان اعتقد أن له فيه شفاء 
سهل ذلك علیه. وان لم يعتقد ذلك فيه صعب الأمر عليه» وعليه يُحمل قوله عليه الصلاة 
والسلام : «وجُعلّث فرة عَيْني في الصّلاةٍ"(22 . وَصّف الصلاة بذلك للوجوه التي ذكرناها لا لأنها 
كانت لا تثقل علیه» وكيف وكان عليه الصلاة والسلام يصلي حتى تورمت قدماه(» » وأما 
SN E‏ 

آما قو له: کلذ ییوت یم ۳۹۲ ریم فللمفسرين فيه قولان: 

الأول: ا 0 : لأن الظن - وهو الاعتقاد الذي یقارنه تجویز النقیض - 
يقتضي أن يكون صاحبه غير جازم بيوم القيامة وذلك كفرء والله تعالى مدح على هذا الظن 
والمدح على الكفر غير جائز» فوجب أن يكون المراد من الظن هاهنا العلم» وسبب هذا المجاز 
(۱) حسه م : آخرجه النسائي في کتاب (عشرة النساء)» باب: (حب النساء) (۷۲۹/۳) حدیث رقم 


حسن 
( ۰۳۹۶ وأحمدفي (مسنده)(۰)۱۲۸/۳ من طريق أبي عبيدة به » کلاهما (آبو عبيدة» عفان) عن سلام أب النذر به . 
: ( حب النساء) (۳/ )۷۳١‏ حديث رقم ( 40°(« والحاكم في 
يخرجاه . كلاهما (اخض ا 
(۲) متفق عليه : , أخرجه البخاري في كتاب (التهجد) باب : : (قيام النبي چ ) (۳/ ۱۹) حدیث رقم ( ۰ من 
طريق أي نعيم عن مسعر به بوشن في كاي رمات O‏ باب : (إكثار الأعمال والاجتهاد في العبادة) (4/ 
۸ )من طريق قتيبة عن أبي عوانة به . كلاهما (مسعر» أبو عوانة) عن زياد به . 


الآية رقم )٤1(‏ 41 


أن العلم والظن يشتركان في کون كل واحد منهما اعتقادًا راجخاء إلا أن العلم راجح مانع من 
النقيض والظن راجح غير مانع من النقيض» فلما اشتبها من هذا الوجه صح إطلاق اسم أحدهما 
على الآخرء قال أوس بن حجر : 
فأرسّلته مستيقن الظن أنه مخالط ما بين الشراسيف خائف 

وقال تعالی: إن ظَتنتُ أن مق حِسَايّة # [الحاقة: ۲۰] وقال : ألا يظن لک ا مم سبع ونون 
[المطففين: 4] ذکر الله تعالی ذلك إنكارًا علیهم وبعثًا على الظن ولا يجوز أن یبعثهم على الاعتقاد 
المجوز للنقیض فثبت أن المراد بالظن هاهنا العلم . 

القول الثاني : أن يُحمل اللفظ على ظاهره وهو الظن الحقيقي» ثم هاهنا وجوه: إيإول. أن تجعل 
ملاقاة الرب مجارًا عن الموت» وذلك لأن ملاقاة الرب مسبب عن الموت فأطلق المسبب والمراد 
منه السبب» وهذا مجاز مشهور فانه يقال لمن مات : (إنه لقي ربه). إذا ثبت هذا فنقول : وانها 
لكبيرة إلا على الخاشعین الذین یظنون الموت في کل لحظة. وذلك لأن کل من كان متوقعًا للموت 
في كل لحظة فانه لا یفارق قلبه الخشوع فهم یبادرون إلى التوبة؛ لأن خوف الموت مما يقوي 
دواعي التوبة» ولانه مع خشوعه لا بد في كل حال من أن لا يأمن تقصيرًا جری منه فیلزمه التلافي» 
فإذا كان حاله ما ذکرنا كان ذلك داعيًا إلى المبادرة إلى التوبة ٠‏ الثاني , أن تفسر ملاقاة الرب بملاقاة 
ثواب الرب» وذلك مظنون لا معلوم فإن الزاهد العابد لا يقطع بكونه ملاقیّا لثواب الله بل يظن» 
إلا أن ذلك الظن مما يحمله على كمال الخشوع . «ئيئ, المعنی الذين یظنون آنهم ملاقو ربهم 
بذنوبهم» فان الانسان الخاشع قد يسيء ظنه بنفسه وبآعماله» فيغلب على ظنه أنه يلقى الله تعالى 
بذنوبه» فعند ذلك يسارع إلى التوبت وذلك من صفات المدح . ٠‏ بقي هنا مسألتان : 

المسألة الأولى : e‏ : رک ر © على جواز رؤية وی 
وقالت المعتزلة: لفظ اللقاء لا يفيد الرؤية. والدليل عليه الآية والخبر والعرف : أما الآية 
تعالی : اعقب عم ناف في فلو إل يوم لوگ [العوية: : [VY‏ والمنافق لا یری ربه» وقال و 
ذلك يلق اما [الفرقان: :مع وقال تعالی في معرض التهديد : اتقو موأ أله راما گم گم مللقوه ۳ 
[البقرة : ممم فهذا يتناول الكافر والمؤمن» والرؤية لا تثبت للكافر؛ فعلمنا أن اللقاء ليس عبارة عن 
الرژية . وآما الخبر فقوله عليه السلام من لت قلی مين لقع بها حن تال ار شیم إل 
لقي الله وَهْوَ عَلَيِهِ غَضْبَانُ"2©"0 ولیس المراد رأى الله تعالی لأن ذلك وصف أهل التار . وأما العرف 
(۱) آوس بن حجر هو : ۲-۹۵ق. ھ/ ۵۳۰ -۱۲۰م أوس بن حجر بن مالك التميمي أبو شريح . شاعر تميم في 
الجاهلية» أو من كبار شعرائهاء آبوه حجر هو زوج أم زهیر بن أبي سلمی كان كثير الأسفار وأكثر إقامته عند 
عمرو بن هند في الحيرة . عمرّ طویلا وم يدرك الإسلام . 
(۲) متفق علي : أخرجه البخاري في كتاب (الشراب والساقاة)» باب : (الخصوم في البثر والقضاء فيها) (0/ 6۱) 


حدیث رقم (۵ ۰0۲۳ ومسلم في کتاب (الایمان)» باب : : (وعید من اقتطع حق مسلم بيمين فاجرة بالنار) (۱/ 
۰ کلاهما من طریق الأعمش به . 


بذ سورة البقرة 


فهو قول المسلمين فيمن مات : (لقي الله) ولا يعنون أنه رأى الله عز وجل وأيضًا: فاللقاء يراد 
به القرب ممن يلقاه على وجه يزول الحجاب بينهما. ولذلك يقول الرجل إذا خجب عن الأمير: 
(ما لقيته بعد) وان كان قد رآه» وإذا أذن له في الدخول عليه يقول: (لقيته)» وإن كان ضريرًاء 
ويقال: لقي فلان جهذا شديدًا ولقيت من فلان الداهية . ولاقى فلان جمامه» وكل ذلك يدل على 
أن اللقاء ليس عبارة عن الرؤية . ويدل عليه أيضا قوله تعالی : ##الدقى الماء 22 َك أَمرِ فد یرگ [القمر: 
. وهذا نما يصح في حق الجسم ولا يصح على الله تعالى . 

قال الأصحاب, اللقاء في أصل اللغة عبارة عن وصول أحد الجسمين إلى الآخر بحيث يماسه 
بمسطحة يقال : (لقي هذا ذاك) إذا ماسه واتصل به» ولما كانت الملاقاة بين الجنسين المدركين 
سببًا لحصول الإدراك فحيث يمتنع إجراء اللفظ على المماسة وجب حمله على الإدراك؛ لأن 
إطلاق لفظ السبب على المسبب من أقوى وجوه المجاز . فثبت أنه يجب حمله لفظ اللقاء على 
الادراك أكثر ما في الباب أنه ترك هذا المعنى في بعض الصور لدليل يخصه» فوجب إجراؤه 
على الإدراك في البواقي» وعلى هذا التقرير زالت السؤالات . 

أما قوله: اعقب تاا في فلو لک يوم لونم وربوید. بیع والمنافق لا يرى ربه . قلنا: فلأجل 
هذه الضرورة المراد: إلى يوم يلقون حسابه وحكمه» إلا أن هذا الاضمار على خلاف الدليل 
وإنما يصار إليه عند الضرورة . ففي هذا الموضع لما اضطررنا إليه اعتبرناه . وأما في قوله تعالی : 
۹ كم م رسب فلا ضرورة في صرف اللفظ عن ظاهره ولا في إضمار هذه الزيادة» فلا جرم 
وجب تعلیق اللقاء بالله تعالی لا بحکم الله فان اشتغلوا بذکر الدلائل العقلية التي تمنع من 
جواز الرؤية بيّنا ضعفهاء وحينئلٍ يستقيم التمسك بالظاهر من هذا الوجه . 

المسألة الثانية : المراد من الرجوع إلى الله تعالى الرجوع إلى حيث لا يكون لهم مالك سواه 
وأن لا يملك لهم أحد نفعًا ولا ضرًا غیره» كما كانوا كذلك في أول الخلق» فجعل مصيرهم إلى 
مثل ما كانوا عليه آولاً رجوعًا إلى الله» من حيث کانوا في سائر أيام حياتهم قد يملك غيره 
الحكم عليهم ويملك أن يضرهم وينفعهم» وإن كان الله تعالى مالکا لهم في جميع أحوالهم . 
وقد احتج بهذه الآية فريقان من المبطلين . الأول المجسمة فإنهم قالوا: الرجوع إلى غير الجسم 
محال» فلما ثبت الرجوع إلى الله وجب کون الله جسمًا. اثاني: التناسخية فإنهم قالوا: الرجوع 
إلى الشيء مسبوق بالكون عنده» فدلت هذه الآية على کون الأرواح قديمة» وأنها كانت موجودة 
في عالم الروحانيات . والجواب عنها قد حصل بناء على ما تقدم . 


0-0 ۳ ۰ 2 ص م صظ .9 7 011 ر2 
فوله شا رك وتعالی ۰ $ يب نويل ذا ی از وج لَه نت که 
عم چت + م م يام 
واي , فصلتم کل امین ۹0 
علم آنهتعلی نما آعاد هذا الکلام مرة آحری ترك ات عليهم وتحذيرًا من ترك اتباع 


الآية رقم (4۷) ۳ 
محمد واه ثم قرنه بالوعید» وهو قوله : وا يَوْمَا4 [البقرة: 44] کأنه قال : إن لم تطيعوني لاجل 
سوالف نعمتي علیکم» فأطيعوني للخوف من عقابي في المستقبل . 

آم قوله: لوَأَيْ تلع عَلَ لَب ففیه سوال وهو: أنه يلزم أن یکونوا أفضل من محمد عليه 
السلام» وذلك باطل بالاتفاق . 

والجواب عنه من وجوه : 

أحدها: قال قوم: العالم عبارة عن الجمع الكثير من الناس؛ كقولك: (رأيت عالّمًا من 
الناس)» والمراد منه الكثير لا الكل . وهذا ضعيف لأن لفظ (العالّم) مشتق من العلم وهو الدليل» 
فکل ما كان دلیلا على الله تعالی كان عالَّمّا» فکان من العالم» وهذا تحقیق قیق قول المتکلمین : 
(العالم کل موجود سوی الله)» وعلی هذا لا یمکن تخصیص لفظ العالّم ببعض المحدئات 

وثانيها: المراد : فضلتکم على عالمي زمانکم . وذلك لأن الشخص الذي سیوجد بعد ذلك وهو 
الآن لیس بموجود لم يكن ذلك الشخص من جملة العالمین حال عدمه؛ لأن شرط العالّم أن یکون 
موجودا والشيء حال عدمه لا یکون موجودا. فالشيء حال عدمه لا یکون من العالمین وآن 
محمدذا عليه السلام ما كان موجودا في ذلك الوقت» فما كان ذلك الوقت من العالمین» فلا یلزم 
من کون بني إسرائل آفضل العالمین في ذلك الوقت کونهم افضل من محمد وا 
وهذا هو الجواب أيضًا عن قوله تعالی : رد جع جعل فیک آنیبا 2 سه ولج مک CE‏ ت آحدا 
من الْعَالِمِينَ# [المائدة: ۰۲۲۰ وقال: ## وَلْقَدٍ تیم عل ور عل ید4 مود ب 
ذلك الزمان» وإنما كانوا أفضل من غيرهم بما أعطوا من المُلك والرسالة والكتب الإلهية . 

وثالثها: أن قوله : أي مَضَّلتَجْ عَلَ الاي عام في العالمين لكنه مطلق في الفضل» والمطلق 
يكفي في صدقه صورة واحدة. فالآية تدل على أن بني إسرائيل فضلوا على العالمين في أمر ماء 
وهذا لا يقتضي أن يكونوا أفضل من كل العالمين في كل الأمورء بل لعلهم وان كانوا أفضل من 
غيرهم في أمر واحد فغيرهم يكون أفضل منهم فيما عدا ذلك الامر» وعند ذلك يظهر أنه لا يصح 
الاستدلال بقوله تعالی : 0# أله امتح ءادم ووا وءال رهيم وَءَالَ مود على امین » [آل عمران: 
۳علی أن الأنبياء آفضل من الملائکة . بقي هاهنا أبحاث : 

موسو و وی ی ود ی ور 
ماقال تعالی : «وجعل م مهم القردة ولاز که [المائدة: ]٠0‏ وقال : # لعرت سي ال ڪفروا من بوت 
سيل [المائدة: ۷۸]. 

البحث الثاني : أن جمیع ما خاطب الله تعالی به بني إسرائيل تنبیه للعرب ؛ لأن الفضيلة 
و سس . قال الله تعالی : ان يَنْتَمِعُونَ لول 
يعون آحسَته: ۹6 [الزمر: : ۰۱۸ وفال : #واتغوا آحسن حن مآ ازل اک ین رڪم [الزمر : 06]. 
وفال : قد کات فى فصصیم عة لول و : ۷۱ ولذلك روی قتادة قال : ذكر لنا 


1 ً ۱ سورة البقرة 


أن عمر بن الخطاب كان یقول : قد مضی والله بنو إسرائيل» وما يغني ما تسمعون عن غیرکم . 

البحث الثالث : قال القفال : النعمة (بکسر النون) المنة وما ینعم به الرجل على صاحبه . قال 
تعالی : ويك مه تا € [الشعراء: ۷] وأما النعمة (بفتح النون) فهو ما یتنعم به في العیش» قال 
تعالی : وم كانوأ فا قَکهیت؟ [الدخان: ۲۷]. 

البحث الرابع : قوله تعالی : أن فلج عل اَي يدل على أن رعاية الاصلح لا تجب 
على الله تعالی لا في الدنیا ولا في الدین ؛ لأن قوله : ای لَك عل یت یتناول جمیع نعم 
الدنیا والدین» فذلك التفضیل !ما أن یکون واجبًا أو لا یکون واجیّا : فان كان واجیّا لم یجز جعله 
منة علیهم؛ لأن من آدی واجبّا فلا منة له على آحد. وان كان غير واجب مع أنه تعالی خصص 
البعض بذلك دون البعض» فهذا يدل على أن رعاية الأصلح غير واجبة لا في الدنیا ولا في الدین . 

فان قیل: لما خصهم بالنعم العظيمة في الدنیا» فهذا يناسب أن يخصهم آیضا بالنعم العظيمة 
في الاخرة كما قيل : إتمام المعروف خير من ابتدائه» فلع آردف ذلك التخویف الشدید في قوله : 
«#وائتواً نوما © [البقرة: 4۸]. 

والجواب: لأن المعصية مع عظم النعمة تكون أقبح وآفحش؛ فلهذا حذرهم منها . 

البحث الخامس : في بيان أن أي فرق العالّم أفضل؟ يعني أن أيهم أكثر استجماعًا لخصال الخير؟ 
اعلم أن هذا مما وقع فيه النزاع الشديد بين سكان النواحي» فكل طائفة تدعي أنها أفضل وأكثر 
استجماعا لصفات الكمال» ونحن نشير إلى معاقد الكلام في هذا الباب بتوفيق الله تعالى وعونه . 
قوله تعالى: ل وائثوا یوما لا ری تفس عن تفس سیا ولا یقبل ينها سَمَعَدُ ولا 

را رن ولا هم ينصرون © 4 

اعلم أن اتقاء الیوم اتقاء لما يحصل في ذلك الیوم من العقاب والشدائد» لأن نفس الیوم لا 
يتقى ولا بد من أن يَرده أهل الجنة والنار جميعًاء فالمراد ما ذکرناه» ثم ٍنه تعالی وصف الیوم 
بأشد الصفات وأعظمها تهويلاً» وذلك لأن العرب إذا دُفع آحدهم إلى كريهة وحاولت آعوانه 
دفاع ذلك عنه» بذلت ما في نفوسها الابية من مقتضی الحمية فذبت عنه كما يذب الوالد عن ولده 
بغاية قوته» فان رأى من لا طاقة له بمانعته عاد بوجوه الضراعة وصنوف الشفاعة» فحاول 
بالملاينة ما قصر عنه بالمخاشنة» فان لم تغن عنه الحالتان من الخشونة واللیان» لم يبق بعده إلا 
فداء الشيء بمثله : إما مال أو غیره» وان لم تغن عنه هذه الثلاثة تعلل بما یرجوه من نصر الأخلاء 
والاخوان فأخبر الله سبحانه أنه لا يغنى شىء من هذه الأمور عن المجرمین فى الآخرة . 

بقي على هذا الترتیب سوالان : ۹ ۱ 

السوال الأول : الفائدة من قوله : الا ری تفس عن تنس مین هي الفائدة من قوله : «ولا هم 
مود فما المقصود من هذا التکرار؟ والجواب: المراد من قوله : لا ری دس عن تنس سا 


الآية رقم )٤۸(‏ ۵ 
أنه لا يتحمل عنه غيره ما يلزمه من الجزاء» وآما النصرة فهي أن يحاول تخليصه عن حکم 
المعاقب» وسنذكر فرقًا آخر إن شاء الله تعالى . 

السؤال الثاني : أن الله تعالى قَدّم في هذه الآية قبول الشفاعة على أخذ الفدية» وذكر هذه 
الاية في هذه السورة بعد العشرين والمائة وقدم قبول الفدية على ذكر الشفاعة فما الحكمة فيه؟ 
الجواب: أن من كان ميله إلى حب المال أشد من ميله إلى علو النفس» فإنه يقدم التمسك 
بالشافعين على إعطاء الفدية» ومن كان بالعکس يقدم الفدية على الشفاعة. ففائدة تغيير 
الترتيب : الإشارة إلى هذين الصنفين . 

ولنذكر الآن تفسير الألفاظ : 

ما قوله تعالى: لا عى تنس عن تنس ًا فقال القفال: الأصل في (جزی) هذا عند أهل اللغة 
(قضى) ومنه الحديث أن رسول الله بلا قال لأبي بردة بن يسار: «تَجْريك وَلآَتَجْرِي أَحَذدَا 
دك هکذا يرويه أهل العربية : (تجزيك) بفتح التاء غير مهموز. أي تقضي عن أضحيتك 
وتنوب» ومعنی الاية أن یوم القيامة لا تنوب نفس عن نفس شيئًا ولا تحمل عنها شيئًا مما 
أصابهاء بل يفر المرء فيه من أخيه وأمه وآبیه» ومعنى هذه النيابة أن طاعة المطيع لا تقضي عن 
العاصي ما كان واجبًا عليه . وقد تقع هذه النيابة في الدنيا كالرجل يقضي عن قريبه وصديقه دّینه 
ويتحمل عنه» فأما يوم القيامة فان قضاء الحقوق إنما يقع فيه من الحسنات» روى أبو هريرة 
قال: قال عليه السلا م: «رحم الله عبدًا كان عنده لأخيه مظلمة في عرض أو مال أو جاه فاستحله 
قبل أن يؤخذ منه» ولیس نّم دينار ولا درهم» فان كانت له حسنات أخذ من حسناته وان لم يكن له 
حسنات خمل من سيئاته» ("2. قال صاحب الکشاف : و(شيئًا) مفعول به» ويجوز أن يكون في 
موضع مصدرء أي قليلاً من الجزاء» كقوله تعالى: ولا يظَلَمُونَ میاه [مریم: 0+]. ومن قرأ: (لا 
يجزي) من (أجزأ عنه) إذا أغنى عنه فلا يكون في قراءته إلا بمعنى شيئًا من الاجزاء وهذه 
الجملة منصوبة المحل صفة ليومًا. فان قيل : فأين العائد منها إلى الموصوف؟ قلنا: هو 
محذوف تقديره: (لا تجزي فيه) ومعنى التنكير أن نفسًا من الأنفس لا تجزي عن نفس غيرها 
شيئًا من الأشياء . وهو الإقناط الكلي القطاع للمطامع . 

أما قوله تعالى: ولا يقبل ما سَّفْعَة* فالشفاعة أن يستوهب أحد لأحد شيئًا ويطلب له حاجة» 
وأصلها من لسع الذي مو عبد الرار» كاذ مالحب الها جه كان ؤرذا نان كتفي ار 
صارا زوجّا. واعلم أن الضمير في قوله: ولا بل مه راجع إلى النفس الثانية العاصية وهي التي 
(۱) صحیح : أخرجه البخاري في كتاب (المظالم)» باب : (من كانت له مظلمة عند الرجل . . ۰) (۲/ 876) حديث 
رقم(۰)۲۳۱۷ قال : حدثنا آدم بن أبي إياس حدثنا ابن أبي ذئب حدثنا سعيد القبري به . وفي كتاب (الرقاق)» باب : 
(القصاص يوم القيامة) /٥(‏ ۲۳۹6) حديث رقم (25179)» قال حدئنا إسماعيل قال حدثني مالك عن سعيد 


القبري . .٠‏ به. والبزار في مسنده (۱۷۳/۸) حديث رقم (۳۲۰۲)) من طريق سعيد المقبري . .به وأحمد فى 
(مسنده) (۵۰/۲) حدیث رقم (۰)۱۰۵۸۰ قال حدثنا يزيد آخبرنا ابن أبي ذئب عن القبري . . 
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لا يؤخذ منها عدل» ومعنى (لا يقبل منها شفاعة) إنها إن جاءت بشفاعة شفيع لا يقبل منهاء ويجور 
أن يرجع إلى النفس الاولی» على آنها لو شفعت لها لم تقبل شفاعتها كما لا تجزي عنها شيئًا . 

آما قوله تعالی: 9 ولا يُرْمَدُ منها عل أي فدية» وأصل الکلمة من معادلة الشیء تقول : (ما 
آعدل بفلان أحدًا)» أي لا آری له نظيرًا . قال تعالی : نم اَذ کفَرا ریم بعیلوت؟ [الأنعام: 


۱ونظیر هذه الآبة قوله تعالی : #إنَّ ان حكفروأ لو آرک لهم نا فى رض جمیما وینلم مم 
مج و و وھ ص رس | فرصنم ور کم ۳ ع ۳ ۲ ۳ م مور ۵ مرس یر ری 
ليفتدواً يهوء من عذاب دوم القيلمة ما نقيّل نهر [المائدة: ٩۳]وقال‏ تعالى : لن الذن وعدأ وس 
رم ۲ fc‏ 


ر فان يقب ین آحّدهم 2 رخ دعب ور أفتدئ بد [آل عصسمسران: ۱٩]وقال‏ : #وإن یل 
ڪل دل لا بوذ ينها [الأنعام: .]/١‏ 

أما قوله تعالى: # ولا هم ینود فاعلم أن التناصر إنما يكون في الدنيا بالمخالطة والقرابق 
وقد آخبر الله تعالى أنه ليس يومئلٍ خلة ولا شفاعة وأنه لا أنساب بينهم» وإنما المرء يفر من أخيه 
وأمه وأبيه وقرابته» قال القفال: والنصر يراد به المعونة کقوله : «انْصرْ أَخَاكَ الما أو مَظلومّا». 
ومنه معنى الإغاثة» تقول العرب: (أرض منصورة) أي ممطورة» والغيث ينصر البلادء إذا أنبتها 
فكأنه أغاث آهلها. وقيل في قوله تعالی : سن کات ین أن آن یره أله [الحج: 1٠‏ ]أي أن لن 
يرزقه كما يرزق الغيث البلاد» ويسمى الانتقام نصرة وانتصارّاء قال تعالی : وريه من ال 
اب کنو اتا (الأنبياء: 00] قالوا: معناه: فانتقمنا له» فقوله تعالى: « ولا هُمْ سوه 
یحتمل هذه الوجوه فإنهم يوم القيامة لا یخائون» ویحتمل آنهم إذا عذبوا لم یجدوا من ینتقم لهم 
من الله» وفي الجملة كأن النصر هو دفع الشدائد» فآخبر الله تعالی أنه لا دافع هناك من عذابه . 

بقي في الاية مسألتان : 

المسألة الأولى : أن في الاية أعظم تحذیر من المعاصي وأقوى ترغیب في تلافي الانسان ما 
یکون منه من المعصية بالتوبة ؛ لأنه إذا تصور أنه لیس بعد الموت استدراك ولا شفاعة ولا نضرة 
ولا فدية» عَلم أنه لا حلاص له الا بالطاعة» فإذا كان لا يأمن كل ساعة من التقصیر في العبادة 
وین فوت التوبة من حيث إنه لا يقين له في البقاء» صار حذرّا خائفًا في کل حال» والاية وان 
كانت في بني إسرائيل فهي في المعنی مخاطبة للکل ؛ لآن الوصف الذي ذکر فیها وصف للیوم 
وذلك يعم كل من يحضر في ذلك الیوم . 

المسألة الثانية : أجمعت الأمة على أن لمحمد بيا شفاعة في الآخرة» وخمل على ذلك قوله 
تال عسي أن يبعكك ربك مَقَامًا موداگه [الإسراء: و وقوله تعالى: #وَلسَوْفٌ يُعْطِيلك ریک 
ری * [الضحى: ه] ثم اختلفوا بعد هذا في أن شفاعته عليه السلام لمن تکون؟ أتكون للمومنین 
المستحقین للثواب؟ آم تکون لأهل الکباثر المستحقین للعقاب؟ فذهبت المعتزلة إلى آنها 
للمستحقین للثواب» وتأثیر الشفاعة في أن تحصل زيادة من المنافع على قدر ما استحقوه . وقال 
آصحابنا : تأثیرها في إسقاط العذاب عن المستحقین للعقاب» إما بأن یشفع لهم في عرصة 


الآية رقم (4۸) ۱ 1۷ 


القيامة حتی لا یدخلوا النار» وان دخلوا النار فیشفع لهم حتی یخرجوا منها ویدخلوا الجنة . 
واتفقوا على آنها ليست للکفار . واستدلت المعتزلة على إنكار الشفاعة لأهل الکبائر بوجوه: 

آحدها: هذه الآية» قالوا: إنها تدل على نفی الشفاعة من ثلاثة أوجه : 

الأول: قوله تعالی : أ ینش عن کنیس بَا ولو آثرت الشفاعة في إسقاط العقاب لكان قد 
أجزت نفس عن نفس شيئًا . الثاني: قوله تعالی : ولا بل تا 4 وهذه نكرة في سياق النفي 
فتعم جميع أنواع الشفاعة . والثالث: قوله تعالى : ولا هم بصو ولو كان محمد شفيعًا لاحد 
من العصاة لكان ناصرًا له وذلك على خلاف الآية . لا يقال. 

الكلام على الآية من وجهين: الأول : أن اليهود كانوا يزعمون أن آباءهم يشفعون لهم فأيسوا من 
ذلك» فالآية نزلت فيهم . الثاني : أن ظاهر الآية يقتضي نفي الشفاعة مطلقاء إلا آنا أجمعنا على 
تطرق التخصيص إليه في حق زيادة الثواب لأهل الطاعة» فنحن آیضا نخصه في حق المسلم 
صاحب الكبيرة بالدلائل التي نذكرها؛ لأنا نجيب عن الأول بأن العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص 
السبب» وعن الثاني أنه لا يجوز أن يكون المراد من الآية نفي الشفاعة في زيادة المنافع ؛ لأنه 
تعالى حذر من ذلك اليوم بأنه لا تنفع فيه شفاعة» وليس يحصل التحذير إذا رجع نفي الشفاعة 
إلى تحصيل زيادة النفع ؛ لأن عدم حصول زيادة النفع ليس فيه خطر ولا ضرر» يبين ذلك أنه 
تعالى لو قال : (د تقوا يومًا لا أزيد فيه منافع المستحق للثواب بشفاعة آحد) لم يحصل بذلك زجر 
عن المعاصي» ولو قال: (اتقوا يومًا لا أسقط فيه عقاب المستحق للعقاب بشفاعة شفيع) كان 
ذلك زجرًا عن المعاصي. فثبت أن المقصود من الآية نفي تأثير الشفاعة في إسقاط العقاب لا 
نفي تأثيرها في زيادة المنافع . 

وثانيها: قوله تعالى : ما لِلطَللِينَ من یم ولا ب َفِيع ام © [غافر : :1 والظالم هو الاتي بالظلم 
وذلك یتناول الکافر وغیره لا يقال نه تعالی نفی آن یکون للظالمین شفی یطاع ولم ینف شفیعا 
يجاب » ونحن نقول بموجبه فانه لا یکون في الآخرة * شفیع يطاع ؛ لأن المطاع یکون فوق المطيع › 
وليس فوقه تعالى أحد يطيعه الله تعالى ؛ لأنا نقول: لا يجوز حمل الآية على ما قلتم من وجهين : 

الأول: أن العلم بأنه ليس فوقه تعالى أحد يطيعه متفق عليه بين العقلاء . أما من أثبته سبحانه له 
فقد اعترف أنه لا يطيع أحذاء وأما من نفاه فمع القول بالنفي استحال أن يعتقد فيه كونه مطيعًا 
لغيره» فإذا ثبت هذا كان حمل الآية على ما ذكرتم حملاً لها على معنى لا د 

الثاني: أنه تعالى نفى شفيعًا يطاع» والشفيع لا يكون إلا دون المشفوع إليه لأن من فوقه يكون 
آمرًا له وحاكمًا عليه ومثله لا يسمى شفيعاء فآفاد قوله: سْنیع كونه دون الله تعالى» فلم يمكن 
حمل قوله اک وی ای توا وی مب ONG‏ 

وثان#ها: قوله تعالی : من قبل أن يأ يوم لا بیع فيه ولا حل ولا شفع € [البترة: ؛: ۶ ظاهر الآية 
يقتضي نفي الشفاعات بأسرها . 
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ورابعه: قوله تعالی : وما لت من أنصكار) وربیره: .ولو كان الرسول يشفع للفاسق 
من آمته لوصفوا بأنهم منصورون؛ لأنه إذا تخلص بسبب شفاعة الرسول عن العذاب فقد بلغ 
الرسول النهاية في نصرته . 

وخامسها: قوله تخالی : ولا تعونت ت لا | لمن ارتضی؟٩‏ [الانبياء: ۷۸] آخبر تعالی عن ملائکته آنهم 
لا یشفمون لاحد الا آن برتضیه الله مز وجل» والفاسق لیس بمرتضی عند الله تعالی ولاز 
تشفع الملائكة له فکذا الانبیاء علیهم السلام؛ لأنه لا قائل بالفرق . 

وسادسها: ,قوله تعالی : فا تلهم سَفَعَهُ نیح ۹ [المدثر : ]ولو أثرت الشفاعة في إسقاط 
العقاب لکانت الشفاعة قد تنفعهم» وذلك ضد الاية . 

وسابعها: أن الامة مجمعة على أنه ينبغي أن نرغب إلى الله تعالی في أن یجعلنا من أهل 
شفاعته عليه السلام» ويقولون في جملة أدعيتهم : (واجعلنا من أهل شفاعته)» فلو كان 
المستحق للشفاعة هو الذي خرج من الدنيا مصرًا على الكبائر لكانوا قد رغبوا إلى الله تعالى في 
أن يختم لهم مصرين على الکباثر . لا يقال: لم لا يجوز أن يقال: إنهم يرغبون إلى الله تعالى 
في أن يجعلهم من أهل شفاعته إذا خرجوا مصرین» لا أنهم يرغبون في أن يختم لهم مصرین» 
كما أنهم يقولون في دعائهم : (اجعلنا من التوابين) وليسوا يرغبون في أن يذنبوا ثم يتوبواء وإنما 
يرغبون في أن يوفقهم للتوبة إذا كانوا مذنبين» وكلتا الرغبتين مشروطة بشرط وهو تقدم الإصرار 
وتقدم الذنب؛ لأنا نقول: الجواب عنه من وجهين . الأول : ليس يجب إذا شرطنا شرطا في 
قولنا: (اللهم اجعلنا من التوابین) أن نزيد شرطا في قولنا: (اجعلنا من أهل الشفاعة) . الثاني 
' أن الأمة في كلتا الرغبتين إلى الله تعالى يسألون منه تعالى أن يفعل بهم ما يوصلهم إلى 
المرغوب فيه» ففي قولهم : (اجعلنا من التوابين)ء أن يرغبون في أن يوفقهم للتوبة من الذنوب» 
وفي الثاني يرغبون في أن يفعل بهم ما كانوا عنده أهلاً لشفاعته عليه السلام» فلو لم تحصل أهلية 
الشفاعة إلا بالخروج من الدنيا مصرًا على الكبائر» لكان سؤال أهلية الشفاعة سؤالاً للاخراج من 
الدنيا حال الإصرار على الکباثر» وذلك غير جائز بالإجماع . آما على قولنا: إن أهلية الشفاعة 
إنما تحصل بالخروج على الکباثر» وذلك غير جائز بالإجماع . أما على قولنا: إن أهلية الشفاعة 
إنما تحصل بالخروج من الدنيا مستحقًا للثواب» كان سؤال أهلية الشفاعة حسنًا فظهر الفرق . 

وثامنها: آن قوله تعالی : « و مار لتى بر 69 د یصاونها يوم لبن ( 9 وبا هم عنها با ن [الانفطار: ١4‏ 
- ]يدل على أن كل الفجار یدخلون النار وآنهم لا یغیبون عنهاء وإذا ثبت آنهم لا يغيبون عنها 
ثبت أنهم لا یخرجون منهاء وإذا كان كذلك لم يكن للشفاعة أثر لا في العفو عن العقاب ولا في 
الإخراج من النار بعد الإدخال فيها . 

وتاسعها: قوله تعالی : هلر ا ین شفع إل من بعل 
يأذن في شفاعته» وکذا قوله : م دا اَی يَنْقَمُ عند 4 


بعَدِ اذ € [يونس: م فنفى الشفاعة عمن لم 
د الا بإذند 4 [البقرة: و۲ وكذا قوله تعالى : : 


الآية رقم (4۸) 1 


لا تلو الا من ون لَه للحن ويال صوابا 4 [النبا: ممع وانه تعالى لم يأذن في الشفاعة في حق 
آصحاب الکباثر ؛ لأن هذا الاذن لو عرف لعرف اما بالعقل أو بالنقل : آما العقل فلا مجال له 
فيه» وآما النقل فاما بالتواتر أو بالآحاد» والآحاد لا مجال له فيه لأن رواية الآحاد لا تفید الا 
الظن والمسألة علمية» والتمسك في المطالب العلمية بالدلائل الظنية غير جائز . وأما بالتواتر 
فباطل لأنه لو حصل ذلك لعرفه جمهور المسلمین» ولو كان كذلك لما آنکروا هذه الشفاعة» 
تخت اطق از کرو علي لإ كار هم آنه تم برجد ها رد۵ 

RE‏ تعالی : ال يلون العش ومن حول و شحو مد ریم ومنو به- وستَعفرويَ 
نت ءامو ريا ومیعت ڪل سىء يَحَمَةٌ وملما فَأَغْفْر لِلَذِينَ تابو وأتبعوأ سيك (ضانر: ]ولو 
مر سای سين زج پیت 

الحادي عشر: الأخبار الدالة على أنه لا توجد الشفاعة في حق آصحاب الکباثر وهي أربعة : 

اول ما روی العلاء بن عبد الرحمن عن أبيه عن أبي هريرة أنه عليه الصلاة والسلام دخل 
المقبرة فقال : سب داز وم مُؤْمِِينَ» و ِن شاء الله کم لأجقُونَء وَوِدْتُ آئي قذ رَأَيِتُ 
اخوانّا». الوا : یا رسُول اللّه أَلَمْنَا باخوانك؟ قال : «بل آنثم آَضحابی واخوانتا ین م يَأنُو 

كدف فالا با شون ال یت تغرف من أتى بلك ن نيك قال : «آرآیت لز كان لِرَجُلٍ خیل 

نحل فى يل کم هې لايرف خی قالوا:: با شون انلس قال : «قائهم بأئون يوم 
القِيامَة را مُحَجلِينَ م ین اْوْضوءء وا هم ی الحؤضء آلا یادن رجال عَنْ خوضی كما نذا 
َير الضَالَء آتاییهم : لالم ألا له قیال : هم فد بَدَلُوا . فَأَقُول: «فَسُحْقًا فَسخقا» (۱). 

والاستدلال بهذا الخبر على نفي الشفاعة أنه لو كان شفيعًا لهم لم يكن يقول: «فسحقا 
فسحقا»» لأن الشفيع لا يقول ذلك» وكيف يجوز أن يكون شفيعًا لهم في الخلاص من العقاب 
الدائم وهو يمنعهم شربة ماء؟ ! 

ادات روی عبد الرحمن بن ساباط عن جابر بن عبد الله آذ النبي وال لکعب ين عجرة: 
و جره آمب له ین او لشفهاء ره شیکون مره من دحل غلیهم نصذقهم 


ین وم تفه بخدیهمولغ بنیز على عليه اتف بثي ون من ولي ُو علي 
الْحَؤْضٌء يا کفب بْنَ عُجْرَةَ الصَّلاةٌ فربان والصُوم جُنَة وَالصَّدَقَةُ تُطفِئٌ الْحَطِيبَةَ کما يُطفِىٌ الْمَاء 


(۱) صحيح : أخرجه مسلم في كتاب (الطهارة)؛ باب : (إطالة الغرة والتحجیل في الوضوء) (۱/ ۰0۳۹٩/۲۱۸‏ وأبو 
داود في کتاب (ابمنائز)» باب : (مایقول : إذا زار القبور أو مر ما) (۳/ ۸ ۰) حدیث رقم (۰)۳۲۳۷ والنسائي في 
(الطهارة) باب : (حلية الوضوء) ١ /١(‏ ۰) حدیث رقم( ۰ وابن ماجه في کتاب (الزهد)» باب : (ما يرجى 
من رحمة الله یوم القيامة) (۱۳۹/۲) حدیث رقم (1 ی یا ی ات د وأحمد 
في (مسنده) (۳۰۰/۲) حدیث رقم ( ۰ هیعا من طریق العلاء بن عبد الرهن . به . 


۷.۰ سورة اليقرة 


الا یا كَعْبُ بْنَ عُجْرَةَ لا يحل الْجَنَّةَ من نَبَتَ لَخمه بن سخت» النَارُ أَوْلَى به يا کغب بْنَ عجره 
الناس غادیان فقا ایح َفْسَهُ وَمُوِقَ ربت وخاد ماع تفه وم ر 21 قبَتهُ0(١)‏ . 


والاستدلال بهذا الحديث من 'ثلاثة أوجه : 

ان أنه إذا لم يكن من النبي ولا النبي منه فکیف يشفع له؟! 

وانیها: قوله : «لم يَرِدْ علي الحَؤْضٌ» دليل على نفي الشفاعة لأنه إذا مُنع من الوصول إلى الرسول 

وثالشها: أن قوله : «لا يَدْخُلَ الْحَة لحم نَبَتَ من السختٍ» صریح في أنه لا آثر للشفاعة في حق 
صاحب الكبيرة . 

الثالث: عن أبي هربرة قال عليه الصلاة والسلام : الآ ین أَحَدَكُمْ یم لام 2 عَلَى رقبیه شاة لها 
اء تقول : ا رَسُولَ الله آغثني . انول امت نين الل شك لد لسرت ده . وهذا صريح 
في المطلوب؛ لانه | إذا لم يملك له من الله شیثا فليس له في الشفاعة نصيب . 

الرابع: , عن أبي هريرة قال : قال عليه الصلاة والسلام : : اة أنَا حَصْمُهُمْ يَوْم لیامت ومن 
کنث حَصْمَهُ حَصَمْئْهُ رَجُل أغطى بي مدز وَرَجُل بَاعَ خرا فأکل تَمَتَه» وَرَجُل اسْتَأَجَرَ آجیرا 
فاستوفی منه ولم وف أَجْرَهُ) 70 . والاستدلال به أنه عليه الصلاة والسلام لما كان خصيمًا 
لهولای استحال أن یکون شفیعا لهم . 

فهذا مجموع وجوه المعتزلة في هذا الباب» آما أصحابنا فقد تمسکوا فيه بوجوه : 

احدها, قوله سبحانه وتمالی حكاية عن عیسی عليه السلام : :طن تیم ال زان ر 
هم قإنك أنت الع كيم زسمیه: ٠٠٠٠۸‏ وجه الاستدلال أن هذه الشفاعة من عیسی عليه السلام 
إما أن يقال : إنها كانت في حق الکفار» أو في حق المسلم المطیع» أو في حق المسلم صاحب 
الصغيرة» أو المسلم صاحب الكبيرة بعد التوبة» أو المسلم صاحب الکبيرة قبل التوبة : والقسم 
الأول باطل لأن قوله تعالی : #وإن تفر هم فإك أت لمیر ليم لا یلیق بالکفار» والقسم 
(۱) صحیح : آخرجه الترمذي في کتاب (أبواب الصلاة)» باب : (في فضل الصلاة) (۲/ ۵۱۲) حدیث رقم (1۱4 
مطولا). قال أبو عيسى : حديث حسن غریب من حديث كعب بن عجرة وأحمد في (مسنده) (۳/ ۰۳۹۹ 
والدارمي في كتاب (الرقاق)» باب : (في أكل السشحت) (۲/ ۰۱۳ ۲ حدیث رقم (©» من حديث جابر بن 
عبد الله . . . به . وأخرجه الحاكم في (المستدرك) (۱/ )١67‏ حديث رقم (110) وأيضًا في /٤(‏ 174) حديث رقم 
(۸۳۰۲) وقال : هذا حديث صحیح الإسناد وم يخرجاه ووافقه الذهبي وابن حبان في (صحيحه) (۵/ )٩‏ حديث رقم 
(۰)۱۷۲۳ وأحمد في (مسنده) (۳۲۱/۳) حديث رقم )۱٤٤۸۱١(‏ وعبد بن هميد في (سننه) (۱/ 40 "1) حديث رقم 
(۰)۱۱۳۸ وأبو نعيم في (حلية الأولياء) (۸/ .)۲٤۷‏ جميعًا من طريق عبد الرهن سابط . ... 
(۲) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الجهاد)» باب : (الغلول) (۳/ ۱۱۱۸) حديث رقم : (۲۹۰۸) ومسلم 
في صحيحه (۳/ )187”1/1١571‏ كلاهما من طريق أبي زرعة عن أبي هريرة. . 
(۲) صحيح : أخرجه البخاري في كتاب (البيوع). باب : (إثم من باع حرًا) (۲/ ٦‏ ۷۷) (۲۱۱۶) وابن ماجه في 
(سننه) (۸۱۲۱/۲) حدیث رقم : (۲4۲) وأحمد في (مسنده) (۳۵۸/۲) حدیث رقم (۸۱۷۷) جميعا من طریق 
سعید بن أبي سعید عن أبي هريرة. . 


الایه ر كم )4۸( "۷ 


الثاني والثالث والرا؛ بع باطل لان المسلم المطیع والمسلم صاحب الصغيرة والمسلم صاحب 
الكبيرة ة لا يجوز بعد التوبة تعذیبه عقلاً عند الخصم. وإذا كان کذلك لم يكن قوله ون مب 
تم َو لائقًا بهم» وإذا بطل ذلك لم يبق إلا أن يقال : إن هذه الشفاعة إنما وردت في حق 
المسلم صاحب الكبيرة قبل التوبة. وإذا صح القول بهذه الشفاعة في حق عيسى عليه السلام 

صح القول بها في حق محمد وَل ضرورة أنه لا قائل بالفرق . 

وثانيها: قوله تعالى حكاية عن إبراهيم عليه السلام : فن يعت انم مى وَمَنْ عصان وَإنّكَ عَفُورٌ 
حسم [إبراميم: .م فقوله ون عاق نك حدر ر 2 لا يجوز حمله على الكافر؛ لأنه 
ليس أهلاً للمغفرة ة بالاجماع» ولا حَمْله على صاحب الصغيرة» ولا على صاحب الكبيرة بعد 
التوبة؛ لأن غفرانه لهم واجب عقلاً عند الخصی > فلا حاجة له إلى الشفاعة» فلم يبق الا حمله 
على صاحب الكبيرة قبل التوبة . 

ومما يؤكد دلالة هاتين الآيتين على ما قلناه: ما رواه البيهقي في كتاب شعب الإيمان أنه عليه 
الصلاة والسلام تلا قوله تعالى ذ في إبراهيم : ومن عصان نك عفور َير [إبراهيم : : .م وقول 
عيسى عليه السلام : إن تدم انبم کی اک 002 مه الایف ثم رَهَمَ يديه وال : «اللّهُمْ متي 
متي !!» ويَكى» کال الله عز وجل : ا جبريل» اذْمَبْ إِلَى مُحَمّدٍ - وَریْك آغلم - قَسَلْهُ ما بُنْكيهِ؟» 
كَنَاهُ جبريل» كَسَألَه كَأخْبَرَهُ رسول الله توء يما قَالَ - وَهُوَ آغلم - فقال الله تَعَالَى: «يَا جبریل 
ادعب ای مُحَمَدِء فَقَلَ له : لا سزضيك في أُمَتِكَ وَلآَنَسُوءكَ) . رواه مسلم في الصحیح (). 

وثالثها: قوله تعالی في سورة مریم : م حشر الْمتَقِينَ إلى النَحمنِ وفدا © وسوق الْمُجرمِينَ إلى جه 
رن 0 که اش لاس یه ات 4082 رس : ۰۷-۰ فنقول : لیس في ظاهر 
الاية أن المقصود من الاية أن المجرمین لا یملکون الشفاعة لغیرهم أو آنهم لا یملکون شفاعة 
غیرهم لهم ؛ لأن المصدر كما يجوز ویحسن إضافته إلى الفاعل يجوز ویحسن اضافته إلى 
المفعول الا آنا نقول: حَمْل الآية على الوجه الثاني أؤلى ؛ لأن حملها على الوجه الأول يجري 
مجرى إيضاح الواضحات. فان كل أحد يعلم أن المجرمين الذين يساقون إلى جهنم وردا لا 
يملكون الشفاعة لغيرهم» فتعين حملها على الوجه الثاني . 

إذا ثبت هذا فنقول: , الآية تدل على حصول الشفاعة لأهل الکباثر ؛ لأنه قال عقيبه : إلا من امد 
ند ان هن والتقدير أن المجرمين لا يستحقون أن يشفع لهم غيرهم إلا إذا كانوا اتخذوا 
عند الرحمن عهذاء فكل من اتخذ عند الرحمن عهذا وجب دخوله فيه » وصاحب الكبيرة اتخذ 
عند الرحمن عهدًا وهو التوحيد والاسلام» فوجب أن يكون داخلاً تحته» أقصى ما في الباب أن 
يقال : واليهودي اتخذ عند الرحمن عهذا وهو الإيمان بالله فوجب دخوله تحته» لكنا نقول : ترك 


(۱) صحيح : أخرجه مسلم في (صحيحه) (۱/ ۱۹۱/ ۲۰۲) والنسائي في (سننه الکبری) (۲/ ۳۷۳) حديث رقم 
(۱۱۲۹۹) كلاهما من طريق عبد الرحمن بن جبير عن عبد الله بن عمرو بن العاص. . 


۷ سورة البقرة 


العمل به في حقه لضرورة الاجماع فوجب أن یکون معمولاً به فیما وراءه . 

ورابعها: قوله تعالى في صفة الملائكة: ولا یشنعویک لا لمن أرتضئ * [الأنبياء: ۲۸] وجه 
الاستدلال به أن صاحب الكبيرة مرتضى عند الله تعالى» وكل من كان مرتضى عند الله تعالى 
وجب أن يكون من أهل الشفاعة إنما قلنا: (إن صاحب الكبيرة مرتضى عند الله تعالى) لأنه 
مرتضى عند الله بحسب إيمانه وتوحیده» وکل من صدق عليه أنه مرتضى عند الله بحسب هذا 
- الوصف يصدق عليه أنه مرتضى عند الله تعالی ؛ لأن المرتضى عند الله جزء من مفهوم قولنا: 
(مرتضى عند الله بحسب إيمانه) ومتى صدق المركب صدق المفرد» فثبت أن صاحب الكبيرة 
مرتضى عند الله» وإذا ثبت هذا وجب أن يكون من أهل الشفاعة لقوله تعالی : #ولا يفوت إل 
لمن أرتضئ * نفى الشفاعة إلا لمن كان مرتضی» والاستثناء من النفي إثبات» فوجب أن يكون 
المرتضى أهلاً لشفاعتهم وإذا ثبت أن صاحب الكبيرة داخل في شفاعة الملائكة وجب دخوله 
في شفاعة الأنبياء وشفاعة محمد ككلل» ضرورة أنه لا قائل بالفرق . 

فان قيل: الكلام على هذا الاستدلال من وجهين : 

الوجه الأول : أن الفاسق ليس بمرتضى فوجب أن لا يكون أهلاً لشفاعة الملائكة» وإذا لم 
يكن أهلاً لشفاعة الملائكة وجب أن لا يكون أهلا لشفاعة محمد يل إنما قلنا: إنه ليس 
بمرتضى لأنه لیس بمرتضى بحسب فسقه وفجوره» ومن صدق عليه أنه ليس بمرتضى بحسب 
فسقه صدق عليه أنه ليس بمرتضى بعين ما ذكرتم من الدليل» وإذا ثبت أنه لیس بمرتضى وجب 
أن لا يكون أهلاً لشفاعة الملائكة؛ لأن قوله تعالی : #ولا بِتغوت إل لمن ارتّتی» يدل على 
نفي الشفاعة عن الكل إلا في حق المرتضى» فإذا كان صاحب الكبيرة غير مرتضى وجب أن 
يكون داخلاً في النفي . 

الوجه الثاني : أن الاستدلال بالآية إنما يتم لو كان قوله: «ولا يشفعوت لا لمن آزتشتی » 
محمولاً على أن المراد منه ولا يشفعون إلا لمن ارتضاه الله» آما لو حملناه على أن المراد منه 
(ولا يشفعون إلا لمن ارتضى الله منه شفاعته) فحينئذٍ لا تدل الآية إلا إذا ثبت أن الله تعالى 
ارتضى شفاعة صاحب الكبيرة» وهذا أول المسألة . 

والجواب عن الأول : أنه ثبت في العلوم المنطقية أن المهملتين لا يتناقضان» فقولنا: (زيد 
عالم» زيد ليس بعالم) لا يتناقضان لاحتمال أن يكون المراد زيد عالم بالفقه» زيد ليس بعالم 
بالكلام» وإذا ثبت هذا فكذا قولنا: (صاحب الكبيرة مرتضى» صاحب الكبيرة ليس بمرتضى) لا 
یتناقضان لاحتمال أن يقال؟ انه مرتضی بحسب دینه» لیس بمرتضی بحسب فسقه» وأیضا: 
فمتی ثبت أنه مرتضی بحسب إسلامه ثبت مسمی کونه مرتضی » وإذا كان المستثنی هو مجرد 
کونه مرتضی » ومجرد کونه مرتضی حاصل عند کونه مرتضی بحسب [یمانه» وجب دخوله تحت 
الاستثناء و خروجه عن المستثنی منه» ومتی كان کذلك ثبت أنه من أهل الشفاعة . 


الآية رقم )4۸( ۷۳ 


وأما السؤال الثاني فجوابه أن حَمْل الآية على أن يكون معناها (ولا يشفعون إلا لمن ارتضاه الله) 
أؤلى من حملها على أن المراد (ولا يشفعون إلا لمن ارتضى الله شفاعته) لأن على التقدير الأول 
تفيد الآية الترغيب والتحريض على طلب مرضاة الله عز وجل والاحتراز عن معاصيه» وعلى 
التقدير الثاني لا تفيد الآية ذلك» ولا شك أن تفسير كلام الله تعالى بما كان أكثر فائدة أَوْلى . 

وخامسها: قوله تعالی في صفة الکفار : لا تقعهم سقعة تم اَي [المدثر: 4۸] خصهم بذلك» 
وجب أن يكون حال السام بخلا با علي مس لي الخطاب. 

وسادسها: قوله تعالى لمحمد يَلِْهُ: *واستَمْفر بووین اموي [محمد: 15] دلت الآية 
على أنه تعالی أمر محمدًا بان يستغفر لكل المؤمنين والمؤمنات . وقد بينا في تفسير قوله تعالى : 
ان ر نون ن باه [البقرة: ۳] أن صاحب الكبيرة مؤمن» وإذا كان كذلك ثبت أن محمدا كلا 
استغفر لهم» وإذا كان كذلك ثبت أن الله تعالى قد غفر لهم وإلا لكان الله تعالی قد أمره 
بالدعاء ليرد دعاءه» فيصير ذلك محض التحقير والايذاء وهو غير لائق بالله تعالی ولا 
بمحمد هة فدل على أن الله تعالى لما أمر محمذا بالاستغفار لكل العصاة فقد استجاب 
دعاءه» وذلك إنما يتم لو غفر لهم» ولا معنى للشفاعة إلا هذا . 

وسابعها: قوله تعالی : ولا حبية یم بح فیا باحس ما أ أو نوم > [النساء: ۸7] فالله تعالى آمر 
الكل بأنهم إذا حياهم آحد بتحية أن يقابلوا تلك التحية بأحسن متها أو يردوهاء ثم أمرنا بتحية 
محمد کل حيث قال: هیارا اليب ماما لوا عه وس تسَلِيِمًا» [احزاب: 56] والصلاة 
من الله رحمة ولا شك أن هذا تحیت فلما طلبنا من الله الرحمة لمحمد عليه الصلاة والسلام 


رس گر ۵ 


وجب بمقتضی قوله : 9 فحوا اا ينا او روما ٩‏ أن بكم محمد هوشر ایکا 
المسلمین الرحمة من الله تعالی» وهذا هو معنی الشفاعة» ثم توافقنا على أنه عليه الصلاة 
والسلام قير مردود الدعاء» فوجب أن یقبل الله شفاعته في الکل» وهو المطلوب. 

وامنها: قوله تعالی : ولو َم إذ لمر أ ENN‏ تشم اوک 6 سْتَمْكَمُوا له وم N N e‏ 
وجَدوا الله وبا تحیماکه ی و ذکر التوبة» والاية تدل على أن الرسول متی 
استغفر للعصاة والظالمین فان الله يغفر لهم» وهذا یدل على أن شفاعة الرسول في حق أهل 
الکباثر مقبولة في الدنیا» فوجب أن تکون مقبولة في الآخرة؛ لانه لا قائل بالفرق . 

وتاسعها: أجمعنا على وجوب الشفاعة لمحمد 5 فتآثیرها إما أن يكون في زيادة المنافع أو 
في إسقاط المضارء والأول باطل» وإلا لكنا شافعين للرسول عليه الصلاة والسلام إذا طلبنا 
من الله تعالى أن يزيد في فضله عند ما نقول : (اللهم صل على محمد وعلى آل محمد) وإذا بطل 
هذا القسم تعين الثاني وهو المطلوب . فان قيل:إنما لا يطلق علينا كوننا شافعين لمحمد کل 
لوجهین : الاول: أن الشفيع لا بد أن يكون أعلى رتبة من المشفوع له» ونحن وان كنا نطلب الخير 
له عليه الصلاة والسلام ولكن لما كنا أدنى رتبة منه عليه الصلاة والسلام» لم يصح أن نوصف 


ا سورة البقرة 


بكوننا شافعين له . الثاني: قال أبو الحسين : سؤال المنافع للغير إنما يكون شفاعة إذا كان فعل 
تلك المنافع لأجل سؤاله ولولاه لم تفعل» أو كان لسؤاله تأثير في فعلهاء فأما إذا كانت تفعل 
سواء سألها أو لم يسألهاء وكان غرض السائل التقرب بذلك إلى المسئول» وان لم يستحق 
المسئول له بذلك السؤال منفعة زائدة؛ فان ذلك لا يكون شفاعة له ألا ترى أن السلطان إذا عزم 
على أن يعقد لابنه ولاية فحثه بعض أوليائه على ذلك» وكان يفعل ذلك لا محالة سواء حثه عليه 
أو لم يحثه» وقصّد بذلك التقرب إلى السلطان ليحصل له بذلك منزلة عنده؛ فإنه لا يقال: إنه 
يشفع لابن السلطان؟! وهذه حالتنا في حق الرسول ول فيما نسأله له من الله تعالى» فلم يصح 
أن نكون شافعين . والجواب على الأول: لا نسلم أن الرتبة معتبرة في الشفاعة . والدليل عليه أن 
الشفيع نما سمي شفيعًا مأخوذًا من الشفع» وهذا المعنی لا 7 تعتبر فيه الرتبة» فسقط قولهم› 
وبهذا الوجه يسقط السؤال الثاني . وأيضا فنقول في الجواب عن السوال الثاني: إنا وان كنا نقطع 
بأن الله تعالى يكرم رسوله ويعظمه سواء سألت الأمة ذلك آم لم تسأل» ولكنا لا نقطع بأنه لا 
يجوز أن يزيد في إكرامه بسبب سؤال الأمة ذلك على وجه لولا سؤال الأمة لما حصلت تلك 
الزيادة» وإذا كان هذا الاحتمال یجوز» وجب أن يبقى تجويز کوننا شافعين للرسول يلل ولما 
بطل ذلك باتفاق الأمة بطل قولهم . ۱ 

وعاشرها: قوله تعالى في صفة الملائكة : i‏ لزن يلون آلمرش ومن حولم شحو حمد ريم 
یو بوه رسک اموا € [غافر : 0۷ وصاحب الكبيرة من جملة المؤمنين» فوجب دخوله 
في جملة من تستغفر الملائكة لهم» أقصى ما في الباب أنه ورد بعد ذلك قوله: عفر لت 
ابوا وأتبعوأ سيلك © [غافر: ۰۲۷ إلا أن هذا لا يقتضي تخصيص ذلك العام لما ثبت في أصول الفقه 
أن اللفظ العام إا ذکر بعده بعض آأقسامه فإن ذلك لا يوجب تخصيص ذلك العام بذلك الخاص . 

الحادي عشر: الأخبار الدالة على حصول الشفاعة لأهل الكبائر» ولنذكر منها ثلاثة أوجه: 
الأول: قوله علیه الصلاة والسلام : '«شَفَاعَتِي لأفل الْكَبَائْرِ ین متي“ قالت المعتزلة : الإعتراض 
عليه من ثلاثة وجوه: آحدها: أنه خبر واحد ورد على مضادة القرآن فانا بینا أن كثيرًا من الآيات 
يدل على نفي هذه الشفاعة وخبر الواحد إذا ورد على خلاف القرآن وجب رده . وانیها: أنه يدل 
على أن شفاعته ليست إلا لأهل الکباثر وهذا غير جائز» لأن شفاعته منصب عظیم فتخصیصه 
بأهل الکباثر فقط يقتضي حرمان آهل الثواب عنه وذلك غير جائز» لأنه لا آقل من التسوية. 
وثالشها: أن هذه المسألة ليست من المسائل العملية فلا يجوز الاکتفاء فیها بالظن» وخبر الواحد لا 
يفيد إلا الظن فلا يجوز التمسك في هذه المسألة بهذا الخبر . 


جع آخرجه آبو داود في کتاب (السنة) باب : (في الشفاعة) (4/ ۲ ۰) حدیث رقم (۹ ۰۷۳ وال مام 
أحمد في (مسنده) (۳/ ۰4۲۱۳ وروا ان في کاب (قلستة)(4۰۰/۷)حدیث رقم (۸۳۱)ء والتبريزي في 
(مشكاة ة الصابیح) (۱۵۵۸/۳) حدیث رقم (۵۵۹۸) من طریق سلیمان بن حرب . . 
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ثم إن سلمنا صحة الخبر لکن فيه احتمالات : 

أحدها: أن یکون المراد منه الاستفهام بمعنی الانکار» يعني آشفاعتي لاهل الکباثر من آمتي؟! 
كما أن المراد من قوله : «هَذا ري [الأنعام: ۷آي آهذا ربي؟ ! 

وثانيها: أن لفظ الکبيرة غير مختص لا في أصل اللغة ولا في عرف الشرع بالمعصية بل كما 
یتناول المعصية یتناول الطاعة . قال تعالی في صفة الصلاة: وا لكيه الا عل 46 [البقرة: 
۰ وإذا كان كذلك فقوله لاهل الکباثر لا يجب أن یکون المراد منه أهل المعاصي الکبیرة» بل 
لعل المراد منه آهل الطاعات الکبیرة . فان قیل:هب أن لفظ الکبيرة یتناول الطاعات والمعاصي 
ولکن قوله (أهل الکبائر) صيغة جمع مقرونة بالالف واللام فیفید العموم» فوجب أن يدل الخبر 
على ثبوت الشفاعة لكل من كان من أهل الکبائر» سواء كان من أهل الطاعات الکبيرة أو 
المعاصي الکبيرة . قلنا:لفظ الکباثر وإن كان للعموم إلا أن لفظ (أهل) مفرد فلا یفید العموم 
فيكفي في صدق الخبر شخص واحد من أهل الکباثر» فنحمله على الشخص الاتي بکل 
الطاعات ٠‏ فانه يكفي في العمل بمقتضی الحدیث حمله عليه . 

والشهادهب آنه يجب حمل آهل الکباثر علی أهل المعاصي الکبيرة» لکن هل المعاصي الکبیرة 
آعم من أهل المعاصي الکبيرة بعد التوبة أو قبل التوبة» فنحن نحمل الخبر على آهل المعاصي 
الکبيرة بعد التوبة» ویکون تأثیر الشفاعة في أن یتفضل الله عليه بما انحبط من ثواب طاعته 
المتقدمة على فسقه مت 5و له الخير على قول لكنه مغارض بما روي غنه عليه الضادة 
والسلام أنه قال : «شَفَاعَتِي ال الْكَبَائِر ین أَمتِي» ذكره مع همزة الاستفهام على سبيل الإنكار . 
وروی الحسن عنه عليه الصلاة والسلام أنه قال : «مّا ارت شَفَاعَتي | إلا لأفل الْكَبَائرٍ من آمْتي» . 

واعلم أن الإنصاف آنه لا يمكن التمسك في مثل هذه المسألة بهذا اوهو بمجموع 
الأخبار الواردة في باب الشفاعة» وإن سائر الأخبار دالة على سقوط كل هذه التأور يلات . الثاني: 
روى آبو هريرة قال : قال رسول الله 355: الكل تي دَغوة مستجابة. فتعجل کل تبي دَعْوَتَة وَإِِي 
ختبأث دَهوتي شَمَاعَة لأمتي يو ايام قهي بل شاء له من ماث ین مبي لا ُشرِ شرك بالله شَيِعًا) 
رواه مسلم في الصحیح ” . والاستدلال به أن الحدیث صریح في أن شفاعته تنال کل من مات 
من آمته لا يشرك بالله شيئًاء وصاحب الکبيرة كذلك» فوجب أن تناله الشفاعة . والثالث: عن آبي 
هريرة قال اول الله يوا بلحم فرّفع إليه الذراع - وکانت تعجبه - فنهش منها نهشة ثم 
قال : «أنَا سد الاس يوم لیاف وَل تَذْرُونَ بع ذاك؟» قالوا : لا یا رسول الله . قال : : «یجمع ا 
وم القامة لأولین والاجرین في صَعِيدٍ اجب فَيسْمِعْهُمْ الذاعِي وم ابص وتو الشمس فَيَبْلعُ 


()ذا من مراسیل الحسن البصري ومراسیله ضعيفة لکن بشهد له الحديث السابق فهو صحیح . 
(۲) متفق عليه : آخرجه البخاري في كتاب (الاستئذان)» باب لكل دي دعو ست جازة) 1171767 وت و 
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وی مِن العم وَاْكَرْبٍ ما لأَبُطِيِقُونَ وَمَا لأَيحْتَملُونَ. يفول بَعْضٌ الّاس لیَفض : آلا ترون ما نم فيه 
نّْ ما ن ما قلعم ألا تنظرون من يَشْفَعٌ کم إلى رَبَكُمْ؟! فیقول بَعْضُ الس لِبَعْضٍ : انوا آَم . 
باب : با آدم نت و ابر لك الله بده وخ فيك ین ژوجه ور اْمَلائكة َسَجَدُوا 


Sl 


لْكَء اشقغ لتا إلى رب آلا ری ای ما نَحْنُ فیه؟! ألا ری إِلَى ما ذ بََغََا؟! قَيقُول دم : إِنَّ رَبّي غضِبَ 
یز عُضَبًا لم فصب قَبْلهُ یل ون یَفضب بَعْدَهُ بقلف. وه تهاني عَنِ الشْجَرَةٍ فعض نَفْسِي فيي 
اذْهَبُوا إلى غيري. اذْهَبُوا إلى د نوح فیأئون وا فیفولون : :یاوخ ُ آنت أل الرس إلى الأَرْضِ 

وَسَمَاكَ اللّهُ عَبْدَا شَكُورًا : اشقغ نا لیر لا ری ما خی فیه؟۱ ألا ری ما ذ بَلَعَتا؟! یل له 
إن وبي قذ عضب الهؤم غَضَبَا لَمْ يَغْضْبْ بل له و ن يَعْضَْبَ بَعْدَهُ مِثْلَهُ وه قذ اث لي دَعْوَةَ دَعَوْتُ 
بها علی قَوْمِي ١‏ نَفْسِي تفي اذهَيُوا ری إِبْرَاهِيمَ صَلّی الله قیه وَسَلُم! | ون راهيم فیفُولون: انت 
تب الله وله ین آغل الازض. اشغغ لت ری رب ألا ری ای ما خن فیه الا سین 
ول هم رام : إن وبي قد غضب الوم با َم یفضت له له و ع یضب بَعْدَهُ مِثْلَهُ - ودک 
كَذْبَاتِهِ - نَفْسِي تفيي اذْهَبُوا إلى غيري. اذْهَبُوا إلى وی || فاون موس شای الله عليه وَسَلّمَ 
فَيَقُولُونَ : يا مُوسَى أَنْتَ سول هل الله برسَالآيِ وليه عَلَى الئاس اففغ لتا إلى رب ألا 
aT‏ و ا وه وی مج : إن رَبّي قذ 
عضب الیرم غَضَبًا لَمْ يَفْضَبْ قَبْلَهُ له وَلّنْ يَعْضَبَ بَعْدَهُ مذلة» وي فلث تَفْسَالَمْ آومز بِمَلَِاء تفي 
تييء اقب إلى میتی صلی الل َب !اون میتی یوون : يَاعِيسَى أت رَسُول الله 
وَكَلْمْت الثاس في الْمَهْدِ وَكَلِمَةُ ِن لْقاها إِلَى مَرْيمَ وَزوخ منث فاشفغ لت إِلَى رب آلآ تَرَى ما تحن 
فی؟۱ الا تزی ما 1081 ! فیقول هم خيس على الله عليه وسلم : إن ري قذ عضب الیزم غَضَبًا لم 
يَعْضَبْ قَبْلَهُ مه وَلَنْ يَعْضَبٌ بَعْدَهُ نله - وَلَمْ یذکز له دنا - تفي تفيي. اذْهَبُوا إلى غبري اذْهَبُوا إلى 
مُحَمدٍ صَلّى الله یه سم !۱ فيأثوئي فیولون :نا معا انت رسول لهاتم الأناءِ وَخَفْرَ الله لك 
مَائقدم ین دلبك وَمَا نع اضفغ تا إِلَى رب ألا تَرَى ما تحن فِيه؟! ألا تری مَا قذ بَلَغَنا ۵ قأنطین 
تِن عی رَبّي ین لي عَلیب دا رَأَئْتُ رَبّي وَقَعْتٌ لَهُ سَاجِدًا فَيِدَعُنِي مَا شَاءَ ا 
ال : لي ازفغ مُحَمَدُ وَل يُسمَغْ ول نطة واشفغ تمغ !۱ فَأخمَد رَبِي بمَحَامدَ لیا م أُشْمَعْ 
ر د لي حا َم الج ازع رت روعت سنا ین ما شاء لآ بت 
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يقال : ازغ محمد وق مغ وسل تغطة واضقع تُشَْع! أخمَد ري بحاي علمیه يف أشقع 

ید لي حذا فَأَدِْلهُمْ الج م زجع فا رات ري وفنث سَاڇڌا قيذهني ما شاه الله آن يدنيء َم 
ال ١‏ ا محمد ل بیغ وسل فنه امع !1 قم حْمَدُ بي بِمَحَامِدَ عَلْمَِيها ثم أشفَغ ۳9 
عذا أجلم الْجتة نم آزجع ففول: با رب ما بَقي في الثار إلا من غ حَبَْسَهُ رن وج عليه الوه 


وأکثر هذا الخبر مخرج بلفظه في الصحیحین(؟ . 

(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الأنبیاء)» باب : (قول الله عز وجل وا قَدَ ارس وا ال دريو € [هود 
حر ال ال ا ا ل يرجم 
أبي هريرة. . . به. 


۳۳۲ 


لابة رقم ( ۰۰۰ ی 


قالت المعتزنة: الکلام على هذا الخبر وآمثاله من وجوه : آحدها: أن هذه الاخبار آخبار طويلة 
فلا یمکن ضبطها بلفظ الرسول ي » فالظاهر أن الراوي نما رواها بلفظ نفسه وعلی هذا 
التقدیر لا یکون شيء منها حجة . وانیها: آنها خبر عن واقعة واحدة» وآنها رویت على وجوه 
مختلفة مع الزیادات والنقصانات» وذلك آیضا مما یطرق التهمة إليها . وثالثها: آنها مشتملة على 
التشبیه» وذلك باطل أيضا یطرق التهمة الیها . ورابعها: آنها وردت على خلاف ظاهر القرآن . 
وذلك آیضا بطرق التهمة إليها . وخامسها: آنها خبر عن واقعة عظيمة تتوافر الدواعي على نقلهاء 
فلو كان صحیخا لوجب بلوغه إلى حد التواتر» وحیث لم يكن كذلك فقد تطرقت التهمة الیها . 
وسادسها: أن الاعتماد على خبر الواحد الذي لا يفيد إلا الظن في المسائل القطعية غير جائز . 
أجاب أصحابنا عن هذه المطاعن بأن کل واحد من هذه الأخبار وان كان مرويًا بالآحاد الا آنها کثيرة 
جداء وبينها قدر مشترك واحد وهو خروج أهل العقاب من النار بسبب الشفاعة» فیصیر هذا 
المعنى مرويًا على سبيل التواتر» فيكون حجة والله أعلم . 

والجواب على جميع أدلة المعتزلة بحرف واحد وهو أن أدلتهم على نفي الشفاعة تفيد نفي جميع 
أقسام الشفاعات» وأدلتنا على إثبات الشفاعة تفيد إثبات شفاعة خاصة. والعام والخاص إذا 
تعارضا قدم الخاص على العام» فكانت دلائلنا مقدمة على دلائلهم. ثم انا نخص كل واحد من 
الوجوه التي ذکروها بجواب على حدة: 

أما الوجه الأول: وهو التمسك بقوله تعالی : ولا یلا سَفَعَةٌ 4 فهب أن العبرة بعموم اللفظ 
لا بخصوص السبب. إلا أن تخصیص مثل هذا العام بذلك السبب المخصوص يكفي فيه أدنى 
دی لإذا قات الدلائل الدالة على وچره الضفاء» رجب المصير ی مها 

وأما الوجه الثاني : وهو قوله تعالی : ما میت من خیم ولا ب شفیع بطم 4[غافر: ۸ 
فالجواب عنه أن قوله: 2 ی ین کیر 15 کیره تقيض لقولنا: (للظالمين حب 
وشفی) لکن قولنا: (للظالمین حمیم وشفیع» موجبة کلیة. ونقیض الموجبةالکليةسالبة جزئية 
والسالبة يكفي في صدقها تحقق َو ذلك السلب في ب بعض الصور ولا یحتاج فيه إلى تحقق مق ذلك 
السلب في - جميع الصور. وعلى هذا فنحن نقول بموجبه؛ لأن عندنا أنه ليس لبعض الظالمين 
حميم ولا شفيع يجاب وهم الكفارء فأما أن يحكم على كل واحد منهم بسلب الحميم والشفيع 


فلا . 

وأما الوجه الثالث : وی : يِن قَبَلٍ أن ی یوم لا بم فيه رم ولا عم € [البقرة: ۳۹ 
فالجواب عنه ما تقدم في الوجه الأول . 

وأما الوجه الرابع : و : وما اللیت من أنصكار € [البقرة: ۲۷۰] فالجواب عنه أنه 
نقیض لقولنا: (للظالمین آنصار) وهذه موجبة كلية» فقوله : وما یت ین أنصكار ‏ سالبة 
جزئية فیکون مدلوله سلب العموم» وسلب العموم لا يفيد عموم السلب . 


۷۸ سورة البقرة 


۳ 
وه 222 > ی 


وأما الوجه الخامس : وهو قوله : #قما تمه سَفعَة ألشَّيفِعِينَ4 [المدثر: ۸:] فهذا وارد في حق 
الکفار وهو يدل بسیب التخصیص على ضد هذا الحکم في حق المومنین . 

وأما الوجه السادس : وهو قوله : ولا يشفعوت إل لمن أرتضون © [الأنبياء : ۸ فقد تقدم القول 
فيه . 
وآما الوجه السابع : وهو قول المسلمین : (اللهم اجعلنا من أهل شفاعة محمد ڳل ) 
فالجواب عنه أن عندنا تأثیر الشفاعة في جلب آمر مطلوب» وأعني به القدر المشترك بين جلب 
المنافع الزائدة على قدر الاستحقاق ودفع المضار المستحقة على المعاصي وذلك القدر 
المشترك لا یتوقف على کون العبد عاصيًا فاندفع السوال . 

وأما الوجه الشامن : وهو التمسك بقوله: #وَإنَّ ار لفى جیگ [الانفطار: ]٠٤‏ فالکلام عليه 
سيأتي إن شاء الله تعالی في مسألة الوعید . 

وأما الوجه التاسع : وهو قوله : (لم يوجد ما يدل على إذن الله عز وجل في الشفاعة لأصحاب 
الكبائر) فجوابه أن هذا ممنوع» والدليل عليه ما آوردنا من الدلائل الدالة على حصول هذه الشفاعة . 

وأما الوجه العاشر : وهو قوله في حق الملائكة : «اتَأَغْفْرَ لِلَّذِينَ ابأ [غانر: ۷] فجوابه ما بینا 
أن خصوص آخر هذه الآية لا يقدح في عموم أولها . 

وأما الأحاديث فهي دالة على أن محمد ية لا يشفع لبعض الناس» ولا يشفع في بعض مواطن 
القيامة» وذلك لا يدل على أنه لا يشفع لأحد ألبتة من أصحاب الکباثر» ولا أنه يمتنع من 
الشفاعة في جميع المواطن . والذي نحققه أنه تعالى بَبّن أن آحدا من الشافعين لا يشفع إلا 
بإذن الله» فلعل الرسول لم يكن مأذونًا في بعض المواضع وبعض الأوقات» فلا يشفع في ذلك 
المكان ولا في ذلك الزمان» ثم يصير مأذونًا في موضع آخر وفي وقت آخر في الشفاعة فيشفع 
هناك» والله أعلم . 

قالت الفلاسفة في تأويل الشفاعة: إن واجب الوجود عام الفيض تام الجود» فحيث لا يحصل 
فإنما لا يحصل لعدم کون القابل مستعدّاء ومن الجائز أن لا يكون الشيء مستعذا لقّبول الفيض 
عن واجب الوجود إلا أن يكون مستعدًا لقَبول ذلك الفيض من شيء قبله عن واجب الوجودء 
فيكون ذلك الشيء كالمتوسط بين واجب الوجود وبين ذلك الشيء الاول» ومثاله في المحسوس 
أن الشمس لا تضيء إلا للقابل المقابل» وسقف البيت لما لم يكن مقابلاً لجرم الشمس لا جرم 
لم يكن فيه استعداد لقّبول النور عن الشمس» إلا أنه إذا ضع طست مملوء من الماء الصافي 
ووقع عليه ضوء الشمس انعكس ذلك الضوء من ذلك الماء إلى السقف» فيكون ذلك الماء 
الصافي متوسطا في وصول النور من قرص الشمس إلى السقف الذي هو غير مقابل للشمس› 
وأرواح الأنبياء كالوسائط بين واجب الوجود وبين أرواح عوام الخلق في وصول فيض واجب 
الوجود إلى أرواح العامة . فهذا ما قالوه في الشفاعة تفريعًا على أصولهم . 


الآية رقم )٤۹(‏ ۷۹ 


و تن رح 


قوله تعالی: کلذ 2 يڪم من ءال فرعون يسومونکم سوه اماب يد ڪون 


اک کیو یک بل تن ده ب 
اعلم أنه e a‏ بني إسرائيل ا بين بعد ذلك أقسام تلك النعم على 
بل التقصيل رة اة في التذكير راع في ا TS‏ 
نجيناكم واذکروا إذ فرقنا بكم البحر . وهي إنعامات» والمذكور في هذه الاية هو الإنعام الأول . 
آما قوله: وإ يبتكم 4 فقرئ آیضا (أنجيناكم ونجیتکم)» قال القفال: أصل الإنجاء 
والتنجية التخليص » وأن يبان الشيء من الشيء حتى لا يتصلاء وهما لغتان (نجَّى وأنجى) ونجا 
بنفسه» وقالوا للمكان العالي : نجوة لأن من صار إليه نجا» أي : تخلص ولأن الموضع المرتفع 
بائن عما انحط عنه» فكأنه متخلص منه . قال صاحب الکشاف : أصل (آل) أهل ولذلك يصغر 
بأهيل فأبدلت هاؤه ألقاء وخص استعماله بأولي الخطر والشأن» كالملوك وأشباههم» ولا 
يقال : آل الحجام والإسكاف . قال عيسى : الأهل أعم من الآل» يقال: أهل الكوفة وأهل البلد 
وأهل العلم ولا يقال: آل الكوفة وآل البلد وآل العلم. فكأنه قال: الأهل هم خاصة الشيء من 
جهة تغليبه عليهم» والآل خاصة الرجل من جهة قرابة أو صحبة . وحكي عن أبي عبيدة أنه سمع 

فصيحًا يقول: أهل مكة آل الله . 

آما فرعون فهو عم لمن مك مصر من العمالقة ؛ كقيصر وهرقل لملك الروم وكسرى لمَلِك 
الفرس وتبع لمَلِك اليمن وخاقان لملك الترك» واختلفوا في فرعون من وجهين : 

أحدهما: أنهم اختلفوا في اسمه: فحكى ابن جريج عن قوم أنهم قالوا: مصعب بن ریاد . 
وقال ابن إسحاق : هو الوليد بن مصعب. ولم يكن من الفراعنة أحد أشد غلظة ولا أقسى قلبًا 
منه . وذكر وهب بن منبه أن أهل الکتابین قالوا: إن اسم فرعون كان قابوس وكان من القبط . 

الثاني: قال ابن وهب : (إن فرعون يوسف عليه السلام هو فرعون موسى) وهذا غير صحیح ؛ إذ 
كان بين دخول يوسف مصر وبين أن دخلها موسى أكثر من آربعمائة سنة» وقال محمد بن 
إسحاق : هو غير فرعون یوسف. وأن فرعون يوسف كان اسمه الريان بن الوليد» أما آل فرعون 
فلا شك أن المراد منه هاهنا من كان من قوم فرعون» وهم الذين عزموا على إهلاك بني إسرائيل ؛ 
ليكون تعالى منجیّا لهم منهم بما تفضل به من الأحوال التي توجب بقاءهم وهلاك فرعون وقومه . 

أما قوله تعالى: #يسْومُوَكمْ € فهو من سامه خسفا: إذا أولاه ظلمّاء قال عمرو بن كلثوه*'" : 


(۱) هذا البيت ضمن قصيدة طويلة لعمرو بن كلثوم قوامها حوالي (۵ ۱۲) بيتا من البحر الوافر وفي هذا البيت بالذات 
قال: 
إذا ما الملك سام الناش حسفا آبینا آن نهر الذُلَّ فينا 
وعمرو بن کلثوم هو؟ - ۳۹ ق .هھ /؟ - ٥۸٤‏ م عمرو بن كلثوم بن مالك بن عتاب آبو الأسودء من بني < 


۸۰ سور البقرة 
إذا ما المَلْكُ سام الناس حسفا آبینا أن نهر الئل فينا 

وأصله من سام السلعة : إذا طلبهاء كأنه بمعنى يبغونكم سوء العذاب ويريدونه بكم» والسوء 
مصدر ساء بمعنى السيئ» يقال: (أعوذ بالله من سوء الخلق وسوء الفعل) يراد قبحهماء ومعنى 
سوء العذاب والعذاب كله سيئ - أشده وأصعبه» كأن قبحه [زاد] بالإضافة إلى ساء . 

واختلف المفسرون في المراد من سي اب46 : فقال محمد بن إسحاق: إنه جعلهم خولا 
وخدمّا له وصَنّفهم في آعماله أصنافًا: فصنف کانوا یبنون له وصنف کانوا یحرئون له 
وصنف کانوا بزرعون له» فهم کانوا في أعماله» ومن لم يكن في نوع من آعماله كان يأمر بأن 
يوضع عليه جزية يؤديها. وقال السدي: كان قد جعلهم في الأعمال القذرة الصعبة مثل لنس 
المبرز وعمل الطين ونحت الجبال» وحكى الله تعالى عن بني إسرائيل أنهم قالوا لموسی : 
«أوزیتا ِن بل أن تَأْتِينا تيتا ون بعد ما نتا [الأعراف: : ۰۲۱۲۹ وقال موسى لفرعون : وتك يمه 
تا مل ن عَبَّدتَ ب ِسرَیل زسمره: ۷۷] واعلم أن کون الانسان تحت يد الغیر بحیث یتصرف 
فيه كما یشاء - لا سیما إذا استعمله في الاعمال الشاقة الصعبة القذرة - فان ذلك یکون من 


آشد آنواع العذاب» حتی أن من هذه حالته ربما تمنی الموت» فبيّن الله تعالی عظیم نعمه 


علیهم بأن نجاهم من ذلك . 

ثم إنه تعالی آتبع ذلك بنعمة آخری أعظم منها فقال: ‏ یو اساد ومعناه یقتلون الذكورة من 
الأولاد دون الاناث . 

وهاهنا أبحاث: 


البحث الأول: أن ذبح الذكور دون الاناث مضرة من وجوه : 
آحدها: أن ذبح الابناء يقتضي فناء الرجال» وذلك يقتضي انقطاع النسل ؛ لأن النساء إذا انفردن 

فلا تأثير لهن ألبتة فى ذلك » وذلك یقضی آخر الأمر إلى هلاك الرجال والنساء . 

وانیها: أن هلاك الر جال يقتضي فساد مصالح النساء في آمر المعيشة» فان المرأة لتتمنی وقد 
انقطع عنها تعهد الرجال وقیامهم بأمرها الموت؛ لما قد يقع إليها من نکد العیش بالانفراد؛ 
فصارت هذه الخصلة عظيمة في المحن ‏ والنجاة منها في العظم تکون بحسبها . 

والنها: أن قتل الولد عقیب الحمل الطویل وتحمل الکد والرجاء القوي في الانتفاع بالمولود 
- من أعظم العذاب؛ لأن قتله والحالة هذه آشد من قتل من بقي المدة الطويلة مستمتعا به 
مسرورا بأحواله» فنعمة الله من التخلیص لهم من ذلك بحسب شدة المحنة فيه . 


-تغلب شاعر جاهلي » من الطبقة الأوی» ولد في شمالي جزيرة العرب في بلاد ربيعة وتجول فیها وفي الشام والعراق 
ونجد كان من أعز الناس نفسّا وهو من الفتاك الشجعان » ساد قومه (تغلب) وهو فتی وعمر طويلا وهو الذي قتل 
الملك عمرو بن هند آشهر شعره معلقته التي مطلعها (ألا هبي بصحنك فاصبحينا . ۰ يقال : إنها في نحو آلف 
بيت وإنما بقي منها ما حفظه الرواة وفیها من الفخر واطماسة العجب» مات في الجزيرة الفراتية . 


الآية رقم (45) ۸۱ 


ورابعها: أن الأبناء أحب إلى الوالدين من البنات؛ ولذلك فان أكثر الناس يستثقلون البنات 
ويكرهونهن وان كثر ذكرانهم ؛ ولذلك قال تعالى: وا بر آمدهم بالق َل وجهم منوا وهر 
کم © تور ين الق من سوه ما بر بء [النحل: ۸ه 0] الآية» ولذلك نهى العربٌ عن الوأد 
بقوله : وا شلوا لدم حَنْيَدَ إِملَقِ4 [الإسراء: ]*١‏ وإنما كانوا يئدون الاناث دون الذکور . 

وخامسها: أن بقاء النسوان بدون الذكران يوجب صيرورتهن مستفرشات الاعداء» وذلك نهاية 
الذل والهوان . 

البحث الثاني : ذكر في هذه السورة يدون بلا واو وفي سورة إبراهيم ذكره مع الواو» 
والوجه فيه أنه إذا جعل قوله : « یمک سوه ما4 مفسرا بقوله : یدود هم لم يحتج 
إلى الواو » وأما إذا جعل قوله : 9 وموك سو الْعَئّايِ» مفسرا بساثر التکالیف الشاقة سوی الذبح 
وجعل الذبح شيئًا آخر سوی سوء العذاب» احتیج فيه إلى الواو» وفي الموضعین یحتمل 
الوجهین. إلا أن الفائدة التي يجوز أن تکون هي المقصودة من ذکر حرف العطف في سورة 
إبراهيم أن یقال : إنه تعالی قال قبل تلك الآية : #وَلْقَدْ تا موی بايا أن أي 
رمک مرت الب إلى لمر وحم بِأَبَلِم نک (إبراهيم: ه] والتذكير بأيام الله لا يحصل إلا 
بتعدید نعم الله تعالی» فوجب أن یکون المراد من قوله : « مومت سو اب نوعا من 
العذاب والمراد من قوله : « یلد ناهج نوعًا آخر لیکون التخلص منهما نوعین من النعمة ؛ 
فلهذا وجب ذکر العطف هناك» وآما في هذه الاية فلم یرد الأمر إلا بتذکیر جنس النعمة وهي 
قوله : ذأ يعي ای شنت عكر [البقرة: 14٠‏ فسواء كان المراد من سوء العذاب هو الذبح أو 
غيره كان تذکیر جنس النعمة حاصلا» فظهر الفرق . 

البحث الثالث : قال بعضهم : آراد بقوله : « یدنه مه الرجال دون الأطفال لیکون في 
مقابلة النساء إذ النساء هن البالغات» وکذا المراد من الابناء هم الرجال البالغون» قالوا: إنه كان 
يأمر بقتل الرجال الذین یخاف منهم الخروج عليه والتجمع لافساد آمره. وأکثر المفسرین على 
أن المراد بالآية الأطفال دون البالغین» وهذا هو الاولی لوجوه: 

الأول: حملا للفظ الأبناء على ظاهره . 

الثاني: أنه كان یتعذر قتل جمیع الرجال على کثرتهم . 

الثالث: آنهم کانوا محتاجین إليهم في استعمالهم في الصنائع الشاقة . 

الرابع: أنه لو كان كذلك لم يكن لالقاء موسی عليه السلام في التابوت حال صغره معنی ‏ آما 
قوله : (وجب حمله على الرجال ليكون في مقابلة النساء) ففيه جوابان : 

الأول: أن الأبناء لما قتلوا حال الطفولية لم يصيروا رجالا فلم يجز إطلاق اسم الرجال 
علیهم » أما البنات فلما لم يقتلن بل وصلن إلى حد النساء جاز إطلاق اسم النساء عليهن . 

الثاني: قال بعضهم : المراد بقوله : « وَيِسْتَحْيُونَ اء أي يفتشون حياء المرأة أي فرجها 
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هل بها حمل أم لا؟ وأبطل ذلك بأن ما في بطونهن إذا لم يكن للعیون ظاهرًا لم یعلم بالتفتیش 
ولم يوصل إلى استخراجه بالید . 

البحث الرابع في سبب قتل الابناء : ذکروا فيه وجوها : 

آحدها: قول ابن عباس رضي الله عنهما : إنه وقع إلى فرعون وطبقته ما كان الله وعد إبراهيم أن 
يجعل في ذريته أنبياء وملوكاء فخافوا ذلك واتفقت كلمتهم على إعداد رجال معهم الشفار» 
يطوفون في بني إسرائيل فلا يجدون مولودًا ذكرًا إلا ذبحوه» فلما رأوا كبارهم يموتون وصغارهم 
يذبحون خافوا الفناء» فحیتتلٍ لا يجدون من يباشر الأعمال الشاقة» فصاروا يتقلون عامًا دون عام . 

وانیها: قول السدي : إن فرعون رأى نارًا أقبلت من بيت المقدس حتى اشتملت على بيوت 
مصر فأحرقت القبط وتركت بني إسرائيل» فدعا فرعون الكهنة وسألهم عن ذلك» فقالوا: يخرج 
من بيت المقدس من يكون هلاك القبط على يده . 

وثالثها: أن المنجمين أخبروا فرعون بذلك وعينوا له السنة؛ فلهذا كان يقتل أبناءهم في تلك 
السنة. ۰ 

والأقرب هو الأول؛ لأن الذي يستفاد من علم التعبير وعلم النجوم لا يكون أمرًا مفصلاًء 
والا قدح ذلك في کون الإخبار عن الغيب معجزا؛ بل يكون أمرًا مجملا» والظاهر من حال 
العاقل أن لا يقدم على مثل هذا الامر العظیم بسببه . ۱ 

فان قیل: إن فرعون كان کافرا بالله فکان بأن یکون کافرا بالرسل آوّلی» وإذا كان کذلك فکیف 
یمکن أن يقدم على هذا الامر العظیم بسبب |خبار إبراهيم عليه السلام عنه؟! 

قلنا: لعل فرعون كان عارفا بالله وبصدق الأنبیاء إلا أنه كان كافرًا کفر الجحود والعناد» أو 
یقال : إنه كان شاكًا متحیرا في دينه» وکان یُجوز صدق إبراهيم عليه السلام فأقدم على ذلك 
الفعل احتياطا . 

البحث الخامس : اعلم أن الفائدة في ذكر هذه النعمة من وجوه: 

أحدها: أن هذه الأشياء التي ذكرها الله تعالى لما كانت من أعظم ما يمتحن به الناس من جهة 
الملوك والظلمة» صار تخليص الله إياهم من هذه المحن من أعظم النعم» وذلك لأنهم عاینوا 
هلاك من حاول إهلاكهم وشاهدوا ذل من بالغ في إذلالهم» ولا شك في أن ذلك من أعظم 
النعم» وتعظيم النعمة يوجب الانقياد والطاعة» ويقتضي نهاية قبح المخالفة والمعاندة؛ فلهذا 
السبب ذكر الله تعالى هذه النعمة العظيمة مبالغة في إلزام الحجة عليهم وقطعًا لعذرهم . 

وثانيها: أنهم لما عرفوا أنهم كانوا في نهاية الذل وكان خصمهم في نهاية العز إلا أنهم كانوا 
محقين وكان خصمهم مبطلا» لا جرم زال ذل المحقين وبطل عز المبطلين» فكأنه تعالى قال: لا 
تغتروا بفقر محمد وقلة أنصاره في الحال» فإنه محق لا بد وأن ينقلب العز إلى جانبه والذل إلى 
جانب أعدائه . 


الآية رقم (۵۰) ۸۲ 

والشها: أن الله تعالى نبه بذلك على أن الملك بيد الله يؤتيه من یشاء» فليس للانسان أن يغتر 
بعز الدنيا بل عليه السعي في طلب عز الآخرة . 

آما قوله تعالی: لرن دک باه من یک عَظٌِ 4 فقال القفال : أصل الكلمة من الابتلاء وهو 
الاختیار والامتحان» قال تعالی : ود بو لش وا َة [الأنبياء: ۲۰ وقال : وب 
بسک وألسَيَعَاتِ€ [الأعراف: ۲۱5۸ والبلوی واقعة على النوعین» فیقال للنعمة بلاء وللمحنة 
الشديدة بلاء» والأكثر أن يقال في الخیر إبلاء وفي الشر بلاء وقد یدخل أحدهما على الآخرء 
قال زهير: 

جَرَّى الله بالاحسان ما فَعَلا بكم نألاهما غیر البَلاءِ الذي یب 

إذعرفت هذا فنقول: البلاء هاهنا هو المحنة إن أشير بلفظ : #دَلِكُ4 إلى صنع فرعون . 
والنعمة إن أشير به إلى الإنجاء . وحَمّله على النعمة أولى لأنها هي التي صدرت من الرب 
تعالى» ولأن موضع الحجة على اليهود إنعام الله تعالى على أسلافهم . 

قوله تعالی: ۶ ود رقنا یک ار ایتک واغرقا 1 فعوه 
ور نرد © 4 

هذا هو النعمة الثانية» وقوله: فتاه أي : فصلنا بين بعضه وبعض حتی صارت فيه مسالك 
لکم وقریء: (فَرّقنا) بالتشدید بمعنی فصلنا. يقال : فَرَّق بين الشیئین وفرّق بين الأشياء لأن 
المسالك كانت اثنتي عشرة على عدد الاسباط . 

فان قلت: ما معنی : #يكُم4؟ 

قلنا: فيها وجهان : 

احدهما: آنهم کانوا یسلکونه ویتفرق الماء عند سلوكهم» فكأنما فرق بهم كما يفرق بين 
الشيئين بما توسط بينهما. 

الثاني: فرقناه بسببكم وبسبب إنجائكم . 

ثم هاهنا أبحاث : 

البحث الأول : روي أنه تعالى لما آراد إغراق فرعون والقبط وبلغ بهم الحال في معلوم الله 
أنه لا یمن أحد منهم» أمّر موسی عليه السلام بني إسرائيل أن يستعيروا حلي القبط» وذلك 
لغرضين : 

أحدهما: ليخرجوا خلفهم لأجل المال. 

والثاني: أن تبقى أموالهم في أيديهم . ثم نزل جبريل عليه السلام بالعشي وقال لموسى: أ خرج 
قومك ليلا . وهو المراد من قول : ایتا ال موس آن أ سر سبادت؟ [طه: : ۷ وكانوا ستمائة ألف 
نفس لانهم کانوااثتي عشر سبطا کل سبط شجييوة ا فلما حرج موسی عليه السلام ببني 
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إسرائيل بلغ ذلك فرعون» فقال : لا تتبعوهم حتى يصيح الديك . قال الراوي : فوالله ما صاح 
ليلته ديك . فلما أصبحوا دعا فرعون بشاة فذبحت ثم قال: لا أفرغ من تناول كبد هذه الشاة حتى 
يجتمع إليّ ستمائة آلف من القبط . وقال قتادة : اجتمع إليه آلف آلف ومائتا آلف نفس» كل واحد 
منهم على فرس حصان فتبعوهم نهارًا. وهو قوله تعالی : اوشم رؤب €[السمراء: ۰-] أي 
بعد طلوع الشمس . #فلما ترا الجمعان قال صحب مومی لا کرت ##[الشعراء : ۲١‏ فقال موسی : 
«كلآ له می ری مَیسره: ؟] فلما سار بهم موسی وأتی البحر قال له يوشع بن نون: أين 
مرك ربك؟ فقال موسى: إلى آمامك . وآشار إلى البحر فأقحم يوشع بن نون فرسه في البحر 
فکان يمشي في الماء حتی بلغ الغمر» فسبح الفرس وهو عليه ثم رجع وقال له : يا موسی أين 
آمرك ربك؟ فقال البحر . فقال : والله ما کذبت . ففعل ذلك ثلاث مرات» فأوحى الله إليه: 
اويا مومع آن آضرب نصا خر فان فکاق کل فرق كلو العظیو 04 مره 1-۳ 
فانشق البحر اثني عشر جبلاً في كل واحد منها طريق» فقال له : ادخل . فکان فيه وحل فهبت 
الصّبا فجف البحر وکل طریق فيه حتى صار طریقّا یابسّا» كما قال تعالی : اضرب هم طَرِبكًا في 
خر .يبسا1#طه: ۷۷] » فأخذ کل سبط منهم طريقًا ودخلوا فيه فقالوا لموسی: إن بعضنا لا یری 
صاحبه . فضرب موسی عصاه على البحر فصار بين الطرق منافذ وکوی» فرأى بعضهم بعضّاء 
ثم أتبعهم فرعون» فلما بلغ شاطئ البحر رأى إبليسٌ واقفا فنهاه عن الدخول فهمٌ بأن لا یدخل 
البحرء فجاء جبریل عليه السلام على حجرة فتقدم فرعون وهو كان على فحل فتبعه فرس فرعون 
ودخل البحرء فلما دخل فرعون البحر صاح میکائیل بهم : (الحقوا آخرکم بأولکم) فلما دخلوا 
البحر بالكلية آمر الله الماء حتی نزل علیهم . » فذلك قوله تعالی : «وآغرفا ءال ووه وآنشز 
نظو 4 وقیل : كان ذلك الیوم يوم عاشوراء» فصام موسی عليه السلام ذلك الیوم شكرًا لله 
تعالی . 

البحث الثاني : اعلم أن هذه الواقعة تضمنت نعما كثيرة في الدین والدنیا : 

آما نعم الدنیا في حق موسی عليه السلام فهي من وجوه : 

آحدها: آنهم لما وقعوا في ذلك المضیق الذي من ورائهم فرعون وجنوده وقدامهم البحر فان 
توقفوا آدر کهم العدو وأهلكهم بأشد العذاب» وان ساروا غرقواء فلا خوف أعظم من ذلك» ثم 
إن الله نجاهم بفلق البحر فلا فرج آشد من ذلك . 

وانیها: أن الله تعالی خصهم بهذه النعمة العظيمة والمعجزة الباهرة» وذلك سبب لظهور 
کرامتهم على الله تعالی . 

والشها: آنهم شاهدوا أن الله تعالی أهلك آعداءهم» ومعلوم أن الخلاص من مثل هذا البلاء 
من عظم النعم» فکیف إذا حصل معه ذلك الا کرام العظیم وإهلاك العدو؟! 

ورابعها: أن آورئهم آرضهم ودیارهم ونعمهم وآموالهم 
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وخامسها: أنه تعالی لما آغرق آل فرعون فقد خلص بني |سرائیل منهم» وذلك نعمة عظيمة 
لأنه كان خائفًا منهم ولو أنه تعالی خلص موسی وقومه من تلك الورطة وما أهلك فرعون 
وقومه» لكان الخوف باقیا من حيث إنه ريما اجتمعوا واحتالوا بحيلة وقصدوا ایذاء موسی عليه 
السلام وقومه» ولکن الله تعالی لما آغرقهم فقد حسم مادة الخوف بالكلية . 

وسادسها: أنه وقع ذلك الاغراق بمحضر من بني إسرائيل وهو المراد من قوله تعالی : ونر 

وأما نعم الدين في حق موسی عليه السلام فمن وجوه: 

أحدها: أن قوم موسی لما شاهدوا تلك المعجزة الباهرة زالت عن قلوبهم الشکوك 
والشبهات» فان دلالة مثل هذا المعجز على وجود الصانع الحکیم وعلی صدق موسی عليه 
السلام - تقرب من العلم الضروري» فکأنه تعالی رفع عنهم تحمل النظر الدقیق والاستدلال 
الشاق . 

وثانيها: آنهم لما عاینوا ذلك صار داعیّا لهم إلى الثبات على تصدیق موسی والانقیاد له» وصار 
ذلك داعیا لقوم فرعون إلى ترك تکذیب موسی عليه السلام وال قدام على تکذیب فرعون . 

والشها: آنهم عرفوا أن الأمور بيد الله؛ فإنه لا عز في الدنیا أكمل مما كان لفرعون ولا شدة 
آشد مما كانت ببني |سرائیل» ثم إن الله تعالی في لحظة واحدة جعل العزیز ذلیلا والذلیل 
عزیزا» وذلك يوجب انقطاع القلب عن علائق الدنیا والاقبال بالكلية على خدمة الخالق والتوکل 
عليه في کل الأمور . 

وأما النعم الحاصلة لأمة محمد یل من ذكر هذه القصة فكثيرة : 

أحدها: أنه كالحجة لمحمد ييي على أهل الکتاب؛ لأنه كان معلومًا من حال محمد عليه 
الصلاة والسلام أنه كان أميّا لم يقرأ ولم يكتب ولم يخالط أهل الکتاب. فإذا أورد عليهم من 
آخبارهم المفصلة ما لا يعلم إلا من الكتب» علموا أنه آخبر عن الوحي وأنه صادق» فصار ذلك 
حجة له عليه السلام على اليهود وحجة لنا في تصديقه . 

وثانيها: أنا إذا تصورنا ما جرى لهم وعليهم من هذه الأمور العظيمة» علمنا أن من خالف الله 
شقي في الدنيا والآخرة ومن أطاعه فقد سعد في الدنيا والآخرة» فصار ذلك مرغبًا لنا في الطاعة 
ومنفرًا عن المعصية . 

وثالثها: أن أمة موسى عليه السلام مع آنهم خصوا بهذه المعجزات الظاهرة والبراهين الباهرة» 
فقد خالفوا موسى عليه السلام في آمور حتى قالوا: # ابعل اا إِلَنهَا كما هي َالِهَةُ © [الأعراف: ۲۱۳۸ 
وأما أمة محمد ية فمع أن معجزتهم هي القرآن الذي لا يعرف كونه معجرًا إلا بالدلائل الدقيقة 
انقادوا لمحمد و وما خالفوه في أمر ألبتة» وهذا يدل على أن أمة محمد يي أفضل من أمة 
موسى عليه السلام . 
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وبقي على الاية سوالان : 

السوال الاو : أن فلق البحر في الدلالة على وجود الصانع القادر وفي الدلالة على صدق 
موسی - کالأمر الضروري» فکیف يجوز فعله فى زمان التکلیف؟ 

وتخوب آنا على قرلا فظاهر». و آنا ال ا ققد اجات کف الراب الک بان ف 
المكلفين من يبعد عن الفطنة والذكاء ویختص بالبلادة» وعامة بني إسرائيل كانوا کذلك» 
فاحتاجوا في التنبيه إلى معاينة الآيات العظام كفلق البحر ورفع الطور وإحياء الموتى» ألا ترى 
آنهم بعد ذلك مروا بقوم یعکفون على أصنام لهم فقالوا : #يَلمُوسى ابعل لنا لها كما لم ده 
[الأعراف: ۰]۱۳۸ وأما العرب فحالهم بخلاف ذلك ؛ yT‏ الكمال ذ في العقول. فلا 
جرم اقتصر الله تعالى معهم على الدلائل الدقيقة والمعجزات اللطيفة . 

السؤال الثاني : أن فرعون لما شاهد فلق البحر وكان عاقلا» فلا بد وأن يعلم أن ذلك ما كان 
من فعله بل لا بد من قادر عالم مخالف لسائر القادرين › فكيف بقي على الکفر مع ذلك؟! 

فان قلت: إنه كان عارفا بربه إلا أنه كان كافرًا على سبيل العناد والجحود. 

قلت: فإذا عرف ذلك بقلبه فكيف استخار توريط نفسه في المهلكة ودخول البحر مع آنه كان 
في تلك الساعة كالمضطر إلى العلم بوجود الصانع وصدق موسى عليه السلام؟ ! 

. والجواب: حب الشيء يعمي ويصم فحبه الجاه والتلبیس حمله على اقتحام تلك المهلكة . 

وأما قوله تعالی : #وانشر تَنظروت» ففيه وجوه: 

أحدها: أنكم ترون التطام أمواج البحر بفرعون وقومه. 

وثانيها: أن قوم موسى عليه السلام سألوه أن يريهم الله تعالى حالهم» فسأل موسى عليه 
السلام ربه أن يريهم إياهم» فلفظهم البحر ألف ألف ومائتي آلف نفس وفرعون معهم فنظروا 
الیهم طافین» وان البحر لم يقبل واحذا منهم لشوم کفرهم» فهو قوله تعالی : الوم نيك 
یک لكرج من كلك أي © [یونس: : ۷ أي : نخرجك من مضیق البحر إلى سعة الفضاء لیر اك 
الناس» وتكون عبرة لهم . 

وثالثها: أن المراد وأنه نتم بالقرب منهم حيث تواجهونهم وتقابلونهم وان كانوا لا يرونهم 
بأبصارهم» قال الفراء وهو مثل قولك : لقد ضربتك وأهلك ينظرون إليك فما أغاثوك تقول ذلك 
ال را 


2 | ص مر و 


قوله تعالی: 5 و ربعن لله د نو ون ال 2 پىلوء مسن 


یت تم (وإذ وعدنا موسی) بغیر آلف في هذه السورة 


الآيتان رقم (۸۵۱ ۵۲) AY‏ 
وفي الاعراف وطه وقرأ الباقون (واعدنا) بالالف في المواضع الثلاثة» فأما بغیر آلف فوجهه ظاهر 
لأن الوعد كان من الله تعالی» والمواعدة مفاعلة ولا بد من اثنين» وأما بالالف فله وجوه: 

آحدها: أن الوعد وان كان من الله تعالی فقبوله كان من موسی عليه السلام» وقبول الوعد 
يشبه الوعد؛ لأن القابل للوعد لا بد وأن یقول : (آفعل ذلك) . 

وانیها: قال القفال : لا یبعد أن یکون الآدمي يعد الله ویکون معناه یعاهد الله . 

وثالشها: أنه آمر جری بين اثنين فجاز أن يقال : واعدنا. 

ورابعها - وهو الأقوى -: أن الله تعالی وعده الوحي وهو وَعَد الله المجيء للمیقات إلى الطور . 


آما موسی ففیه وجوه : 

احدها: : وزنه فعلی والمیم فيه أ صلية» أخذت من ماس يميس [ذا تبختر في مشیته» وکان 
موسی عليه السلام كذلك . 

وانیها: وزنه مَفعل فالمیم فيه زائدة وهو من آوسیت الشجرة إذا أخذت ما علیها من الورق» 
وكأنه سمي بذلك لصلعه . 


وثالثها: آنها كلمة مركبة من کلمتین بالعبرانية فمو هو الماء بلسانهم وسی هو الشجر وانما 
سمي بذلك لأن آمه جعلته في التابوت حين خافت عليه من فرعون فألقته في البحر » فدفعته 
آمواج البحر حتی آدخلته بين آشجار عند بيت فرعون» فخرجت جواري اسية امرأة فرعون 
یغتسلن فوجدن التابوت فأخذنه» فسمي باسم المکان الذي أصيب فيه وهو الماء والشجر . 

واعلم أن الوجهین الأولین فاسدان جذا: آما الأول فلأن بني إسرائيل والقبط ما کانوا یتکلمون بلغة 
العرب» فلا يجوز أن یکون مرادهم ذلك» وآما الثاني فلأن هذه اللفظة اسم علم واسم العلم لا 
يفيد معنی في الذات» والأقرب هو الوجه الثالث وهو آمر معتاد بين الناس» فأما نسبه یز فهو 
موسی بن عمران بن یصهر بن قاهث بن لاوي بن یعقوب بن إسحاق بن إبراهيم عليهم السلام . 

آما قوله تعالی: «أربعين لَه ففیه آبحاث: 

البحث الأول : أن موسی عليه السلام قال لبني إسرائيل : إن حرجنا من البحر سالمین آتیتکم 
من عند الله بکتاب یبین لکم فيه ما يجب علیکم من الفعل والترك . فلما جاوز موسی البحر ببني 
(سرائیل وأغرق الله فرعون قالوا ی وا ا و . فذهب إلى ربه 


رر ۷ 


ووعدهم أربعين ليلة» وذلك قوله تعالی : #وواعذنا مومئ تکیت ی واتممتها د بعش عم یت 
َيِه أدبت 0[ و ۱۳ 
وأنزل الله التوراة عليه في الالواح» وكانت الألواح من زيرجد فقربه الرب نجیّا وكلمه من غير 
واسطة وأسمعه صرير القلم» قال أبو العالية: وبلغنا أنه لم يُحدث حدثًا في الأربعين ليلة حتى 
هبط من الطور . 

البحث الثاني : إنما قال: (أربعين ليلة) لأن الشهور تبدأ من الليالي . 


484 سورة البقرة 


حت صے سل روک کک 


البحث الثالث : قوله تعالى : #وَإِدْ وعذتا موئ أربعين ل4 معناه : واعدنا موسی انقضاء أربعين 
ليلة . کقولهم: الیوم آربعون یومّا منذ خرج فلان» أي تمام الاربعین» والحاصل أنه حذف 
المضاف وآقام المضاف إليه مقامه» كما في قوله تعالی : #وَسَحَلٍ الْمَريَة# [بوسف: ۸۲]وأیضا: 
فليس المراد انقضاء أي آربعین كان» بل أربعين معيئًا وهو الفلائون من ذي القعدة والعشر الأول من 
ذي الحجة ؛ لأن موسی عليه السلام كان عالمًا بأن المراد هو هذه الأربعون» وأيضا: فقوله تعالی : 
ولذ ذا موئ آزبعین بل یحتمل أن یکون المراد أنه وعد قبل هذه الأربعين أن يجيء إلى الجبل 
هذه الأربعين حتى تنزل عليه التوراة» ويحتمل أن يكون المراد أنه أمر بأن يجيء إلى الجبل هذه 
الأربعين ووعد بأنه ستنزل عليه بعد ذلك التوراة» وهذا الاحتمال الثاني هو المتأيد بالأخبار. 

البحث الرابع : قوله هاهنا : #وَإِدْ وعدا موس آزبعین لیلد يفيد أن المواعدة كانت من أول الأمر 


e TE ۰ ۳ 1‏ ا رت کا کے سح 1 
على الأربعين» وقوله في الاعراف : «ووعَد مُوسى لشت یله مها بِعَشَرٍ © [الاعراف: >" ]١‏ 
يفيد أن المواعدة كانت في أول الأمر على الثلاثين فكيف التوفيق بينهما؟ أجاب الحسن البصري 
فقال: ليس المراد أن وعده كان ثلاثين ليلة ثم بعد ذلك وعده بعشر» لكنه وعده أربعين ليلة 
ور ر ت 
جميعًا» وهو كقوله : ك یم في أل وم إذا جعم لك عَكَرة كيل [البقرة: 1۹7]. 


LG 


آما قوله تعالی: «دُمَ انم یجلَ ین بدو ففيه أبحاث: 

البحث الأول : إنما ذکر لفظة (ثم) لأنه تعالی وعد موسی حضور المیقات لانزال التوراة عليه 
بحضرة السبعین . وآظهر في ذلك درجة موسی عليه السلام وفضيلة بني إسرائيل لیکون ذلك 
تنبيهًا للحاضرین على علو درجتهم وتعريفًا للغاثبین وتکملة للدین كان ذلك من أعظم النعم 
فلما آتوا عقیب ذلك بأقبح آنواع الجهل والکفر كان ذلك في محل التعجب. فهو کمن یقول : 
إنني آحسنت إليك وفعلت کذا وكذاء ثم نك تقصدني بالسوء والإيذاء! ! 

البحث الثاني : قال آهل السیر : إن الله تعالی لما أغرق فرعون ووعد موسی عليه السلام 
إنزال التوراة علیه» قال موسی لأخيه هارون : انلقن في َرَى ایح ولا تم سيل ایب 
[الأعراف : »]١47‏ فلما ذهب موسی إلى الطور» وكان قد بقي مع بني إسرائيل الثياب والحلي الذي 
استعاروه من القبط» قال لهم هارون: إن هذه الثياب والحلي لا تحل لكم فأحرقوها. فجمعوا 
نارًا وأحرقوهاء وكان السامري في مسيره مع موسى عليه السلام في البحر نظر إلى حافر دابة 
جبريل عليه السلام حين تقدم على فرعون في دخول البحر» فقبض قبضة من تراب حافر تلك 
الدابة» ثم إن السامري أخذ ما كان معه من الذهب والفضة وصوّر منه عجلاً وألقى ذلك التراب 
فيه» فخرج منه صوت كأنه الخوار فقال للقوم: #هذا إلهڪم ود موسى) لطه: ۸۸ فاتخذه 
القوم إلها لانفسهم» فهذا ما في الرواية . 

ولقائل أن یقول: الجمع العظیم من العقلاء لا يجوز أن یتفقوا على ما یعلم فساده ببديهة العقل» 
وهذه الحکاية کذلك لوجوه: 


الآيتان رقم (۸۵۱ ۵۲) ۸۹ 


احره, أن كل عاقل يعلم ببديهة عقله أن الصنم المتخذ من الذهب الذي لا يتحرك ولا يحس 
ولا يعقل - يستحيل أن يكون إله السموات والأرض» وهب أنه ظهر منه خوار» ولكن هذا القدر 
لا يصلح أن يكون شبهة في قلب أحد من العقلاء في كونه لها . 

وثانیی. أن القوم كانوا قد شاهدوا قبل ذلك من المعجزات القاهرة التي تكون قريبة من حد 
الالجاء في الدلالة على الصانع وصدق موسى عليه السلام» فمع قوة هذه الدلالة وبلوغها إلى 
حد الضرورة» ومع أن صدور الخوار من ذلك العجل المتخذ من الذهب - يستحيل أن يقتضي 
شبهة في کون ذلك الجسم المصوت إلها . 

والجواب: هذه الواقعة لا يمكن تصحيحها إلا على وجه واحد» وهو أن يقال: إن السامري 
ألقى إلى القوم أن موسى عليه السلام إنما قدر على ما أتى به لأنه كان يتخذ طلسمات على قوى 
فلكية» وكان يقدر بواسطتها على هذه المعجزات» فقال السامري للقوم : وأنا أتخذ لكم طلسمًا 
مثل طلسمه. وروج عليهم ذلك بأن جعله بحيث خرج منه صوت عجیب . فأطمعهم في أن 
يصيروا مثل موسى عليه السلام في الإتيان بالخوارق» أو لعل القوم كانوا مجسمة وحلولية 
فجوزوا حلول الإله في بعض الاجسام ؛ فلذلك وقعوا في تلك الشبهة . 

البحث الثالث : هذه القصة فيها فوائد : 

احدها: أنها تدل على أن أمة محمد يي خير الامم . لأن أولئك اليهود مع أنهم شاهدوا تلك 
البراهين القاهرة اغتروا بهذه الشبهة الركيكة جدّاء وأما أمة محمد يلك فإنهم مع أنهم محتاجون 
في معرفة کون القرآن معجرًا إلى الدلائل الدقيقة» لم يغتروا بالشبهات القوية العظيمة» وذلك 
يدل على أن هذه الأمة خير من أولئك وأكمل عقلاً وأزكى خاطرًا منهم . 

وثانيها: أنه عليه الصلاة والسلام ذكر هذه الحكاية مع أنه لم يتعلم علمّاء وذلك يدل على أنه 
عليه الصلاة والسلام استفادها من الوحي . 

وثالشها: فيه تحذير عظيم من التقليد والجهل بالدلائل» فإن أولئك الأقوام لو أنهم عرفوا الله 
بالدليل معرفة تامة» لما وقعوا في شبهة السامري . 

ورابعها: في تسلية النبي لز مما كان يشاهد من مشركي العرب واليهود والنصارى بالخلاف 
عليه» وكأنه تعالى أمّره بالصبر على ذلك كما صبر موسى عليه الصلاة والسلام في هذه الواقعة 
النكدة» فانهم بعد أن خلصهم الله من فرعون وأراهم المعجزات العجيبة من أول ظهور موسى 
إلى ذلك الوقت - اغتروا بتلك الشبهة الركيكة» ثم إن موسى عليه السلام صبر على ذلك فلأن 
يصبر محمد عليه الصلاة والسلام على أذية قومه كان ذلك آوّلی . 

وخامسها: أن آشد الناس مجادلة مع الرسول لا وعداوة له هم الیهود» فكأنه تعالى قال: إن 
هؤلاء إنما یفتخرون بأسلافهم. ثم إن أسلافهم کانوا في البلادة والجهالة والعناد إلى هذا الحد 
فکیف هولاء الأخلاف؟ ! 


۹۰ سورة البقرة 


آما قوله تعالی: وَأ طادِئُوت» ففیه آبحاث: 

البحث الأول في تفسیر الظلم : وفیه وجهان : 

الأول: قال أبو مسلم : الظلم في أصل اللغة هو النقص» قال الله تعالی : # كنا لس ءات 
ها ور تظیر من میا وركيى: + والمعنى أنهم لما تركوا عبادة الخالق المحيي المميت 
واشتغلوا بعبادة العجل» فقد صاروا ناقصين في خيرات الدين والدنيا . 

والثاني: أن الظلم في عرف الشرع عبارة عن الضرر الخالي من نفع يزيد عليه» ودفع مضرة 
أعظم منه والاستحقاق عن الغير في علمه أو ظنه» فإذا كان الفعل بهذه الصفة كان فاعله ظالمّاء 
ثم إن الرجل إذا فعل ما يؤديه إلى العقاب والنارء قیل : إنه ظالم نفسه وان كان في الحال نفعا 
ولذة» كما قال تعالى: «إرك الشَرْكَ لظام عَظِيدٌ »© وسان: >٠۳‏ وقال: #همنهم ظالم ي4 
[فاطر : +م] ولما كانت عبادتهم لغير الله شرگا وكان الشرك مودیا إلى النار سمي ظلمّا . 

البحث الثاني : استدلت المعتزلة بقوله : # وأ رثوك( على أن المعاصي ليست بخلق الله 
تعالى من وجوه: 

احده: أنه تعالى ذمهم عليهاء ولو كانت مخلوقة لله تعالى لما استحق الذم إلا من فعلها . 

وثانيها: أنها لو كانت بإرادة الله تعالى لكانوا مطيعين لله تعالى بفعلها؛ لأن الطاعة عبارة عن 
فعل المراد. 

والئه: لو كان العصيان مخلوقًا لله تعالى لكان الذم بسببه يجري مجرى الذم بسبب كونة أسود 
وأبيض وطويلاً وقصيرًا . 

والجواپ: هذا تمسّك بفعل المدح والذم وهو معارض بمسألتي الداعي والعلم ذلك مرارًا . 

البحث الثالث : في الآية تنبيه على أن ضرر الكفر لا يعود إلا عليهم ؛ لأنهم ما استفادوا بذلك 
إلا أنهم ظلموا آنفسهم. وذلك يدل على أن جلال الله منزه عن الاستكمال بطاعة الاتقياء 
والانتقاص بمعصية الأشقياء . 

اما قوله تعالى: < عونا یک ند دَلِكَ* فقالت المعتزله: المراد: ثم عفونا عنكم بسبب 
إتيانكم بالتوبة وهي قتل بعضهم بعضا. 

وهذا ضعیف من وجهین : 

الأول: أن قبول التوبة واجب عقلا» فلو كان المراد ذلك لما جاز عده في معرض الانعام ؛ لأن 
أداء الواجب لا يعد من باب الانعام والمقصود من هذه الایات تعدید نعم الله تعالی علیهم . 

الثاني: أن العفو اسم لاسقاط العقاب المستحق. فأما اسقاط ما يجب اسقاطه فذاك لا یسمی 
عفوا. ألا تری أن الظالم لما لم یجز له تعذیب المظلوم» فإذا ترك ذلك العذاب لا یسمی ذلك 
الترك عفوًا؟ ! فکذا هاهنا . 

وإذا ثبت هذا فنقول: لا شك في حصول التوبة في هذه الصورة لقوله تعالی : ال 


الآيتان رقم (۵۲ ۵۲) 9۱ 


باریگ تلا نشك رربي وم وإذا كان كذلك دلت هذه الآية على أن قبول التوبة غير واجب 
عقلاء واذا ثبت ذلك ثبت أيضًا أنه تعالى قد أسقط عقاب من يجوز عقابه عقلاً وشرعًاء وذلك 
أيضًا خلاف قول المعتزلة» وإذا ثبت أنه تعالى عفا عن كفار قوم موسی. فلأن یعفو عن فساق 
أمة محمد يي مع أنهم خير أمة أخرجت للناس كان آوّلی ! ! 

آما قوله تعالی: ملک فكو فاعلم أن الكلام في تفسير (لعل) قد تقدم في قوله : کک 
َون [البقرة: ۷۱] وأما الکلام في حقيقة الشکر وماهیته فطویل وسيجيء إن شاء الله تعالی» ثم 
قالت المعتزلة : إنه تعالی بين أنه إنما عفا عنهم ولم يؤاخذهم لكي یشکروا» وذلك يدل على أنه 
تعالى لم يرد منهم إلا الشکر» والجواب: لو أراد الله تعالى منهم الشكر لأراد ذلك اما بشرط أن 
يحصل للشاكر داعية الشكر أو لا بهذا الشرط : فإن كان هذا الشرط من العبد لزم افتقار الداعية 
إلى داعية آخری» وان كان من الله فحيث خلق الله الداعي حصل الشكر لا محالة» وحيث لم 
يخلق الداعي استحال حصول الشکر» وذلك ضد قول المعتزلة» وان آراد حصول الشكر منه من 
غير هذه الداعية فقد آراد منه المحال؛ لأن الفعل بدون الداعي محال» فثبت أن الإشكال وارد 
علیهم آیضا والله أعلم . 

قوله تعالى: ‏ وَإِدْ ءَاتيتا موی التب والْفنَ عل بنذو © 4 

اعلم أن هذا هو الانعام الرابع» والمراد من الفرقان يحتمل أن يكون هو التوراة» وأن يكون 
شيئًا داخلاً في التوراة» وأن يكون شيئًا خارجًا عن التوراة» فهذه أقسام ثلاثة لا مزيد عليها : 

وتقرير الاحتمال الأول أن التوراة لها صفتان: كونها كتابًا منزلاً وكونها فرقانًا تفرق بين الحق 
والباطل» فهو كقولك: (رأيت الغيث والليث) تريد الرجل الجامع بين الجود والجراءة» ونظيره 
قوله تعالی : #ولقد ايسا مومئ وهدرون الْفْرهَانَ وضمياء وذكرا © [الأنبياء: 48]. 

وأما تقرير الاحتمال الثاني فهو أن يكون المراد من الفرقانما في التوراة من بیان الدین ؛ لأنه إذا أبان 
ظهر الحق متميرًا من الباطل» فالمراد من الفرقان بعض ما في التوراة وهو بيان أصول الدين وفروعه. 

وأما تقرير الاحتمال الثالث فمن وجوه: 

آحدها: أن يكون المراد من الفرقان ما آوتي موسى عليه السلام من اليد والعصا وسائر الایات» 
وسميت بالفرقان لأنها فرقت بين الحق والباطل . 

وثانيها: أن يكون المراد من الفرقان النصر والفرج الذي آتاه الله بني إسرائيل على قوم 
فرعون» قال تعالى: «وما را عل عبینا بوم الفرقان يوم لني اجان [الأنفال: ۱»] والمراد 
النصر الذي آتاه الله یوم بدر» وذلك لأن قبل ظهور النصر یتوقع كل واحد من الخصمین في أن 
یکون هو المستولي وصاحبه هو المقهور فإذا ظهر النصر تمیز الراجح من المرجوح وانفرق 
الطمع الصادق من الطمع الکاذب . 
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والشها: ی وس ایا و 
eT‏ ؛ e‏ ليك لماكب لأ لك ابلك الا بي يدق 
قرح, الجواب عن الأول أنه تعالى لم يبين في قوله تعالی : ول قا يكم بر أن ذلك كان 
لأجل موسى عليه السلام» وفي هذه الآية بَيّن ذلك التخصيص على سبيل التنصیص وعن الثاني 
أن فرق البحر كان من الدلائل» فلعل المراد أنا لما آتينا موسى فرقان البحر استدلوا بذلك على 
وت او چا تست ا كر ل وأيضا: فالهدى قدیراد به الفوز 
والنجاة كما يراد به الدلالة» فکأنه تعالی بين أنه آتاهم الکتاب نعمة في الدین والفرقان الذي 
حصل به خلاصهم من الخصم نعمة عاجلة. 
واعلم أن من الناس من غلط فظن أن الفرقان هو القرآن» وآنه أنزل على موسی عليه السلام» 
وذلك باطل لأن الفرقان هو الذي یفرق بين الحق والباطل وکل دلیل كذلك» فلا وجه 
لتخصیص هذا اللفظ بالقرآن . وقال آخرون : المعنی: ورو ايتا مُوسَى آل( يعني التوراة 
وآتينا محمذا الفرقان لكي تهتدوا به يا أهل الکتاب . وقد مال إلى هذا القول من علماء النحو 
الفراء وثعلب وقطرب» وهذا تعسّف شديد من غير حاجة ألبتة إليه . 
وأما قوله تعالی : « مل توي فقد تقدم تفسير (لعل) وتفسير (الاهتداء) واستدلت 
المعتزلة بقوله : « مک یرو على أن الله تعالی آراد الاهتداء من الكل» وذلك یبطل قول من 
قال : آراد الکفر من الکافر» وآیضا: فاذا كان عندهم أنه تعالی یخلق الاهتداء فیمن يهتدي 
والضلال فيمن يضل» فما الفائدة في أن ينزل الكتاب والفرقان ويقول : « لم ېدو ومعلوم 
أن الاهتداء إذا كان يخلقه»ء فلا تأثير لإنزال الكتب فيه لو خلق الاهتداء ولا كتاب لحصل 
الاهتداءی ولو آنزل بدلاً من الکتاب الواحد ألف كتاب ولم يخلق الاهتداء فيهم لما حصل 
الاهتداء» فکیف يجوز أن یقول : آنزلت الکتاب لكي تهتدوا؟ واعلم أن هذا الکلام قد تقدم 
مرارًا لا تحصی مع الجواب» والله أعلم . 
فوله تعالى 0 قبا 5 موس 0 تفر بسچ با ۳ 
۹1 1 لاب تیوه ل و 
اعلم أن هذا الانعام الخامس, قال بعض المفسرین : هذه الاية وما بعدها منقطعة عما تقدم من 
التذکیر بالنعم» وذلك لأنها آمر بالقتل والقتل لا یکون نعمة . وهذا ضعیف من وجوه: 
احری. أن الله تعالی نبههم على عظم ذنبهم» ثم نبههم على ما به یتخلصون عن ذلك الذنب 
العظیم» وذلك من أعظم النعم في الدين» وإذا كان الله تعالى قد عَدّد عليهم النعم الدنيوية فبأن 
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يعدد عليهم هذه النعمة الدينية أَؤُلى» ثم إن هذه النعمة - وهي كيفية هذه التوبة - لما لم يكن 
وصفها إلا بمقدمة ذكر المعصية كان ذكرها أيضًا في تمام النعمة» فصار كل ما تضمنته هذه الآية 
معدودًا في نعم الله فجاز التذكير بها . 

وثانيها:أن الله تعالى لما أمرهم بالقتل رفع ذلك الأمر عنهم قبل فنائهم بالكلية» فكان ذلك 
نعمة في حق أولئك الباقين وفي حق الذين كانوا موجودين في زمان محمد عليه الصلاة 
والسلام؛ لأنه تعالى لولا أنه رفع القتل عن آبائهم لما وُجد أولئك الأبناء» فحَسّن إيراده في 
معرض الامتنان على الحاضرين في زمان محمد عليه الصلاة والسلام . 

وثالثهاءأنه تعالی لما بَيّن أن توبة أولئك ما تمت إلا بالقتل مع أن محمذا عليه الصلاة والسلام 
كان يقول لهم : (لا حاجة بكم الآن في التوبة إلى القتل» بل إن رجعتم عن كفركم وآمنتتنم 
قبل الله إيمانكم منكم) فكان بیان التشديد في تلك التوبة تنبيهًا على الإنعام العظيم بقبول مثل 
هذه التوبة السهلة الهيئة . 

ورابعها:أن فيه ترغيبًا شدیدا لأمة محمد صلوات الله وسلامه عليه في التوبة» فان أمة موسى 
عليه السلام لما رغبوا في تلك التوبة مع نهاية مشقتها على النفس» فلأن يرغب الواحد منا في 
التوبة التي هي مجرد الندم كان آوّلی . ومعلوم أن ترغيب الانسان فيما هو المصلحة المهمة من 
أعظم النعم . 

وأما قوله تعالی : * وَإِدْ کال موس لِمَوْمِي4 أي : واذكروا إذ قال موسى لقومه بعدما رجع من . 
الموعد الذي وعده ربه فرآهم قد اتخذوا العجل : ۶ موم تک کلم تشک وللمفسرين في 
الظلم قولان : 

احدهم :نکم نقصتم آنفسکم الثواب الواجب بالاقامة على عهد موسی عليه السلام . 

والثاني:آن الظلم هو الاصرار الذي ليس بمستحق ولا فيه نفع ولا دفع مضرة لا علمّا ولا طبّاء 
فلما عبدوا العجل کانوا قد آضروا بأنفسهم لأن ما يؤدي إلى ضرر الابد من أعظم الظلم ؛ ولذلك 
قال تعالی : إت الط یم رمن: مرولکن هذا الظلم من حقه أن يقيد لئلا يوهم 
اطلاقه أنه ظلم الغير ؛ لأن الأصل في الظلم ما يتعدى» فلذلك قال : ۶ کم كلكنثم تشک . 

آما قوله تعالی: 7 ما ای ففیه حذف لأنهم لم یظلموا آنفسهم بهذا القدر ؛ لأنهم لو 
اتخذوه ولم یجعلوه إلهّا لم يكن فعلهم ظلمّاء فالمراد باتخاذکم العجل إِلهّاء لکن لما دلت 
مقدمة الاية على هذا المحذوف حَسّن الحذف . 

آما قوله تعالی: مرا ال بایی کارا سکره ففیه سوالات: 

السوال الأول : قوله تالی : « فوب إل باریکم افلا نش يقتضي کون التوبة مفسرة بقتل 
النفس» كما أن قوله عليه السلام : «لا یب الله صَلاةَ أحَدِكُمْ حتّی يَضَعَ الْوضوء مَوَاضِعَهُ فیفیل 
وَجْهَهُ ثم يَدَيْهِا يقتضي أن وضع الطهور مواضعه مفسر بغسل الوجه واليدين» ولكن ذلك باطل 
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لأن التوبة عبارة عن الندم على الفعل القبیح الذي مضی والعزم على أن لا يأتي بمثله بعد ذلك» 
وذلك مغایر لقتل النفس وغير مستلزم له» فکیف يجوز تفسیره به؟ 

والجواب: ليس المراد تفسیر التوبة بقتل النفس» بل بیان أن توبتهم لا تتم ولا تحصل إلا بقتل 
النفس» وانما كان كذلك لان الله تعالی آوحی إلى موسی عليه السلام أن شرط توبتهم قتل 
النفس» كما أن القاتل عمدا لا تتم توبته إلا بتسلیم النفس حتی یرضی آولیاء المقتول أو يقتلوه» 
فلا یمتنع أن یکون من شرع موسی عليه السلام أن تو بة المرتد لا تتم إلا بالقتل . 

إذا ثبت هذا فنقول : شرط الشيء قد یطلق عليه اسم ذلك الشيء مجارًاء كما يقال للغاصب 
إذا قصد التوبة: (إن توبتك رد ما غصبت) يعني أن توبتك لا تتم إلا به» فكذا هاهنا. 

السؤال الثاني : ما معنى قوله تعالى: كوا إل اريك € والتوبة لا تكون إلا للبارئ؟ ! 

والجواب: , المراد منه النهي عن الریاء في التوبة» کأنه قال لهم : لو أظهرتم التوبة لا عن القلب 
فأنتم ما تبتم إلى الله الذي هو مُطلع على ضميركم» وإنما تبتم إلى الناس» وذلك مما لا فائدة 
فيه» فإنكم إذا أذنبتم إلى الله وجب أن تتوبوا إلى الله . 

السؤال الثالث : كيف اختص هذا الموضع بذكر البارئ؟ 

والجواب: الباری هو الذي خلق الخلق بريئًا من التفاوت» ما تری فى حَلْقِ من من تفوت 
[الملك: ۳] ومتميرًا بعضه عن بعض بالأشكال المختلفة والصور المتباينة» فكان ذلك تنبيهًا على أن 
من كان كذلك فهو أحق بالعبادة من البقر الذي یضرب به المثل في الغباوة . 

السوال الرابع : ما الفرق بين الفاء في قوله : قربا والفاء في قوله : افوا 

الجواب: أن الفاء الأولى للسیب لان الظلم سبب التوبة: اي اتیب لا رمن تما 
التوبة» فمعنی قوله : قرا أي فأتبعوا التوبة القتل تتمة لتوبتكم . 0 

السؤال الخامس : ما المراد بقوله : « فافلا اش اهر ما يقتضيه اهر من إن تل كل 
واحد نفسه أو المراد غير ذلك؟ 

الجواب: اختلف الناس فيه : فقال قوم من المفسرین .لا یجوز آن یکژن المراه آمر کل واحد 
من التائبین بقتل نفسه . وهو اختیار القاضي عبد الجبار» واحتجوا عليه بوجهین : 

الأول وهو الذي عَوّل عليه أهل التفسیر - أن المفسرین آجمعوا على آنهم ما قتلوا آنفسهم 
بأيديهم » ولو کانوا مآمورین بذلك لصاروا عصاة بترك ذلك . 

الثانى: وهو - الذي عول عليه القاضي عبد الجبار - أن القتل هو نقض البنية التي عندها يجب 
أن یخرج من أن یکون حیّ» وما عدا ذلك مما يؤدي إلى أن يموت قريبًا أو بعيدًا الما سمي قت 
على طريق المجاز . 

إذا عرفت حقيقة القتل فنقول : إنه لا يجوز أن يأمر الله تعالى به؛ لأن العبادات الشرعية إنما 
تحسن لكونها مصالح لذلك المكلف. ولا تكون مصلحة إلا في الأمور المستقبلة وليس بعد 
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القتل حال تكليف حتى يكون القتل مصلحة فيه» وهذا بخلاف ما يفعله الله تعالى من الإماتة ؛ 
لأن ذلك من فعل الله فيحسن أن يفعله إذا كان صلاخا لمكلف آخر ويعوض ذلك المكلف 
بالعوض العظيم» وبخلاف أن يأمر الله تعالى بأن يجرح نفسه أو يقطع عضو من أعضائه ولا 
يحصل الموت عقبه؛ لأنه لما بقي بعد ذلك الفعل حيًا لم يمتنع أن يكون ذلك الفعل صلاحًا في 
الأفعال المستقبلة . 

ولقائل أن يقول: لا نسلّم أن القتل اسم للفعل المزهق للروح في الحال» بل هو عبارة عن الفعل 
المؤدي إلى الزهوق إما في الحال أو بعده» والدليل عليه أنه لو حلف أن لا يقتل إنسانًا فجرحه 
جراحة عظيمة وبقي بعد تلك الجراحة حیّا لحظة واحدة ثم مات» فإنه يحنث في يمينه» وتسميه 
كل أهل هذه اللغة قاتلا» والأصل في الاستعمال الحقيقة» فدل على أن اسم القتل اسم الفعل 
المؤدي إلى الزهوق سواء أدى إليه في الحال أو بعد ذلك» وأنت سلمت جواز ورود الأمر 
بالجراحة التي لا تستعقب الزهوق في الحال» وإذا كان كذلك ثبت جواز أن يراد الأمر بأن يقتل 
الانسان نفسه سلمنا أن القتل اسم الفعل المزهق للروح في الحال فلم لا يجوز ورود الأمر به؟ 

قوله: لا بد في ورود الأمر به من مصلحة استقبالية. قلنا: أولاً لا نسلّم أنه لا بد فيه من 
مصلحت والدلیل عليه أنه آمر من یعلم کفره بالایمان» ولا مصلحة في ذلك إذ لا فائدة من ذلك 
التکلیف الا حصول العقاب» سلمنا أنه لا بد من مصلحة ولکن لم قلت : إنه لا بد من عود تلك 
المصلحة إليه» ولم لا يجوز أن قتله نفسه مصلحة لغیره فالله تعالی آمره بذلك لینتفع به ذلك 
الغیر» ثم إنه تعالى يوصل العوض العظيم إليه . سلمنا أنه لا بد من عود المصلحة إليهء لکن لم 
لا يجوز أن يقال: إن علمه بكونه مأمورًا بذلك الفعل مصلحة له» مثل أنه لما آمر بأن يقتل نفسه 
غدًا فان علمه بذلك يصير داعي له إلى ترك القبائح من ذلك الزمان إلى ورود الغد. 1 

وإذا كانت هذه الاحتمالات ممكنة سقط ما قال القاضي» بل الوجه الأول الذي عول عليه 
المفسرون أقوى» وعلى هذا يجب صرف الآية عن ظاهرهاء ثم فيه وجهان: 

الوجه الأول: أن يقال: أمر کل واحد من أولئك التائبين بأن يقتل بعضهم بعضا. فقوله: 
افا نشج معناه: لیقتل بعضكم بعضًا. وهو كقوله في موضع آخر : ول لوا أشي » 
[النساء: ]۷٩‏ ومعناه لا يقتل بعضكم بعضًا. وتحقيقه أن المؤمنين كالنفس الوحدة» وقيل في قوله 
تعالى : #ولا تلا تجگ [الحجرات: ۱۱]: أي إخوانكم من المؤمنين» وفي قوله: لو إذ 
موه ناسون رالموّیتت بأنفسيم حَيْرا4 [النور: ]٠١‏ أي بأمثالهم من المسلمين» وکقوله : شم 
عل أَنفْسِكُمْ© [النور: ]+١‏ أي ليسلم بعضكم على بعض . ثم قال المفسرون: أولئك التائبون برزوا 
صفين فضرب بعضهم بعضًا إلى الليل . 

الوجه الثانی : أن الله تعالى أمّر غير أولئك التائبين بقتل أولئك التاتبين» فيكون المراد من 
قوله : فوا انش أي استسلموا للقتل . 
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وهذا الوجه الثاني أقرب لأن في الوجه الأول تزداد المشقة لأن الجماعة إذا اشتركت في 
الذنب كان بعضهم أشد عطفًا على البعض من غيرهم عليهم» فإذا كلفوا بأن يقتل بعضهم بعضًا 
عظمت المشقة في ذلك» ثم اختلفت الروايات : 

فالاول: أنه آمر من لم يعبد العجل من السیعین المختارین لحضور المیقات آذ یقتل من 
العجل منهم وکان المقتولون سبعین ألفاء اس ی ی رس 
ذکره محمد بن إسحاق . 

الثاني: أنه لما آمرهم موسى عليه السلام بالقتل أجابواء فأخذ عليهم المواثيق ليصبروا على 
القتل فأصبحوا مجتمعين كل قبيلة على حدة» وأتاهم هارون بالاثني عشر ألما الذين لم يعبدوا 
العجل ألبتة وبأيديهم السیوف. فقال التائبون: إن هؤلاء إخوانكم قد أتوكم شاهرين السيوف 
فاتقوا الله واصبرواء فلعن الله رجلا قام من مجلسه أو مد طرفه إليهم أو اتقاهم بيد أو رجل» 
یقولون أمين» فجعلوا یقتلونهم و رن ی از ی الله 
ویقولان : البقية البقية يا إلهنا!! فأوحی الله تعالی إليهما: قد غفرت لمن قتل وتبت على من 
بقي . قال : وکان القتلی سبعین ألفاء هذه رواية الكلبي . 

الثالث: أن بني إسرائيل کانوا قسمین : منهم مَّن عَبّد العجل » ومنهم من لم یعبده ولکن لم ینکر 
على من عبده» فأمر من لم یشتغل بالانکار بقتل من اشتغل بالعبادة» ثم قال المفسرون: إن 
الرجل كان یبصر والده وولده وجاره فلم یمکنه المضي لامر الله» فأرسل الله تعالی سحابة 
سوداء ثم آمر بالقتل» فقتلوا إلى المساء» حتی دعا موسی وهارون علیهما السلام وقالا: يا رب 
هلكت بنو إسرائيل» البقية البقية!! فانکشفت السحابة ونزلت التوراة وسقطت الشفار من آیدیهم . 

السوال السادس : كيف استحقوا القتل وهم قد تابوا من الردة والتائب من الردة لا یقتل؟ 

الجواب: ذلك مما یختلف بالشرائع» فلعل شرع موسی عليه السلام كان يقتضي قتل التائب 
عن الردة إما عامًا في حق الكل أو كان خاصًا بذلك القوم . 

السؤال السابع : هل يصح ما روي أن منهم من لم يقتل ممن قبل الله توبته؟ 

الجواب: لا يمتنع ذلك لأن قوله تعالی : ئک کلم ألشكم کم خطاب مشافهة» فلعله كان 

مع البعض أو أنه كان عاما فالعام قد یتطرق إليه التخصیص . 

آما قوله تعالی: دک ڪر لک ء ند برك ففیه تنبیه على ما لأجله یمکن تحمل هذه المشقة 
وذلك لأن حالتهم كانت دائرة بين ضرر الدنيا وضرر الآخرة» والاول أَؤْلى بالتحمل لأنه متناو 
وضرر الاخرة غير متناو» ولأن الموت لا بد واقع فليس في تحمل القتل الا التقديم والتأخير 
وأما الخلاص من العقاب والفوز بالثواب فذاك هو الغرض الأعظم . 

أما قوله تعالى: «مَنابَ 452 ففيه محذوف» ثم فيه وجهان: 

أحدهما: أن يقدر من قول موسى عليه السلام» كأنه قال : فان فعلتم فقد تاب عليكم . 


الآيتان رهم (51:00) 5 


والآخر: أن يكون خطابًا من الله لهم على طريقة ة الالتفات فيكون التقدیر : ففعلتم ما أمركم به 
موسى فتاب عليكم بارئکم . 

وأما معنى قوله تعالى : كَنَابَ عَلَيَكُم هو الاب الي فقد تقدم في قوله : # فاب مه 4 
هو الوا ارم > [البقرة: ۲۳۷ 


قوله تعالی: ۵ ولد فتم مو من کن و کک دنک 
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احدها: كأنه تعالی قال : اذكروا نعمتي حين قلتم لموسی : لن نؤمن لك حتى نرى الله جهرة. 
فأخذتكم الصاعقة ڈ E TS‏ 

وانیها: أن فيها تحذيرًا لمن كان في زمان نبینا محمد لعن فعل ما یستحق بسببه أن یفعل به 
ما فعل بأولئك . 

وثالثها: تشبيههم في جحودهم معجزات النبي كَلِةْبأسلافهم في جحود نبوة موسى عليه السلام» 
مع مشاهدتهم لعظم تلك الآيات الظاهرة» وتنبيهًا على أنه تعالى إنما لا يُظهر عن النبي ك#مثلها 
لعلمه بأنه لو أظهرها لجحدوها ولو جحدوها لاستحقوا العقاب مثل ما استحقه أسلافهم . 

ورابعها: فيه تسلية للنبي مما كان يلاقي منهم وتثبيت لقلبه على الصبر كما صبر أولو العزم 
من الرسل . 

وخامسها:فیه إزالة شبهة من يقول : إن نبوة محمد ولو صحت لكان أولى الناس بالإيمان به 
أهل الكتاب لما أنهم عرفوا خبره» وذلك لأنه تعالى بَيّن أن أسلافهم مع مشاهدتهم تلك الآيات 
الباهرة على نبوة موسى عليه السلام - كانوا يرتدون كل وقت ویتحکمون عليه ویخالفونه» فلا 
يتعجب من مخالفتهم لمحمد عليه الصلاة والسلام وإن وجدوا في كتبهم الأخبار عن نبوته . 

IE‏ محمد عا و عن عله التعضوريع الداقان ذالم يتيقل 
بالتعلم ألبتة» وجب أن يكون ذلك عن الوحي . 

البحث الثاني : للمفسرين في هذه الواقعة قولان : 

القول الأول :أن هذه الواقعة كانت بعد أن كلف الله عَبّدة العجل بالقتل» قال محمد بن 
اسحاق : : لما رجع موسى عليه السلام من الطور إلى قومه» فرأى ما هم عليه من عبادة العجل. 
وقال لأخيه والسامري ما قال» وحرق العجل وألقاه ذ في البحر؛ اختار من قومه سبعین رجلاً من 
خیارهم فلما خرجوا إلى الطور قالوا لموسی: سل ربك حتی یُسمعنا کلامه . فسأل موسی علیه 
السلام ذلك فأجابه الله إليه» ولما دنا من الجبل وقع عليه عمود من الخمام» وتخشی الجبل كله 
ودنا من موسی ذلك الغمام حتی دخل فيه فقال للقوم : ادخلوا وعوا. وکان موسی عليه السلام 


۹۸ سورة البقرة 
متی کلمه ربه وقع على جبهته نور ساطع لا یستطیع أحد من بني آدم النظر إليه» وسمع القوم 
کلام الله مع موسی عليه السلام یقول له : افعل ولا تفعل . فلما تم الکلام انکشف عن موسی 
الغمام الذي دخل فيه» فقال القوم بعد ذلك : (لن نؤمن لك حتی نری الله جهرة)» فأخذتهم 
إسرائيل سبعین رجلا لیکونوا شهودي بقّبول توبتهم» فأرجع البهم ولیس معي منهم واحد» فما 
الذي يقولون في؟! فلم يزل موسى مشتغلا بالدعاء حتى رد الله إليهم آرواحهم» وطلب توبة بني 
إسرائيل من عبادة العجل فقال : لا إلا أن يقتلوا أنفسهم . 

القول الثاني : أن هذه الواقعة كانت بعد القتل» قال السدي : لما تاب بنو إسرائيل من عبادة 
العجل بأن قتلوا آنفسهم. أمّر الله تعالى أن يأتيهم موسى في ناس من بني إسرائيل يعتذرون إليه 
نرى الله جهرة)» فأخذتهم الصاعقة وماتوا» فقام موسى يبكي ويقول: يا رب ماذا أقول لبني 
إسرائيل» فإني أمرتهم بالقتل ثم اخترت من بقيتهم هؤلاء» فإذا رجعت إليهم ولا يكون معي 
منهم أحد فماذا أقول لهم؟ فأوحى الله إلى موسى أن هؤلاء السبعين ممن اتخذوا العجل له . 


2 ل‎ od 


فقال موسی : إن هى الا فک [يامررف: مءب إلى قوله: إا هدا ليك [ايامررف: +ه, ثم إنه 
تعالى أحياهم فقاموا ونظر كل واحد منهم إلى الآخر كيف يحييه الله تعالى» فقالوا: يا موسى 
إنك لا تسأل الله شيئًا إلا أعطاك» فادعه يجعلنا أنبياء . فدعاه بذلك فأجاب الله دعوته . 

واعلم أنه ليس في الآية ما يدل على ترجيح أحد القولين على الآخر» وكذلك ليس فيها ما 
يدل على أن الذين سألوا الرؤية هم الذين عبدوا العجل أو غيرهم . 

أما قوله تعالى: #لن نُوْمِنَ آقَ * فمعناه: لا نصدقك ولا نعترف بنبوتك حتى نرى الله جهرة 
(أي) عِيانًا. قال صاحب الکشاف : وهي مصدر من قولك : (جهرت بالقراءة وبالدعاء) كأن 
الذي يرى بالعين جاهر بالرؤية» والذي يرى بالقلب مخافت بهاء وانتصابها على المصدر لأنها 
نوع من الرؤية» فنصبت بفعلها كما ينصب القرفصاء بفعل الجلوس» أو على الحال بمعنى ذوي 
جهرة. وقرئ (جهّرة) بفتح الهاء» وهي إما مصدر كالغَلّبة وإما جمع جاهر» وقال القفال: أصل 
الجهرة من الظهور يقال : جهرت الشيء إذا کشفته» وجهرت البثر إذا كان ماؤها مغطى بالطين 
فنقيته حتى ظهر ماؤه» ويقال: صوت جهير ورجل جهوري الصوت. إذا كان صوته عاليّاء 
ويقال: وجه جهير إذا كان ظاهر الوضاءة» وإنما قالوا: (جهرة) تأکیدا لئلا يتوهم متوهم أن 
المراد بالرؤية العلم أو التخيل على (نحو) ما يراه النائم . 

آما قوله تعالی: ادنك أَلمَّدِمِتَةُ» ففیه آبحاث: ۱ 

البحث الأول: استدلت المعتزلة بذلك على أن رژية الله ممتنعة» قال القاضي عبد الجبار : 
نها لو كانت جائزة لکانوا قد التمسوا آمرا مجورّاء فوجب أن لا تنزل بهم العقوبة» كما لم تنزل 


الآيتان رقم (۰۵۵ ۵1) 59 
بهم العقوبة لما التمسوا النقل من قوت إلى قوت وطعام إلى طعام في قوله تعالى : ن تس عل 
طعار وج ادع لنا ریک رخ آنا متا تلبت لاش [البقرة: 0۱ وقال أبو الحسين في كتاب 
التصفح : إن الله تعالى ما ذكر سوال الرؤية إلا استعظمه وذلك في آيات : 

أحدها: هذه الآية فإن الرژية لو كانت جائزة لكان قولهم : (لن نؤمن لك حتی نری الله جهرة) 
كقول الأمم لأنبيائهم : (لن نؤمن الا باحیاء میت) في أنه لا بستعظم ولا تأخذهم الصاعقة . 

وثانيها: قوله تعالى : يناك اهل الککب أن ترد عم کا من لمآ فد الوا موم کر 
من کلک الوا ار اه جَهرَةٌ دنم لوق یمهم (دسا.: 4100۳ قسمی ذلك ظلمّا وعاقبهم 
في الحال» فلو كانت الرژية جائزة لجری سژالهم لها مجری من يسأل معجزة زائدة . 

فان قلت: أليس إنه سبحانه وتعالی قد آجری إنزال الکتاب من السماء مجری الرژية في کون 
کل واحد منهما عتوّا» فکما أن إنزال الکتاب غير ممتنع في نفسه فکذا سوال الرژية . 

قلت: الظاهر يقتضي کون کل واحد منهما ممتنعا ترك العمل به في إنزال الکتاب فیبقی معمولا 
به في الرژية . ۱ ۱ 

والشها: قوله تعالی : ول ال لا منرت لم٤‏ لول ازل ملسا مکتيکة أو ري ربا قد شترا 
ف آنفسهم وعو نا كيرا 4 [الفرتان: ۷۱] فالرژية لو كانت جائزة وهي عند مجیزها من أعظم 
المنافع لم يكن التماسها عتوا؛ لأن من سأل الله تعالی نعمة في الدین أو الدنیا لم يكن عاتيّاء 
وجری ذلك مجری ما یقال : لن نومن لك حتی يحبي الله بدعائك هذا المیت . 

واعلم أن هذه الوجوه مشتركة في حرف واحد وهو أن الرژية لو كانت جائزة لما كان سؤالها 
عتوًا ومنکرا وذلك ممنوع . 

وقوله: (إن طلب سائر المنافع من النقل من طعام إلى طعام لما كان ممکثا لم يكن طالبه عاتيًا) 
وكذا القول في طلب سائر المعجزات . 

قلنا: ولم قلت : إنه لما كان طالب ذلك الممكن ليس بعاتٍ وجب أن يكون طالب كل ممكن 
غير عاتٍ» والاعتماد في مثل هذا الموضع على ضروب الأمثلة لا يليق بأهل العلم» وكيف 
وأن الله تعالى ما ذكر الرؤية إلا وذكر معها شيئًا ممكئًا حكمنا بجوازه بالاتفاق» وهو ما نزول 
الكتاب من السماء أو نزول الملائكة . وأثبت صفة العتو على مجموع الأمرين» وذلك كالدلالة 
القاطعة في أن صفة العتو ما حصلت لأجل کون المطلوب ممتنعا . 

أما قول أبي الحسين: الظاهر يقتضي کون الكل ممتنعًا ترك العمل به في البعض فيبقى معمولا به 
في الباقي . ۱ 

قلنا: إنك ما أقمت دليلاً على أن الاستعظام لا يتحقق إلا إذا كان المطلوب ممتنعّاء وإنما 
عولت فيه على ضروب الأمثلة» والمثال لا ينفع في هذا الباب» فبطل قولك : (الظاهر يقتضي 
کون الكل ممتنعًا). فظهر بما قلنا سقوط كلام المعتزلة . 


۳۰ . سورة البقرة 

فان قال قائل: فما السبب في استعظام سوال الرویة؟ 

الجواب في ذلك یحتمل وجوها: 5 

احری, أن رژية الله تعالی لا تحصل إلا في الاخرة فکان طلبها في الدنیا مستنکرا . 

وانیها: E‏ ی یمام نما يري الله» فکان طلب الرؤية 
طلبًا لازالة التکلیف» وهذا على قول المعتزلة أَوْلى؛ لأن الرؤية :: تتضمن العلم الضروري والعلم 
الضروري ينافي التكليف . 

وثالثي أنه لما تمت الدلائل على صدق المدعي كان طلب الدلائل الزائدة تعنتًا والمتعنت 

ورابعه, لا يمتنع أن يعلم الله تعالى أن في منع الخلق عن رؤيته سبحانه في الدنيا ضربًا من 
المصلحة المهمة؛ فلذلك استنكر طلب الرؤية في الدنيا كما علم أن في إنزال الكتاب من السماء 
وإنزال الملائكة من السماء - مفسدة عظيمة فلذلك استنكر طلب ذلك» والله أعلم . 

البحث الثانی : للمفسرين في الصاعقة قولان: 

يول آنها هي الموت» وهو قول الحسن وقتادة واحتجوا عليه بقوله تعالی : #قَصَّعِقٌ من في 
ون من في رض لا من شاه امد نزم : م.]» وهذا ضعیف لوجوه : 

احدی, قوله تعالی : « ید لور زو ولو كانت الصاعقة هي الموت لامتنع 
کونهم ناظرین إلى الصاعقة . 

وثانيه أنه تعالى قال في حق موسى : #وَحَرٌ ونی صَهِك4 [الأعراف: مم أثبت الصاعقة في حقه 
مع أنه لم يكن میتا لأنه قال : فما فک ريام راى . مع والإفاقة لا تكون عن الموت بل عن 
الغشي . ۱ 

ويیي: أن الصاعقة هي التي تصعق وذلك إشارة إلى سبب الموت . 

ورابعه: أن ورودها وهم مشاهدون لها أعظم في باب العقوبة منها إذا وردت بختة وهم لا 
یعلمون . ولذلك قال : «واآزثر روي منبهًا على عظم العقوبة . 

القول الثاني: , - وهو قول المحققین - : إن الصاعقة هي سبب الموت. ولذلك قال في سورة 
الاعراف : فلا حدم هم فده [الأعراف: ۱۰۵] واختلفوا في أن ذلك السبب أي شيء كان على 
ثلائة آوجه : 

احده, آنها نار وقعت من السماء فأحرقتهم . 

وثانيها. صيحة جاءت من السماء . 

وثالثها: آرسل الله تعالی جنودًا سمعوا بحسها فخروا صعقین میتین یومّا وليلة . 

أما قوله تعالى: م تنل بر ريک فلان البعث قد (لا) يكون إلا بعد الموت » كقوله 
تعالى: فسا باعل انیم نالک ینمی مه @ 4 بمشتهم بر ی ین آخمی ل ما لک 


الایتان رقم (55. ۵۷) ۱۹ 
امداگ* [الكهف: ۱۱ ۰6۱۲ فان قلت : هل دخل موسی عليه السلام في هذا الکلام؟ قلت: لاء 
لوجهین : 

الأول: أنه خطاب مشافهة فلا يجب أن یتناول موسی عليه السلام . 

الثاني: أنه لو تناول موسى لوجب تخصيصه بقوله تعالى في حق موسی : لما أفاقَ4 [الأعراف : 
۳ مع أن لفظة الإفاقة لا تستعمل في الموت» وقال ابن قتيبة: إن موسى عليه السلام قد مات . 
وهو خطأ لما بیناه. 

أما قوله تعالى: # ملک نكرو فالمراد أنه تعالى إنما بعثهم بعد الموت في دار الدنيا 
لیکلفهم ولیتمکنوا من الایمان ومن تلافي ما صدر عنهم من الجرائم» آما أنه کلفهم فلقوله 
تعالی : #الَعَلْكُمْ مَفْكُرُونَ4 ولفظ الشکر یتناول جمیع الطاعات لقوله تعالى : الوا ءال داود 
شک > [سبأ: ۰۲۱۳ 

. فان قیل: كيف يجوز أن یکلفهم وقد آماتهم ولو جاز ذلك فلع لا يجوز أن يكلف آهل الآخرة 
إذا بعثهم بعد الموت؟ 

قلنا: الذي يمنع من تكليفهم في الآخرة ليس هو الإماتة ثم الإحياء» وإنما يمنع من ذلك أنه قد 
اضطرهم يوم القيامة إلى معرفته وإلى معرفة ما في الجنة من اللذات وما في النار من الالام 
وبعد العلم الضروري لا تكليف. فإذا كان المانع هو هذا لم يمتنع في هؤلاء الذين أماتهم الله 
بالصاعقة أن لا يكون قد اضطرهم» وإذا كان كذلك صح أن يكلفوا من بعد ويكون موتهم ثم 
الإحياء بمنزلة النوم أو بمنزلة الاغماء . ونقل عن الحسن البصري أنه تعالى قطع آجالهم بهذه 
الإماتة ثم أعادهم» كما أحيا الذي أماته حين مر على قرية وهي خاوية على عروشهاء وأحيا 
الذين أماتهم بعدما خرجوا من ديارهم وهم ألوف حذر الموت . وهذا ضعيف لأنه تعالى ما 
أماتهم بالصاعقة إلا وقد كتب وأخبر بذلك» فصار ذلك الوقت أجلاً لموتهم الأول ثم الوقت 
الآخر أجلاً لحياتهم . 

وأما استدلال المعتزلة بقوله تعالى : للجم تكروب على أنه تغالى يريد الإيمان من الكل» 
فجوابنا عنه قد تقدم مرارًا فلا حاجة إلى الإعادة . 

قوله تعالى: ا وتا عنم التمام رانا يکم الم وَالمَْوَىْ کلوا من 

بت ما نفخ وما ما ولکن گرا شم يظيمون © 4 

اعلم أن هذا هو الزنعام السابع الذي ذکره الله تعالی» وقد ذكر الله تعالی هذه الاية بهذه الالفاظ في 
سورة الاعراف» وظاهر هذه الآية يدل على أن هذا الاظلال كان بعد أن بعثهم ؛ لأنه تعالی قال : 
وان كان لا يمتنع خلاف ذلك؛ لأن الغرض تعريف النعم التي خصهم الله تعالى بها . 


۱۲ سورة البقرة 


قال المفسرون: لت » وجعلنا الغمام تظلکم وذلك في التیه سَحْر الله لهم السحاب يسير 
بسيرهم يظلهم من الشمس » وينزل عليهم المن وهو الترنجبين مثل الثلج» من طلوع الفجر إلى 
طلوع الشمس» لكل إنسان صاع» ويبعث الله إليهم السلوى وهي السمانى فيذبح الرجل منها ما 
يكفيه 9كنوا» على إرادة القول . وما ظَلَمُوئا# يعني فظلموا بأن كفروا هذه النعم أو بأن أخذوا 
ژد مسآ له ي له بان سالوا خر لك الجنس: وما ظلموناء فاختصر الكلام بحذفه 
لدلالة #وما ظلموتا عليه 
قوله تعالی: 9 ول 5 ادخلوا لذو امه ڪل ينها حَيْتُ شنم رد ودلا 
تاک شبكنا ولا ل یز کک عطیتک وسرید انیب هد 
یک کیو قو عر الب یل لهم عازنت عل ان کم رجا من 

الَا يما كنأ يشش © 4 

یت وی زا ل اع خی ها لأنه تعالى كما بين نعمه 
علیهم بأن ظلل علیهم من الغمام» وأنزل (علیهم) من المن والسلوی وهو من النعم العاجلت 
آتبعه بنعمه علیهم في باب الدين حيث آمرهم بما یمحو ذنويهم» وبیّن لهم طریق المخلص مما 
استوجبوه من العقوبة . 

واعلم أن الکلام في هذه الآية على نوعین: 

النوع الأول: ما يتعلق بالتفسير فنقول: آما قوله تعالى : ولد تا آدعلوا هنو الْقَِيَة» فاعلم أنه 
آمر تکلیف» ويدل عليه وجهان : 

الأول: أنه تعالی أمر بدخول الباب سجدّا» وذلك فعل شاق فکان الأمر به تکلیمّا» ودخول 
الباب سجدا مشروط بدخول القرية» وما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب. فثبت أن الامر 
بدخول القرية آمر تکلیف لا آمر إباحة . 

الثاني : : أن قوله : «اَدْحوا الارض الْمقَدّسَةٌ ألّى کلب اله ا کم ولا ردو عل بار [المائدة: ۱ دلیل 
على ما ذكرناه. أما القرية فظاهر القرآن لا يدل على عينهاء وإنما يرجع في ذلك إلى الاخبار؛ 
وفيه أقوال: 

آحدها: ۰ - وهو اشعتیار قدادة والربیع وايي مسلم الا صفهاني - انها پیت المقدس» واستدلوا 
عليه بقوله تعالی في سورة المائدة: « دحا لش المقدسة الى کب اله 46 [المائدة: ۰2۷۱ ولا 
شك أن المراد بالقرية في الایتین واحد . 

وانیها: آنها نفس مصر . 

وثالئها: - وهو قول ابن عباس وأبي زید - آنها أريحاء وهي قريبة من بيت المقدس» واحتج 


الآيتان رفم )64 ۹ ۱۰۳ 


مرا على 0 ید تلاك نكري ببح ای لاز O‏ 
اديت لبا 4 تقتضي التعقيب» فوجب أن يكون ذلك التبديل وقع منهم عقيب هذا الأمر في 
حياة موسی » لکن موسی مات في آرض التیه ولم یدخل بيت المقدس» شيك أنه انس ال ادف 
هذه القرية بيت المقدس . وآجاب الاولون بأنه لیس في هذه الآية : أنا قلنا ادخلوا هذه القرية 
على لسان موسی أو على لسان یوشع» وإذا حملناه على لسان یوشم زال الإشكال . 

وأما قوله تعالی: تلا نها عَيِكُ ونم ريم فقد مر تفسیره في قصة آدم عليه السلام وهو آمر 


0 


إباحة. 

أما قوله تعالی: دخلا اباب مدا ففيه بحثان: 

الأول: اختلفوا في الباب على وجهين : 

احدهما: - وهو قول ابن عباس والضحاك ومجاهد وقتادة - أنه باب يدعى باب الحطة من 

وثانيهما: , حكى الأصم عن بعضهم أنه عني بالباب جهة من جهات القرية ومدخلا إليها . 

الثانى: اختلفوا في المراد بالسجود: فقال الحسن: أراد به نفس السجود الذي هو إلصاق 
الوجه بالأرض و ادن الفا عر ی ورت تور ل حال اجرد فلو حملنا 
السجود على ظاهره لامتنع ذلك . 

ومنهم من حمله على غير السجود» وهؤلاء ذكروا وجهین : 

الأول: رواية سعيد بن جبير عن ابن عباس أن المراد هو الرکوع؛ لأن الباب كان صغيرًا ضيقًا 
يحتاج الداخل فيه إلى الانحناء . وهذا بعيد لأنه لو كان ضيقًا لكانوا مضطرين إلى دخوله ركعًا 
فما كان يحتاج فيه إلى الأمر . 

الثاني: , أراد به الخضوع . وهو الأقرب؛ دا قزر اه على وید حقيقة السجود وجب حمله 
على التواضع ؛ لأنهم إذا آخذوا في التوبة فالتائب عن الذنب لا بد أن يكون خاضعا مستكيئا . 

أما قوله تعالى: وولو دک ففیه وجوه: 

آحدها: - وهو قول القاضي - المعنی أنه تعالی بعد أن ن آمرهم بدخول الباب على وجه 
الخضوع آمرهم بأن یقولوا ما يدل على التوبة ؛ وذلك لأن التوبة صفة القلب » فلا يطلع الغیر 
عليهاء فإذا اشتهر واحد بالذنب ثم تاب بعده لزمه أن يحكي توبته لمن شاهد منه الذنب؛ لأن 
التوبة لا تتم الا به » إذ الاخرس تصح توبته وان لم یوجد منه الکلام بل لأجل تعریف الغیر 
عدوله عن الذنب إلى التوبة» ولازالة التهمة عن نفسه وکذلك مَن غرف بمذهب خطأ ثم تبين له 
الحق» فانه یلزمه أن یعرف |خوانه الذین عرفوه بالخطاً عدوله عنه؛ لتزول عنه التهمة فى الثبات 
على الباطل ولیعودوا إلى موالاته بعد معاداته؛ فلهذا السبب آلزم الله تعالی بني إسرائيل مع 


۳ سورة البقرة 


الخضوع الذي هو صفة القلب أن یذکروا اللفظ الدال على تلك التوبة وهو قوله : فلا 

ب » فالحاصل أنه أمّر القوم بأن یدخلوا الباب على وجه الخضوع وأن یذکروا بلسانهم 
التماس حط الذنوب حتی یکونوا جامعین بين ندم القلب وخضوع الجوارح والاستغفار باللسان» 
وهذا الوجه أحسن الوجوه وأقربها إلى التحقیق . 

ثانيه: - قول الاصم - إن هذه اللفظة من آلفاظ أهل الکتاب . أي لا یعرف معناها في العربية . 

وثالئه: قال صاحب الکشاف : (حطة) فعلة من الحط كالجلسة والرکبة» وهي خبر مبتدا 
محذوف أي مسألتنا حطة أو آمرك حطة. والاصل النصب بمعنی حط عنا ذنوبنا حطة» وانما 
رفعت لتعطي معنی الثبات کقوله : 

والأصل صبرًاء على تقدیر اصبر صبرّا» وقرأ ابن أبي عبلة بالنصب . 

ورابعه: - قول أبي مسلم الأصفهاني - معناه أمُرنا حطة أي أن نحط في هذه القرية ونستقر 
فيها . ورَيّف القاضي ذلك بأن قال : لو كان المراد ذلك لم يكن غفران خطاياهم متعلقًا به» ولكن 
قوله: « وا له یز در عطي يدل على أن غفران الخطايا كان لأجل قولهم حطة 
ویمکن الجواب عنه بأنهم لما حطوا في تلك القرية حتی یدخلوا سجدا مع التواضع» كان 
الغفران متعلقًا به . 

وخامسها: - قول القفال - معناه: اللهم حط عنا ذنوبنا فانا نما انحططنا لوجهك وارادة 
التذلل لك » فحط عنا ذنوبنا . 

فان قال قانل: هل كان التکلیف واردا بذکر هذه اللفظة بعینها أم لا؟ 

قلنا؛ روي عن ابن عباس آنهم آمروا بهذه اللفظة بعینها . وهذا محتمل ولکن الاقرب خلافه 
لوجهین : 

آحدهما: أن هذه اللفظة عربية وهم ما کانوا یتکلمون بالعربية . 

وانیهما: - وهو الأقرب - نهم آمروا بان يقولوا قولاً دالاً على التوبة والندم والخضوع حتی 
إنهم لو قالوا مكان قولهم : رع اللهم إنا نستغفرك ونتوب إليك . لكان المقصود حاصلة ؛ 
لأن المقصود من التوبة إما القلب وإما اللسان: آما القلب فالندم» وأما اللسان فذكر لفظ يدل 
على حصول الندم في القلب» وذلك لا يتوقف على ذكر لفظة بعینها . 

أما قوله تعالی: ندر ك4 فالكلام في المغفرة قد تقدم. 

ثم هاهنا بحثاخ: 

الأول: :أن قوله : « بنیز 4 ذکره الله تعالی في معرض الامتنان» ولو كان قبول التوبة واجبّا 
عقلاً - على ما تقوله المعتزلة - لَّمَّا كان الأمر کذلك» بل كان أداء للواجب» وأداء الواجب لا 
جوز ذكره في معرض الامتنان . 


الآيتان رقم (۵۸, )۵٩‏ ۱۵ 


الثاني: هاهنا قراءات : آحدها: قرأ آبو عمرو وابن المنادي بالنون وکسر الفاء . وثانیها: قرأ 
نافع بالیاء وفتحها . وثالئها: قرأ الباقون من أهل المدينة وجبلة عن المفضل بالتاء وضمها وفتح 
الفاء» ورابعها: قرأ الحسن وقتادة وأبو حيوة والجحدري بالیاء وضمها وفتح الفاء . 

قال القفال : والمعنی في هذه القراءات كلها واحد؛ لأن الخطيئة إذا غفرها الله تعالی فقد 
غفرت وإذا عفرت فانما يغفرها الله» والفعل إذا تقدم الاسم المؤنث وحال بینه وبين الفاعل 
حائل جاز التذکیر والتأنيث کقوله : ولد زیت نوا لحه [مود: ۷*] والمراد من الخطيئة 
الجنس لا الخطيئة الواحدة بالعدد . 


آما قوله تعالی: < که ففیه قراءات: 

آحدها: قرأ الجحدري (خطیئتکم) بمدة وهمزة وتاء مرفوعة بعد الهمزة على واحدة . وثانيها : 
الاعمش (خطیئاتکم) بمدة وهمزة وألف بعد الهمزة قبل التاء وکسر التاء . وثالئها: الحسن 
كذلك إلا أنه يرفع التاء. ورابعها: الكسائي (خطایاکم) بهمزة ساكنة بعد الطاء قبل الياء؛ 
وخامسها: ابن كثير بهمزة ساكنة بعد الياء وقبل الكاف . وسادسها: الكسائي بكسر الطاء والتاءء 
والباقون بإمالة الياء فقط . 

أما قوله تعالی: #وَسَأَرِيدٌُ الْمُحْسِنِنَ # فإما أن يكون المراد من المحسن من كان محسئًا بالطاعة 
في هذا التكليف أو من كان محسئًا بطاعات أخرى في سائر التكاليف : 

أما على التقدير الأول: فالزيادة الموعودة يمكن أن تكون من منافع الدنيا وأن تكون من منافع 
الدين: أما الاحتمال الأول: - وهو أن تكون من منافع الدنيا - فالمعنى أن من كان محسئًا بهذه 
الطاعة فإنا نزيده سعة في الدنيا ونفتح عليه قرى غير هذه القرية» وأما الاحتمال الثاني : - وهو أن 
تكون من منافع الآخرة - فالمعنى أن من كان محسئا بهذه الطاعة والتوبة فإنا نغفر له خطاياه ونزيده 
على غفران الذنوب إعطاء الثواب الجزيل» كما قال : لازي أَحَسَنوا لس وزيادة © [يونس: +۲۲ 
أي : نجازيهم بالإحسان إحسانًا وزيادة كما جعل الثواب للحسنة الواحدة عشرّا» وأكثر من ذلك . 

وأما إن كان المراد من (المحسنين) من كان محسئًا بطاعات أخرى بعد هذه التوبة» فيكون 
المعنى أنا نجعل دخولكم الباب سجذا وقولكم حطة - مؤثرًا في غفران الذنوب. ثم إذا أتيتم 
بعد ذلك بطاعات أخرى أعطيناكم الثواب على تلك الطاعات الزائدة» وفي الآية تأويل آخرء 
وهو أن المعنى : من كان خاطنًا غفرنا له ذنبه بهذا الفعل» ومن لم يكن خاطنًا بل كان محستًا زدنا 
في |حسانه» أي كتبنا تلك الطاعة فى حسناته وزدناه زيادة منا فيهاء فتكون المغفرة للمؤمنين 
والزيادة للمطیعین . ۱ 


آما قوله تعالی: يدل زیت نتتنرایه ففیه قولان: 


الأول: قال آبو مسلم : قوله تعالى: € يدل على أنهم لم یفعلوا ما آمروا به لا على 
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آنهم آتوا له ببدل» والدلیل عليه أن تبدیل القول قد یستعمل في المخالفة» قال تعالی : سيقو 
لَك منوت من الاب که [الفتح : ١١]إلى‏ قوله : بریژونک أن مدا کم أله » فیح : 6]ولم يكن 
تبديلهم إلا الخلاف في الفعل لا في القول» فكذا هاهناء فيكون المعنی آنهم لما آمروا بالتواضع 
وسؤال المغفرة لم یمتثلوا أمر الله ولم يلتفتوا إليه . 

الثاني: - وهو قول جمهور المفسرين - إن المراد من التبديل آنهم آتوا ببدل له؛ لأن التبدیل 
مشتق من البدل» فلا بد من حصول البدل» وهذا كما يقال : (فلان بَدَّل دينه) يفيد أنه انتقل من 
دين إلى دين آخر» ويؤكد ذلك قوله تعالی : قول عيْرَ أف هَل له ثم اختلفوا في أن ذلك 
القول والفعل أي شيء كان : ۱ 

فروي عن ابن عباس آنهم دخلوا الباب الذي آمروا أن یدخلوا فيه سجدًا زاحفین على 
آستاههم» قائلین حنطة من شعيرة . وعن مجاهد آنهم دخلوا على آدبارهم وقالوا: (حنطة) 
استهزای وقال ابن زید : استهزاء بموسی . وقالوا: ما شاء موسی أن يلعب بنا إلا لعب بنا» حطة 
حطة أي شيء حطة؟! 

آما قوله تعالی: « یت واه فإنما وصفهم الله بذلك اما لأنهم سعوا في نقصان خیراتهم 
في الدنیا والدين» أو لأنهم آضروا بأنفسهم» وذلك ظلم علی ما تقدم . 

أما قوله تعالی: « عازن عَل ان مرا من من اتآءکه ففيه بحثان: 

الأول: أن في تکریر : « الک ظَلَمُوا» زيادة في تقبیح آمرهم وإيذانًا بأن ٍنزال الرجز علیهم 
أن الرجز هو العذاب» والدلیل عليه قوله تعالی : ولا وق علیهم الجر 4 [الاعراف : 4 1] 
أي العقوبة» وكذا قوله تعالى: #لين کشفت عتّا لجر [الأعراف: ۱۳4] وذكر الزجاج أن الرجز 
والرجس معناهما واحد وهو العذاب . وأما قوله : ويذهب عن رج ألشََيِطن» [الأنفال: ۱۱] 
فمعناه لطخه وما يدعو إليه من الکفر . 

ثم إن تلك العقوبة أي شيء كانت؟ لا دلالة في الآية علیه» فقال ابن عباس : مات منهم 
بالفجأة أربعة وعشرون ألفًا في ساعة واحدة. وقال ابن زيد: بعث الله عليهم الطاعون حتى مات 
من الغداة إلى العشي خمس وعشرون ألفاء ولم يبق منهم أحد. 

آما قوله تعالى؛ ليما كَانوأ يسود فالفسق هو الخروج المضرء يقال: (فسقت الرطبة) إذا 
خرجت من قشرهاء وفي الشرع عبارة عن الخروج من طاعة الله إلى معصيته» قال أبو مسلم : 
هذا الفسق هو الظلم المذكور في قوله تعالی : #عَلَ لد نو > وفائدة التكرار التأكيد. والحق 
أنه غير مكرر لوجهين : 

الأول: أن الظلم قد يكون من الصغائر» وقد يكون من الكبائر» ولذلك وصف الله الأنبياء 
بالظلم في قوله تعالی : ريا امآ آشتا6 [الاعراف: *5] ولأنه تعالى قال: إت اراک لظام 


الآية رقم )۵٩(‏ بت 


عطي القمان: ۱۳] ولو لم يكن الظلم إلا عظيمًا لكان ذکر العظیم تکریرا؛ والفسق لا بد وآن 
یکون من الکباتر» فلما وصفهم الله بالظلم آولاً وصفهم بالفسق. ثانيًا: لیعرف أن ظلمهم كان 
من الکباثر لا من الصغائر . 

الثاني: یحتمل آنهم استحقوا اسم الظالم بسبب ذلك التبدیل فنزل الرجز علیهم من السماء 
بسبب ذلك التبدیل بل للفسق الذي کانوا فعلوه قبل ذلك التبدیل» وعلی هذا الوجه یزول 
التکرار . 

النوع الثاني من الکلام في هذه الآية : اعلم أن الله تعالی ذکر هذه الآية في سورة الأعراف 
وهوقوله: «ولا رهم أسكوأ مز زو الْقريهَ وکلوا منها حَيْتُ شتت فلك زراب حعله وادُلوا 
لباب سكذا َير لکم خیش ۳ امین © مدل اليرت ظلمواً مهم ولا غير ال 
قبل ید اسلا مهم رشب | مره مرت السماه د با کانو یوب » [الأعراف: عه آن 
بن نیم وت یانش : مد رت كن على أن ما ورد به التوقيف من الأذكار 
أنه غير جائز تغييرها ولا تبديلها بغيرهاء وربما احتج أصحاب الشافعي رضي الله عنه في أنه لا 
يجوز تحريم الصلاة بلفظ التعظيم والتسبيح» ولا تجوز القراءة بالفارسية. وأجاب آبو بكر 
الرازي بأنهم إنما استحقوا الذم لتبديلهم القول إلى قول آخر يضاد معناه معنى الأول» فلا جرم 
استوجبوا الذم» فأما من غیّر اللفظ مع بقاء المعنى فليس كذلك» والجواب أن ظاهر قوله: 

دک ایک کنر َر عير اله یل تشر يتناول كل من بَدّل قولاً بقول آخرء سواء اتفق 
القولان في المعنى أو لم يتفقاء وهاهنا سؤالات: 

السؤال الأول: لم قال في سورة البقرة: #وَإِدْ هن وقال في الأعراف : وَل قير همه 
[الأعراف : ٩۲۱۱‏ 

الجواب أن الله تعالى صرح في أول القرآن بأن قائل هذا القول هو الله تعالى إزالة للابهام 
ولأنه ذكر في أول الکلام : دا الق أقْمَتُ ليك [البقرة: .]ثم أخذ يعدد (نعمه) نعمة 
نعمة» فاللائق بهذا المقام أن يقول: وذ 5ن أما في سورة الأعراف فلا يبقى في قوله تعالى : 
لول قي له إبهام بعد تقديم التصريح به في سورة البقرة . 

السؤال الثاني : لم قال في البقرة : وإ لت دو وفي الاعراف : # کنو [الأعراف: ۲۱:۱ 

الجواب: الدخول مقدم على السكون» ولا بد منهماء فلا جرم ذكر الدخول في السورة 
المتقدمة والسكون في السورة المتأخرة . 

السؤال الثالث : لم قال في البقرة: # ذل بالفاء وفي الاعراف : ووأ [الأعراف: ۲۳۱ 
بالواو؟ 

والجواب هاهنا هو الذي ذكرناه في قوله تعالى في سورة البقرة: وه ینها رَعَدَا4 وفي 
الأعراف : فكلا [الأعراف: ۰۲۱4 


۳۸ سورة البقرة 


السوال الرابع: لم قال في البقرة: نیز لَك یک © وفي الأعراف : فر تک 
یکم [الأعراف : ۳۱۱ 

الجواب: الخطایا جمع الکثرة والخطیثات جمع السلامة فهو للقلة» وفي سورة البقرة لما 
آضاف ذلك القول إلى نفسه فقال : وذ نت آنللوا مزر اة € لا جرم قرن به ما يليق بجوده 
وكرفهوقر و ی ود الما و وی NN‏ لكا دم 
يضف ذلك إ إلى نفسه بل قال : ولذ قبل لهم © [الامراف: : ١‏ لا جرم ذکر ذلك بجمع القلت 
فالحاصل أنه لما ذکر الفاعل ذکر ما يليو بکرمه من غقران الخطایاالکثیرة» وفي (الاعراف) لما 
لم یسم الفاعل لم يذكر اللفظ الدال على الكثرة . 

السوال الخامس : لم ذکر قوله : #رمّدًا» في البقرة» وحذفه في الأعراف؟ 

الجواب عن هذا السژال کالجواب في الخطایا والخطیئات؛ لانه لما آسند الفعل إلى نفسه لا 
جرم ذکر معه الانعام الاعظم وهو أن یأکلوا رغذا» وفي الاعراف لما لم يسند الفعل إلى نفسه لم 


يذكر الانعام الاعظم فيه . 
السوال السادس : لم ذکر في البقرة : لودل لاك شا وولو عة وفي الأعراف قَدم 
المو خر؟ 


الجواب: الواو للجمع المطلق» وآیضا فالمخاطبون بقوله : وولو انب سککتا وولا 
ول 4 یحتمل أن يقال : إن بعضهم کانوا مذنبین والبعض الآخر ما کانوا مذنبین فالمذنب لا بد 
أن یکون اشتغاله بحط الذنوب مقدمّا على الاشتغال بالعبادة؛ لأن التوبة عن الذنب مقدمة على 
الاشتغال بالعبادات المستقبلة لا محالت > فلا جرم كان تكليف هؤلاء أن يقولوا ول 0 
یدخلوا الباب سجدّاء وأما الذي لا یکون مذنبًا فالأؤلى به أن یشتغل أولاً بالعبادة ثم يذكر 
التوبة یه انا : ملی سبیل هشم النفس وال لمجب في فمل تلك لعیدة» نهولاء یب اة 
یدخلوا الباب سجدًا أولاً ثم یقولوا حطة ثانيّاء فلما احتمل کون أولئك المخاطبین منقسمین إلى 
هذین القسمین» لا جرم ذکر الله تعالی حکم کل واحد منهما في سورة أخرى . 

السؤال السابع : لم قال : سید انينب في البقرة مع الواو» وفي الاعراف : #سَتَزِيدٌ 
ألْمخیسنان # [الأعراف: 151] من غير الواو؟ 

الجواب: آماافي الأعراف فذكر فيه أمرين: أحدهما: قول الحطة وهو إشارة إلى التوبة» 
وثانيها: دخول الباب سجدا وهو إشارة إلى العبادة» ثم ذكر جزاءین : أحدهما: قوله تعالی : 
ني تز یک وهو واقع في مقابلة قول الحطة. والآخر: قوله: #وَسَإَِيدُ ای 
وهو واقع في مقابلة دخول الباب سجذاء فترك الواو يه يفيد توزع كل واحد من الجزاءين على كل 
واحد من الشرطین . وآما في سورة البقرة فیفید کون مجموع المغفرة والزيادة جزاء واحدا 
لمجموع الفعلین» آعني دخول الباب وقول الحطة . 


الآيتان رقم )1۰,۵٩(‏ ۱۰۹ 

السژال الثامن : قال الله تعالی في سورة البقرة: دد اليرت ظَكمُوا فلا ) وفي الاعراف : 
مدل الزیک ظلمواً منم ولا 46[الاعراف: ۲ فما الفائدة في زيادة كلمة (منهم) في الاعراف؟ 

الجواب: سیب زيادة هذه اللفظة في سورة الاعراف أن آول القصة هاهنا مبني على التخصیص 
بلفظ (من) لأنه تعالی قال : #ومن َو مومع أَمَه يدوت بل ویو یرون )4 [الامراف: ۲۱۰٩‏ فذکر 
أن منهم من یفعل ذلك» ثم عَدّد صنوف إنعامه علیهم وأوامره لهم» فلما انتهت القصة قال الله 
تعالی : مدل الزی لوا نع #[الأعراف: ۲۱۳۲ فذکر لفظة: (مِنْهُمْ) في آخر القصة كما ذکرها 
في آول القصة لیکون آخر الکلام مطابقًا لأوله» فیکون الظالمون من قوم موسی بازاء الهادین 
منهم فهناك ذکر أمة عادلت وهاهنا ذکر أمة جابرة وکلتاهما من قوم موسیء فهذا هو السبب في 
ذكر هذه الكلمة في سورة الأعراف» وأما في سورة البقرة ة فانه لم يذكر في الایات التي قبل قوله : 
َد اليرت فلا 4 تمییژا وتخصيصًا حتی یلزم في آخر القصة ذکر ذلك التخصيص» فظهر 
الفرق . 

السوال التاسع: لم قال في البقرة: ارت عَلَ أل ما یج ) وقال في الاعراف : 
سا 46 7الاعراف: ۲۱-۷۲ . 

الجواب: الإنزال یفید حدوثه في آول الامر» والارسال يفيد تسلطه علیهم واستثصاله لهم 
بالكلية» وذلك [نما يحدث بالاخرة. 

السؤال العاشر: : لم قال في البقرة : يما كانوأ يَفْسَفُونَ 4 وفي الأعراف : #يمًا کانوا 
پظلمور 4 [الأعراف : 151] ؟ 

الجواب: أنه تعالی لما بیّن في سورة البقرة کون ذلك الظلم فسقا اكتفى بلفظ الظلم في سورة 
الأعراف لأجل ما تقدم من البيان في سورة البقرة» والله أعلم . 


روم وو 


قولة تعالی: ۵ واٍذ شام موس لقو فقلنا اضرب تعصالگ Fd‏ 


ت 
عد 1 
_ و 1 و و عم و یک ۳ رس 2 و 


َأنمَجرت منه آثنتا ره یا و قد علو ڪل ناس مره هم ڪلوا وأشريوا من 
رز 1 و ترا 55 دض میدن 3 

قراءة العامة #آثنتا عَشْرََ 4 بسکون الشین على التخفیف» وقراءة أبي جعفر بکسر الشین» وعن 
بعضهم بفتح الشین » والوجه هو الأول لأنه أخف وعلیه أكثر القراء . 

واعلم أن هذا هو الإنعام التاسع من الانعامات المعدودة على بني إسرائيل» وهو جامع لنعم 
الدنیا والدین : 

أما في الدنيا لاه تعالى أزال عنهم الحاجة الشديدة إلى الماء ولولاه لهلكوا في التيهء كما 
لولا! إنزاله المن والسلوی لهلكواء E‏ : وما جعلتهم جد دا لا يڪو اطعا که 


ص وه هي 


[الأنبياء: 4] وقال : #وحعلنا من الما 6 َي حي [الأنبياء: ۳] بل الانعام بالماء في التيه أعظم من 


۰ سورة البقرة 
الإنعام بالماء المعتاد؛ لأن الانسان إذا اشتدت حاجته إلى الماء في المفازة وقد انسدت عليه 
أبواب الرجاء لكونه فى مكان لا ماء فيه ولا نبات» فاذا رزقه الله الماء من حجر ضرب بالعصا 
فانشق واستقی منه» عَلِم أن هذه النعمة لا يكاد يعدلها شيء من النعم . 

وأما كونه من نعم الدين فلأنه من آظهر الدلائل على وجود الصانع وقدرته وعلمه» و 
أصدق الدلائل على صدق موسى عليه السلام . 

وهاهنا مسائل : 

المسألة الأولى : جمهور المفسرین آجمعوا على أن هذا الاستسقاء كان في التیه ؛ لأن الله 
تعالی لما ظلل علیهم الغمام وأنزل علیهم المن والسلوی وجعل ثیابهم بحیث لا تبلی ولا 
تتسخ » خافوا العطش فأعطاهم الله الماء من ذلك الحجر . 

وأنکر آبو مسلم حمل هذه المعجزة على أيام مسیرهم إلى التيه فقال : بل هو کلام مفرد 
بذاته » ومعنی الاستسقاء طلب السقیا من المطر على عادة الناس إذا أقحطواء ویکون ما فعله الله 
من تفجیر الحجر بالماء فوق الاجابة بالسقیا وانزال الغیث . 

والحق أ نه ليس في الآية ما يدل على أن الحق هذا أو ذاك» وان كان الاقرب أن ذلك وقع في 
التيه» ويدل عليه وجهان . 

احدهم: أن المعتاد في البلاد الاستغناء عن طلب الماء إلا في النادر . 

الثاني: ما روي أنهم كانوا يحملون الحجر مع أنفسهم ؛ لأنه صار معدًا لذلك» فكما كان المن 
والسلوى ينزلان عليهم في كل غداة» فكذلك الماء ينفجر لهم في كل وقت» وذلك لا يليق إلا 
بأيامهم في التيه . 

المسألة الثانية : اختلفوا في العصا: فقال الحسن : كانت عصا أخذها من بعض الأشجار . 
وقيل : كانت من آس الجنة طولها عشرة أذرع على طول موسى» ولها شعبتان تتقدان في الظلمة» 
والذي يدل عليه القرآن أن مقدارها كان مقدارًا يصح أن يتوكأ عليها وأن تنقلب حية عظيمة» ولا 
تكون كذلك إلا ولها قدر من الطول والغلظ» وما زاد على ذلك فلا دلالة عليه . 

واعلم أن السكوت عن أمثال هذه المباحث واجب لأنه ليس فيها نص متواتر قاطع » ولا يتعلق بها 
عمل حتى يكتفى فيها بالظن المستفاد من أخبار الآحاد فالأؤلى ترکها . 

المسألة الثالثة : اللام في (الحجر) إما للعهد والإشارة إلى حجر معلوم : 

فروي أنه حجر طوري حمله معه» وكان مربعا له أربعة آوجه ينبع من كل وجه ثلاثة أعين» 
لكل سبط عين تسيل في جدول إلى ذلك السبط» وكانوا ستمائة آلف وسعة المعسكر اثنا عشر 
ميلاً» وقيل : أهبط مع آدم من الجنة فتوارئوه حتى وقع إلى شعيب فدفعه إليه مع العصاء وقيل : 
هو الحجر الذي وضع عليه ثوبه حين اغتسل إذ رموه بالأدرة ففر به» فقال له جبريل : یقول الله 
تعالى : ارفع هذا الحجر فان لي فيه قدرة ولك فيه معجزة . فحمله في مخلاته . 


الآية رقم (1۰) "۱ 


وإما للجنس» أي اضرب الشيء الذي يقال له الحجر» وعن الحسن : لم يأمروه أن يضرب 
حجرًا بعينه . قال: وهذا أظهر في الحجة وأبين في القدرة» وروي أنهم قالوا: كيف بنا لو أفضينا 
د مد ی ل او . وقیل : كان يضربه 
بعصاه فينفجر ويضربه بها فير فیینس ‏ فقالوا: إن فقد موسى عصاه متنا عطشًا . فأوحى الله إليه لا 
شخ لجان رخلمبا عنام را فى ضفة ا ر كان من رضام ركان در عافن 
ذراع . وقیل : مثل رأس الانسان . والمختار عندنا تفويض علمه إلى الله تعالی . 

المسألة الرابعة؛ الفاء في قوله : # فَنشَجَرَتٌ # متعلقة بمحذوف» أي فضرب فانفجرت . أو : 
فان ضربت فقد انفجرت . 

بقی هنا سوالات : 

السوال الأول: هل يجوز أن يأمره الله تعالی بأن یضرب بعصاه الحجر فینفجر من غير ضرب 
حتی يستغنى عن تقدیر هذا المحذوف؟ 

اقكوت لا بي القذرة ان با مره قله الى بان بقرت ب اضر وس قبل أن 
یضرب ینفجر على قدر الحاجة لأن ذلك لو قیل : انه آبلغ في الاعجاز لكان آقرب» لکن 
الصحیح أنه ضرب فانفجرت لأنه تعالی لو أمّر رسوله بشيء» ثم إن الرسول لا یفعله» لصار 
الرسول عاصيّاء ولانه إذا انفجر من غير ضرب صار الأمر بالضرب بالعصا عبثاء کأنه لا معنی 
له» ولآن المروي في الأخبار أن تقدیره: (فضرب فانفجرت) كما في قوله تعالی : «نانقلق» 
[الشعراء: ۳+] من أن المراد: فضرب فانفلق . 

السوال الثاني : أنه تعالی ذکر هاهنا : «عََجَرّت)» وفي الاعراف : 2 بْجَسَتَ؟ [الأعراف: ۱5۰] 
وبينهما تناقض؛ لأن الانفجار خروج الماء بكثرة والانبجاس خروجه قلیلاً . 

الجواب من ثلاثة آوجه : 

آحدها: الفجر الشق في الأصل» والانفجار الانشقاق» ومنه الفاجر لانه يشق عصا المسلمین 
بخروجه إلى الفسق» والانیجاس اسم للشق الضیق القلیل» فهما مختلفان اختلاف العام 
والخاص. فلا یتناقضان . 

وثانيها: لعله انبجس آولا» ثم انفجر ثانيّاء وکذا العيون» یظهر الماء منها قليلاً ثم یکثر لدوام 


خروجه . 
ین و و سن أي يخرج الماء كثيرًاء ثم كانت 


السؤال الثالث : كيف يعقل خروج المياه العظيمة من الحجر الصغير؟ 
الجواب: هذا السائل إما أن يسلم وجود الفاعل المختار أو ينكره: فإن سلّم فقد زال السؤال؛ 
لأنه قادر على أن يخلق الجسم كيف شاء كما خلق البحار وغيرهاء وان نازع فلا فائدة له في 


WY‏ سورة البقرة 


البحث عن معنی القرآن والنظر في تفسيره» وهذا هو الجواب عن كل مایستبعدونه من 
المعجزات التي حکاها الله تعالی في القرآن من إحياء الموتی وابراء الأكمه والابرص وأيضًا : 
فالفلاسفة لا یمکنهم القطع بفساد ذلك لأن العناصر الاربعة لها هیولی مشتركة عندهم. وقالوا: 
إنه يصح الکون والفساد علیها وانه يصح انقلاب الهواء ماء وبالعکس . وکذلك قالوا: (الهواء) 
إذا وضع في الکوز الفضة جمد فانه یجتمع على آطراف الکوز قطرات الماء» فقالوا: تلك 
القطرات إنما حصلت لان الهواء انقلب ماء» فثبت أن ذلك ممکن في الجملة والحوادث السفلية 
مطيعة للاتصالات الفلکیة» فلم يكن مستبعدا أن یحدث اتصال فلكي يقتضي وقوع هذا الأمر 
الغريب في هذا العالم . فثبت أن الفلاسفة لا يمكنهم الجزم بفساد ذلك . 

أما المعتزلة فإنهم لما اعتقدوا کون العبد موجذا لأفعاله لا جرم قلنا لهم : لمَ لا يجوز أن يقدر 
العبد على خلق الجسم؟ فذكروا في ذلك طريقين ضعيفين جذا سنذكرهما إن شاء الله تعالى في 
تفسير آية السحر» ونذكر وجه ضعفهما وسقوطهما . وإذا كان كذلك فلا يمكنهم القطع بأن ذلك 
من فعل الله تعالى» فتنسد عليهم أبواب المعجزات والنبوات . 

أما أصحابنا فإنهم لما اعتقدوا أنه لا موجد إلا الله تعالى لا جرم جزموا أن المحدث لهذه 
الأفعال الخارقة للعادات هو الله تعالى» فلا جرم أمكنهم الاستدلال بظهورها على يد المدعي 
على كونه صادقًا . 

السوال الرابع , أتقولون: إن ذلك الماء كان مستكنًا في الحجر ثم ظهر أو قلب الله الهواء 
ماء» أو خلت ال ابتداء؟ 

وانجواب؛ أما الأول فباطل لأن الظرف الصغير لا يحوي الجسم العظيم إلا على سبيل التداخل 
وهو محال . آما الوجهان الأخيران فكل واحد منهما محتمل» فان كان على الوجه الأول فقد 
أزال الله تعالى اليبوسة عن أجزاء الهواء وخلق الرطوبة فيهاء وإن كان على الوجه الثاني فقد 
خلق تلك الأجزاء وخلق الرطوبة فيها 

واعلم أن الكلام في هذا الباب كالكلام فيما كان من رسول الله یر في بعض الغزوات وقد 
ضاق بهم الماء» فوضع يده في متوضئه ففار الماء من بين أصابعه حتى استکفو!۱) . 

السؤال الخامس : معجزة موسى في هذا المعنى أعظم أم معجزة محمد عليه السلام؟ 

الچواپ: كل واحدة منهما معجزة باهرة قاهرة» لكن التي لمحمد عم آقوی ؛ لأن نبوع الماء 
من الحجر معهود في الجملة أما نبوعه من بين الأصابع فغير معتاد ألبتة» فكان ذلك أقوى 


(۱) متفق عليه : , آخرجه البخاري في کتاب (الناقب) باب : (علامات النبوة ة في الإسلام) (۳/ ٩‏ رم 
(۰)۳۳۷۹ ومسلم في (صحيحه) (5/ ۱۷۸۳/ ۲۲۷۹)» كلاهما من طريق قتادة عن نس . . > به . وأيضًا جاء ضمن 
حديث طويل لجابر من عبد الله رضي الله عنه» آخرجه البخاري في (صحیحه) (۱۵۲۹/6) حديث رقم (۳۹۲۱) 
ومسلم في (صحيحه) (۳۰۰۹/۲۳۰۸/۲۳۰۱۱6). 


الآية رقم (۲۰) ۱۳ 


السوال السادس : ما الحکمة في جعل الماء اثنتي عشرة عیثا؟ 

والجواب: أنه كان في قوم موسی كثرة» والکثیر من الناس إذا اشتدت بهم الحاجة إلى الماء ثم 
وجدوه. فانه یقع بينهم تشاجر وتنازع وربما آفضی ذلك إلى الفتن العظيمة» فأكمل الله تعالی 
هذه النعمة بأن عَيّن لكل سبط منهم ماء معيئًا لا يختلط بغیره» والعادة في الرهط الواحد أن لا 
یقع بینهم من التنازع مثل ما یقع بين المختلفین . 

السؤال السابع : من کم وجه يدل هذا الانفجار على ال عجاز؟ 

والجواب: من وجوه: 

آحدها: أن نفس ظهور الماء معجز . 

وثانيها: خروج الماء العظیم من الحجر الصغیر . 

والثها: خروح الماء بقدر حاجتهم . 

ورابعها: خروج الماء عند ضرب الحجر بالعصا . 

وخامسها: انقطاع الماء عند الاستغناء عنه . 

فهذه الوجوه الخمسة لا يمكن تحصیلها إلا بقدرة تامة نافذة في کل الممکنات وعلم نافذ 
في جميع المعلومات وحكمة عالية على الدهر والزمان» وما ذاك الا للحق سبحانه 
وتعالی !۱ 

آما قوله تعالی: د عم ل اس َقَرَيَئمٌ € فتقول : إنما علموا ذلك لانه مر كل إنسان أن لا 
يشرب الا من جدول معین كيلا یختلفوا عند الحاجة إلى الماء» وآما (ضافة المشرب إليهم فلأنه 
تعالی لما أباح لكل سبط من الاسباط ذلك الماء الذي ظهر من ذلك الشق الذي يليه» صار ذلك 
كاليلك لهم وجازت اضافته إليهم . 

آما قوله تعالی: لا وافرئوا ین رذن ر ففيه حذف» والمعنی: فقلنا لهم أو قال لهم 
موسی : کلوا واشربواء وانما قال : (کلوا) لوجهین : 

آحدهما: لما تقدم من ذکر المن والسلوی. فکأنه قال : کلوا من المن والسلوی الذي 
رزقکم الله بلا تعب ولا نصب» واشریوا من هذا الماء . 

والشاني: أن الأغذية لا تکون إلا بالماء» فلما آعطاهم الماء فکأنه تعالی آعطاهم المأکول 
والمشروب . 

واحتجت المعتزلة بهذه الآية على أن الرزق هو الحلال» قالوا: لأن أقل درجات قوله: 
اكلا وريا الاباحة» وهذا يقتضي کون الرزق مباخا» فلو وجد رزق حرام لكان ذلك 
الرزق مباخا وحراماء وإنه غير جائز . 

آما قوله تعالی: وا ترا ف لض مُنْسِدِنَ4 فالعثي آشد الفساد» فقيل لهم : لا تتمادوا في 
الفساد في حالة إفسادكم لأنهم کانوا متمادین فیه» والمقصود منه ما جرت العادة بين الناس من 


٤‏ سورة البقرة 
التشاجر والتنازع في الماء عند اشتداد الحاجة إليه» فكأنه تعالی قال: إن وقع التنازع بسيب ذلك 
الماء فلا تبالغوا في التنازع . والله أعلم . 

قوله تعالی: «9 وَإِدْ قُلَثّمْ یلموتی آن صب عل طعام اجر ان لا رف ینیع نا 


د و 1_7 عم و 2 مت س ص صم رص س رف 74 مه 
متا تبت لکش من بقلها وفتایه ويها وعدیبا وَيَصَلِهَا قال استرورت 
ای ای و اهاز و انس لمك 
ماس 2و ۳ ررد م رصم م2 ۲ 7 ۳ م وه ۳ 
هم الذلة والسركنة 19 پعضب م له ذلك نهر كنا يكتزورت بات 
1 و بت لسن به مر الق ذلك يما عه عا واا عدو © 4 


ار نب بْب بضم التاء وکسر 
لتاء» وقرً زید بن علي (یخرج) بفتح الياء وضم الرام» (تنبت) بفتح التاء وضم البام» ثم اعلم 
أن آکثر الظاهریین من المفسرین زعموا أن ذلك السوال كان معصية. وعندنا أنه لیس الأمر 
کذلك. والدلیل عليه أن قوله تعالی : #کلوا وافربوا» من قبل هذه الآية عند إنزال المن 
والسلوی - لیس بایجاب بل هو إباحة» وإذا كان كذلك لم يكن قولهم : لن ثم عل مام د 
َع آنا ریک معصية لأن من آبیح له ضرب من الطعام یحسن منه أن يسأل غير ذلك ما بنفسه أو 
على لسان الرسول» فلما كان عندهم آنهم إذا سألوا موسی أن يسأل ذلك من ربه كان الدعاء 
آقرب إلى الإجابة» جاز لهم ذلك ولم يكن فيه معصية . 

واعلم أن سؤال النوع الآخر من الطعام يحتمل أن يكون لأغراض: 

الأول: أنهم لما تناولوا ذلك النوع الواحد أربعين سنة ملوه فاشتهوا غيره . 

الثاني: لعلهم في أصل الخلقة ما تعودوا ذلك النوع وإنما تعودوا سائر الانواع» ورغبة الإنسان 
فيما اعتاده في أصل التربية وان كان خسيسًا - فوق رغبته فيما لم يعتده وان كان شریفا . 

الثالث: لعلهم ملوا من البقاء في التيه فسألوا هذه الأطعمة التي لا توجد إلا في البلادء 
وغرضهم الوصول إلى البلاد لا نفس تلك الأطعمة . 

الرابع: أن المواظبة على الطعام الواحد سبب لنقصان الشهوة وضعف الهضم وقلة الرغبة» 
والاستکثار من الانواع يعين على تقوية الشهوة وكثرة الالتذاذ» فثبت أن تبدیل النوع بالنوع یصلح 
أن یکون مقصود العقلاء» وثبت أنه ليس في القرآن ما يدل على آنهم کانوا ممنوعین عنه » فثبت أن 
هذا القدر لا يجوز أن یکون معصية» ومما يؤكد ذلك أن قوله تعالی : #أهْيطُوأ یا نو لکم ما 
سأر کالاجابة لما طلبوا» ولو کانوا عاصین في ذلك السوال لکانت الاجابة إليه معصية» وهي 
غير جائزة على الانبیاء» لا يقال : إنهم لما آبوا شيئًا اختاره الله لهم آعطاهم عاجل ما سألوه كما 
قال : #ومن کات رید خر لیا نو نّا [الشورى: ۲۰] لأنا نقول هذا خلاف الظاهر . 


الآية رقم (11) 1۵ 


واحتجوا على أن ذلك السؤال كان معصية بوجوه: 

الأول: أن قولهم : لن تَصْيرَ عَلَ عار ویر دلالة على أنهم كرهوا إنزال المن والسلوی» 
وتلك الكراهة معصية . 

الثاني: أن قول موسى عليه السلام : ابیت ای هو آذ بان هو حي استفهام على 
سبيل الانکار» وذلك يدل على كونه معصية . 

الثالث: أن موسى عليه السلام وصف ما سألوه بأنه أدنى وما كانوا عليه بأنه خيرء وذلك يدل 
على ما قلناه . 

والجواب عن الأول: أنه ليس تحت قولهم : لآ نرق کلکا ویر دلالة على أنهم ما كانوا 
راضين به فقط بل اه شتهوا شيعًا آخر» ولأن قولهم : تن بر4 إشارة إلى المستقبل لأن كلمة 
(لن) للنفي في المستقبل» فلا يدل على أنهم سخطوا الواقع 

وعن الثاني: أن الاستفهام على سبيل الإنكار قد يكون لما فيه من تفويت الأنفع في الدنیا» وقد 
يكون لما فيه من تفويت الأنفع في الآخرة. 

وعن الثالث بقريب من ذلك» فان الشيء قد يوصف بأنه خير من حيث كان الانتفاع به حاضرًا 
متيقئًا ومن حيث إنه يحصل عفوا بلا كد» كما يقال ذلك فى الحاضر. فقد يقال فى الغائب 
المشكوك فيه : (إنه أدنى) من حيث لا يتيقن» ومن حيث لا يوصل إليه إلا بالکد؛ فلا يمتنع أن 
یکون مراده : « شبات ألَرى هر دق بای هر 52» هذا المعنى أو بعضه فثبت بما ذكرنا 
أن ذلك السؤال ما كان معصية بل كان سوالا مباحا» وإذا كان كذلك فقوله تعالى : ۶ وریت 
هم لول که وبآمُو بمب م تے 4 لا يجوز أن يكون لما تقدم بل لما ذكره الد تمالی بعد 
ذلك» وهو قوله تعالی : کت باکر ائ ب وک ات له یشارت لسن بر ان فبیّن أنه 
نما ضرب ا واک علیهم» وجعلهم محل الخضب والعقاب من حیث ا ا 
لأنهم سألوا ذلك . 

المسألة الثانية : قوله تعالی : 1 آن نَصِيرَ عل طعا وید لیس المراد أنه واحد في النوع» بل 
إنه واحد في النهج» وهو كما يقال: (إن طعام فلان على مائدته طعام واحد) إذا كان لا يتغير عن 

المسألة الثالئة : القراءة المعروفة : # وَوَنَّآنِهَ» بكسر القاف» وقرأ الأعمش وطلحة (وقثائها) 
بضم القاف» والقراءة المعروفة : # وَفْوِمَ* بالفای وعن علقمة عن ابن مسعود (وثومها) وهي 
قراءة ابن عباس» قالوا: وهذا أوفق لذكر البصل واختلفوا في الفوم : فعن ابن عباس أنه الحنطت 
وعنه آیضا أن الفوم هو الخبز . وهو أيضًا المروي عن مجاهد وعطاء وابن زيد» وحكي عن 
بعض العرب : (فوموا لنا) أي اخبزوا لنا. وقیل : هو الثوم. وهو مروي أيضًا عن ابن عباس 
ومجاهد واختيار الكسائي» واحتجوا عليه بوجوه: الأول: أنه في حرف عبد الله بن مسعود 


۹ سورة البقرة 


(وئومها). الثاني : أن المراد لو كان هو الحنطة لما جاز أن يقال : ایت الْرِى هُوَ آذ 
بای هر هُوَ حب € لأن الحنطة آشرف الاطعمة . الثالث : أن (الثوم) آوفق للعدس والبصل من 
الحنطة . 

المسألة الرابعة: القراءة المعروفة: بت وفي حرف آبي بن کعب : (أتبدلون) 
باسکان الباء وعن زهير الفرقبي : (أدنأ) بالهمزة من الدناءة. واختلفوا في المراد بالأدنی» وضبط 
القول فيه أن المراد إما أن یکون آدنی في المصلحة في الدین أو في المنفعة في الدنياء والأول 
خب مراد لان الذي کانوا عليه لو كان القع فى ياب الدين من الذي فار لما جاز أن يجيبهم إليه؛ 
لكنه قد أجابهم إليه بقوله : يطو م یش وه لصتم تا سَأَلْثرٌ 4 فبقي أن یکون المراد منه 
المنفعة في الدنياء ثم لا يجوز أن يكون المراد أن هذا النوع الذي أنتم عليه أفضل من الذي 
تطلبونه لما بينا أن الطعام الذي يكون آلذ الأطعمة عند قوم قد يكون أخسها عند آخرین» بل 
المراد ما بينا أن المن والسلوی متيقن الحصول» وما يطلبونه مشكوك الحصول» والمتيقين خير 
من المشکول» أو لأن هذا يحصل من غير كد ولا تعب» وذلك لا يحصل إلا مع الكد والتعب» 
فیکون الأول أولى . 

فان قيل: كان لهم أن يقولوا: هذا الذي يحصل عفوّا صفوا لما كزهناه بطباعناء كان تناوله 
أشق من الذي لا يحصل إلا مع الكد إذا اشتهته طباعنا. 

قلنا: مب أنه وقع التعارض من هذه الجهة» لكنه وقع الترجيح بما أن الحاضر المتيقن راجع 
على الغائب المشكوك . 

المسألة الخامسة: القراءة المعروفة: لأفْيطْوا» بکسر الباء» وقرئ بضم البای القراءة 
المشهورة: ليصا( بالتنوین» وانما صرفه مع اجتماع السببين فيه وهما التعريف والتأنيث 
لسكون وسطه كقوله: رخًا هَدَيْنَا [الأنعام: ؛8] « وم 6 [الأنعام: 147 وفيهما العجمة 
والتعريف» وان أريد به البلد فما فيه إلا سبب واحد» وفي مصحف عبد الله وقرأ به الأعمش : 
(اهبطوا مصر) بغير تنوين کقوله : # دلوا مر © [يوسف: 44] . 

واختلف المفسرون في قوله: طأأمْيطُوأ و يِصّرا#: روي عن ابن مسعود وأبي بن كعب ترك 
التنوين» وقال الحسن : الألف في (مصرًا) زيادة من الكاتب . فحينئلٍ تكون معرفة فيجب أن 
تحمل على ما هو المختص بهذا الاسم وهو البلد الذي كان فيه فرعون» وهو مروي عن أبي 
العالية والربيع» وأما الذين قرءوا بالتنوين وهي القراءة المشهورة فقد اختلفوا: فمنهم من قال : 
المراد البلد الذي كان فيه فرعون ودخول التنوین فيه كدخوله في نوح ولوط . وقال آخرون: 
المراد الأمر بدخول أي بلد کان» كأنه قيل لهم ادخلوا بلدا أي بلد كان؛ لتجدوا فيه هذه 
الأشياء . 

وبالجملة فالمفسرون قد اختلفوا في أن المراد من مصر هو البلد الذي كانوا فيه أولاً أو بلد آخر : 


الآية رقم (1۱) ۷ 
فقال کثیر من المفسرین: لا يجوز أن یکون هو البلد الذي کانوا فيه مع فرعون . واحتجوا عليه 
بقوله تعالى: ادعلا لش المقدسة ای کیب اه لحم ولا ردو عل رکه السائدة: 00۱ 
والاستدلال بهذه الاية من ثلاثة آوجه : 

الأول: أن قوله تعالی : دحا الرس الْمُقَدَّسَدَ 4 إيجاب لدخول تلك الارض» وذلك يقتضي 
المنع من دخول أرض أخرى . 

والثاني: أن قوله : ڪب ا ) يقتضي دوام كونهم فيه . 

والثالث: أن قوله : ولا تدوأ ع دارم » صريح في المنع من الرجوع عن بيت المقدس . 
الرايع. : أنه تعالى بعد أن أمر بدخول الأرض المقدسة قال : اها مه علي أبعي سَكة 
يتيهورت فى ارگ [المائدة : ۰ فإذا تقدم هذا الأمر” ثم بين تعالى أنهم ممنوعون من دخولها هذه 
ا و ل ل ل 
مصر سواها. 

فان قیل: هذه الوجوه ضعیفة: آما الاول : فلان قوله : «اعا لش المُقَدّسَةَ» آثر والامر 
للندب فلعلهم تدبوا إلى دخول الارض المقدسة مع آنهم ما مُنعوا من دخول مصر . آما الثاني : فهو 
کقوله : # کب اله لَك 4 [المائدة: ۰ فذلك يدل على دوام تلك الندبية . وأما الثالث : وهو قوله 
تعالى : «ولا یدوا ع بر فلا نسلّم أن معناه : (ولا ترجعوا إلى مصر) بل فيه وجهان آخران : 
الأول: المراد لا تعصوا فيما أمرتم به إذ العرب تقول لمن عصى فيما يؤمر به : (ارتد على 
عقبه) . والمراد من هذا العصيان أن ينكر أن يكون دخول الأرض المقدسة أولى . 

الثاني: أن يخصص ذلك النهي بوقت معين فقط . 

قلنا: ثبت في أصول الفقه أن ظاهر الأمر للوجوب فيتم دليلنا بناء على هذا الأصل» وأيضًا: 
فهب أنه للندب» ولكن الإذن في تركه يكون إذتًا في ترك المندوب» وذلك لا يليق بالأنبياء . 
قوله: لا نسلّم أن المراد من قوله: و 6 (لا ترجعوا) . قلئا: الدليل عليه أنه لما أمر 
بدخول الأرض المقدست ثم قال بعده : ولا ردو عله ارم [المائدة: ۲۱] تبادر إلى الفهم أن هذا 
النهي يرجع إلى ما تعلق به ذلك الامر . قوله : أن یخصص ذلك النهي بوقت معین . 

قلنا: التخصيص خلاف الظاهر . 

أما آبو مسلم الأصفهاني فانه جوز أن یکون المراد مصر فرعون» واحتج عليه بوجهین : 

الأول: آنا إن قرآنا : (اهبطوا مِصّر) بغير تنوین كان لا محالة علمًا لبلد معين» ولیس في العالم 
بلدة ملقبة بهذا اللقب سوی هذه البلدة المعينة» فوجب حمل اللفظ علیه ولأن اللفظ إذا دار 
بين کونه علمًا وبين کونه صفة فحَمْله على العلم أَوْلى من حمله على الصفة مثل ظالم وحادث» 
فإنهما لما جاءا علمین كان حملهما على العَلمية أولى . 

أما إن قرأناه بالتنوين فإما أن نجعله مع ذلك اسم علم ونقول: إنه إنما دخل فيه التنوين 
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لسكون وسطه كما في (نوح ولوط) فيكون التقرير أيضًا ما تقدم بعينه» وأما إن جعلناه اسم جنس 
فقوله تعالى : # أَهْيطُوأ یمه يقتضي التخيير» كما إذ قال : (أعتق رقبة) فإنه يقتضي التخيير بين 
جميع رقاب الدنيا . 

الوجه الثاني : أن الله تعالى ورث بني إسرائيل أرض مصرء وإذا كانت موروثة لهم امتنع أن 
يحرم علیهم دخولهاء بیان آنها موروثة لهم قوله تعالی : « رم تن جت وقبودز و 
کریر # [الشعراء: 0ه 08] إلى قوله : # كذلك وتا بى إِسَرِيلَ4 (الشعراء: وه]ولما ثبت آنها موروثة 
لهم وجب أن لا يكونوا ممنوعين من دخولها؛ لأن الإرث يفيد الملك والملك مطلق للتصرف . 

فان قيل: الرجل قد يكون مالکا للدار وان كان ممنوعًا عن دخولها بوجه آخرء كحال من 
أوجب على نفسه اعتكاف أيام في المسجد. فان داره وان كانت مملوكة له لكنه يحرم عليه 
دخولهاء فلع لا يجوز أن يقال: إن الله ورثهم مصر بمعنى الولاية والتصرف فيهاء ثم إنه تعالى 
حرم عليهم دخولها من حيث أوجب عليهم أن يسكنوا الأرض المقدسة بقوله : #أَدْحَلُوا الأرش 
الْمقدَّسَة [المائدة: ٩۲۲۱‏ 

قلنا: الأصل أن الملك مطلق للتصرف والمنع من التصرف خلاف الدليل . 

أجاب الفريق الأول عن هاتين الحجتين اللتين ذكرهما أبو مسلم فقالوا: 

أما الوجه الأول: فالجواب عنه أنا نتمسك بالقراءة المشهورة وهي التي فيها التنوين . قوله : هذه 
القراءة تقتضي التخيير . قلنا: نعم لكنا نخصص العموم في حق:هذه البلدة المعينة بما ذكرناه من 
الدلیل . 

آما الوجه الثاني: فالجواب عنه آنا لا ننازع في أن الیلك مطلق للتصرف. ولکن قد يترك هذا 
الأصل لعارض کالمرهون والمستأجر» فنحن ترکنا هذا الأصل لما قدمناه من الدلالة . 

آما قوله تعالی: # وَصُرِيتْ عم عم )4 فالمعنی جُعلت الذلة محيطة بهم حتی مشتملة علیهم 
فهم فیها کمن يعون في القبةالمضروية آو ألصفت بهم حتی ازمتهم ضرية لازم کما یضرب الطین 
على الحائط فیلزمه رای ۱ یم یمیمص تقو 
تعالى فیمن يحارب ویفسد : املك له خر في لیا 6 [المائدة: : ۳۳ فأما من یقول المراد به 
الجزية خاصة على ما قال تعالی : حى يِعْطوأ ألجرية عن ير وهم صروت € [التوبة: ۷۹] فقوله بعید ؛ 
لأن الجزية ما كانت مضروبة علیهم من أول الأمر . 

آما قوله تعالی: # رسک فالمراد به الفقر والفاقة وتشدید المحنة» فهذا الجنس يجوز أن 
یکون کالعقوبة» ومن العلماء من عد هذا من باب المعجزات لأنه عليه السلام آخبر عن ضرب 
الذلة والمسكنة علیهم» ووقع الآمر کذلك فکان هذا إخبارًا عن الغيب فیکون معجرًا . 

أما قوله تعالى: «وبئر» ففيه وجوه: 

آحدها: البوء : الرجوع. فقوله : 9ويآمو# أي : رجعوا وانصرفوا بذلك» ولا يقال : (باء) إلا بر 
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وثانيها: البوء : التسوية . فقوله : #وبَاءو*# أي استوى عليهم غضب الله . قاله الزجاج . 

وثالثها: (باءوا) أي استحقوا ومنه قوله تعالی : 9 اه رد آن تس بای مك 4 [المائدة: ۳۹ أي 
تستحق الإثمين جميعًا. وأما غضب الله فهو إرادة الانتقام . 

اما قوله تعالى: ذلك نهر اا یکرت ايت ان فهو علة لما تقدم ذكره من ضرب الذلة 
والمسكنة عليهم وإلحاق الغضب بهم . قالت المعتزلة: لو كان الكفر حصل فيهم بخلق الله 
تعالى كما حصلت الذلة والمسكنة فيهم بخلقه» لما كان جَعْل أحدهما جزاء الثاني أؤلى من 
العكس . وجوابه المعارضة بالعلم والداعي» وأما حقيقة الكفر فقد تقدم القول فيها. 

أما قوله تعالی : ریت آلبِنَ بر ألحَيْ » فالمعنى أنهم يستحقون ما تقدم لأجل هذه 
الأفعال أيضا: 

وفيه سؤالات: 

السؤال الأول: أن قوله تعالى: يكروت ) دخل تحته قتل الأنبياء فلم أعاد ذكره مرة 
أخرى؟ 

الجواب: المذكور هاهنا الكفر بآيات الله» وذلك هو الجهل والجحد بآياته» فلا يدخل تحته 
قتل الأنبياء . 

السؤال الثاني : لم قال: يعبر ألْحَيّ € وقتل الأنبياء لا يكون إلا على هذا الوجه؟ 

الجواب من وجهين: 

الأول: أن الإتيان بالباطل قد يكون حقًا لأن الآتي به اعتقده حقّا لشبهة وقعت في قلبه وقد يأتي 
به مع علمه بكونه باطلا» ولا شك أن الثاني أقبح فقوله : يشوت لیس يعبر ألْحَقْ 4 أي أنهم 
قتلوهم من غير أن كان ذلك القتل حمًا في اعتقادهم وخيالهم بل کانوا عالمين بقبحه ومع ذلا 

وثانيها: أن هذا التكرير لأجل التأكيد كقوله تعالى : #ومن یدح مع الله لها ءاخر لا برهن لم بد که 
[المزمنون: ۱۱۷] ويستحيل أن يكون لمدعی الإله الثانى برهان . 

وثالشها: أن الله تعالى لو ذمهم على مجرد القتل لقالوا: أليس أن الله يقتلهم؟! ولكنه تعالى 
قال : القتل الصادر من الله قتل بحق» ومن غير الله قتل بغير حق . 

وأما قوله تعالی : #ذَلِكَ يما عَصَوأ» فهو تأكيد بتكرير الشيء بغير اللفظ الأول» وهو بمنزلة أن 
قر لالجل تسه .وقد اعتمل مه دیر با ساقت مثهاقعاقبه عد آغرها ١‏ رها بها فض ورخالفات 
ایا ت اش ها ارت خاي نا با قبع عليه هرت رما 

اما قوله تعالی: روا يدوت € فالمراد منه الظلم» أي تجاوزوا الحق إلى الباطل . 

واعلم أنه تعالی لما ذکر إنزال العقوبة بهم بَیّن علة ذلك» فبداً آولا بما فعلوه في حق الله 


ع 


۱۲۰ سورة البقرة 


تعالی وهو جهلهم به وجحدهم لنعمه» ثم ثناه بما یتلوه في العظم وهو قتل الانبیاء ثم ثثه بما 
یکون منهم من المعاصي التي تخصهم» ثم ربع بما یکون منهم من المعاصي المتعدية إلى الغير 
مثل الاعتداء والظلم» وذلك في نهاية حسن الترتیب . 

فان قیل: قال هاهنا : ریقوت این بسر ال » ذکر (الحق) بالالف واللام معرفة» وقال 
في آل عمران: ##إنَّ لذن یکفزویت ات الله وتوت لین بسر سق [ل عمران: ۲۱] نكرة» 
وكذلك في هذه السورة: #ويقتلوت الأيياء بير حي دَلِكَ يما عَصَوا واوا يعدو 62 يسوا مه اى 
عمران: ۰۱۱۲ ۱۱۳] فما الفرق؟ 

الجواب: الحق المعلوم فيما بين المسلمين الذي يوجب القتل» قال عليه السلام» «لا يحل دم 
امرئ مسلم إلا بإحدى معان ثلاث : كفر بعد إيمان» وزنا بعد إحصان» وقتل نفس بغير حق» فالحق 
المذكور بحرف التعريف إشارة إلى هذاء وأما الحق المنكر فالمراد به تأكيد العموم» أي لم يكن 
هناك حق لا هذا الذي يعرفه المسلمون ولا غيره ألبتة . 
قوله تعالی: إِنَّ الذي ءامو رزیت هَادُوأ اسر لبت من ءَامنَ الله 
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ءامن 
لور الاجر وڪيل صلخا كلهم هم عند ديهم ولا خرف عم ولا هم 
رو 4 
اعلم أن القراءة المشهورة: #هَادوا» بضم الدال» وعن الضحاك ومجاهد بفتح الدال وإسكان 
الوا والقراءة المعروفة (الضابئین والصابئون) بالهمزة فیهما حيث کانا» وعن نافع وشيبة 
والزهري (والصابین) بیاء ساكنة من غير همزء (والصابون) بباء مضمومة وحذف الهمزة وعن 
العمري يجعل الهمزة فيهماء وعن آبي جعفر بياءين خالصتین فهما بدل الهمزة فأما ترك الهمزة 
فیحتمل وجهین . آحدهما: أن یکون من (صبا یضبو) إذا مال إلى الشيء فأحبه» والآخر: قلب 
الهمزة فنقول : الصابیین والصابیون» والاختیار الهمز لانه قراءة الأكثر وإلى معنی التفسیر 
آقرب؛ لأن أهل العلم قالوا: هو الخارج من دين إلى دين . واعلم أن عادة الله إذا ذکر وعدا أو 
وعیدا عقبه بما يضاده لیکون الکلام تامّا فهاهنا لما ذکر حکم الکفرة من آهل الکتاب وما حل بهم 
من العقوية. آخبر بما للمؤمنين من الأجر العظیم والثواب الکریم دالا على أنه سبحانه وتعالی 
يجازي المخسن باحسانه والمسيء ء باساء‌ته» كما قال : ۵ لیجری الد مرا يما لوا یی نت 
أحسنوا بالْسیی که [النجم: ۳۲۱ فقال : لد لت منوا 6 واختلف المفسرون في المراد منه» وسبب 
هذا الاختلاف قوله تعالی في آخر الاية : «مَن َامَنَ باه الیو الاخر € فان ذلك یقتضی أن یکون 
المراد من الایمان في قوله تعالی : إن ألَّدِنَ امنأ غير المراد منه في فوله تعالی : لمن ءام 
بأل ونظیره في الاشکال قوله تعالی : يما ال متا ءامثواه [النساء: ۱۳۰ فلاجل هذا 
الاشکال ذکروا وجومًا: 
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احر. - وهو قول ابن عباس - المراد: الذين آمنوا قبل مبعث محمد بعیسی علیهما السلام 
مع البراءة عن آباطیل الیهود والتصاری» مثل قس بن ساعدة» وبحیری الراهب وحبیب النجار 
وزید بن عمرو بن نفیل وورقة بن نوفل وسلمان الفارسي وأبي ذر الغفاري ووفد النجاشي 
فكأنه تعالی قال : إن الذین آمنوا قبل مبعث محمد والذین کانوا على الدین الباطل الذي للیهود 
والذین کانوا على الدین الباطل الذي للنصاری» کل من آمن منهم بعد مبعث محمد عليه السلام 
بالله والیوم الاخر وبمحمد فلهم أجرهم عند ربهم . 

وثانيها: أنه تعالی ذکر في آول هذه السورة طريقة المنافقین ثم طريقة البهود» فالمراد من قوله 
تعالی : "إن لین امي 4 هم الذین يؤمنون باللسان دون القلب وهم المنافقون» فذکر المنافقین 

ثم الیهود والنصاری والصابئین» فكأنه تعالی قال : هولاء المبطلون كل من آتی منهم بالایمان 
الحقيقي صار من المومنین عند الله . وهو قول سفیان الگوري . 

وثالثها: المراد من قوله: 3 لذن َأميئ)» هم المؤمنون بمحمد عليه الصلاة والسلام في ِ 
الحقيقة» وهو عائد إلى الماضي. ثم قوله تعالی : من ءامن بآ ٩‏ يقتضي المستقبل» فالمراد : 
الذين آمنوا في الماضي وثبتوا على ذلك واستمروا عليه في المستقبل . وهو قول المتكلمين . 

أما قوله تعالى: «والدّرت مَادُواً» فقد اختلفوا في اشتقاقه على وجوه: 

آحده, إنما سموا به حين تابوا من عبادة العجل وقالوا: #إإن هدا ليك [الأعراف: ۱۰ أي : 
تبنا ورجعنا . وهو عن ابن عباس . 

وثانيها: سُموا به لأنهم سبوا إلى يهوذا أكبر ولد يعقوب» وإنما قالت العرب بالدال للتعريب» 
فان العرب إذا نقلوا أسماء من العجمية إلى لغتهم غيروا بعض حروفها . 

وثالئها: قال أبو عمرو بن العلاء: سُّموا بذلك لأنهم يتهودون» أي يتحركون عند قراءة 
التوراة . 

وأما النصارى ففي اشتقاق هذا الاسم وجوه : 

احده: أن القرية التي كان ينزلها عیسی عليه السلام تسمی ناصرة فنسبوا إليها . وهو قول ابن 
عباس وقتادة وابن جريج . 

وثانيها: لتناصرهم فيما بينهم» أي لنصرة بعضهم بعضا . 

والشها لأن عیسی عليه السلام قال للحواریین : من آنمکارت إل ّ4 [آل عمران: ؟ه]» قال 
صاحب الكشاف : التصاری جمع نصران» یقال : رجل نصران» وامرأة نصرانة . والیاء في 
(نصراني) للمبالغة كالتي في (آحمري) لأنهم نصروا المسیح . 

آما قوله تعالی: ‏ ابی فهو من صبأء إذا خرج من دینه إلى دين آخر» وکذلك كانت 
العرب یسمون النبي عليه السلام صابئًا؛ لانه آظهر ديئًا بخلاف أديانهم . وصبأت النجوم إذا 
أخرجت من مطلعها . وصبأنا به » إذا خرجنا به . 
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وللمفسرين في تفسير مذهبهم أقوال: 


امر, قال مجاهد والحسن: هم طائفة من المجوس والیهود لا تؤكل ذبائحهم ولا تنكح 
نساژهم ۱ 


وانیی, قال قتادة: هم قوم یعبدون الملائکة ویصلون إلى الشمس کل یوم خمس صلوات . 
وقال آیضا: الادیان خمسة. منها للشیطان آربعة وواحد للرحمن : الصابئون وهم یعبدون 
الملائكة» والمجوس وهم یعبدون النار» والذین آشرکوا یعبدون الأوثان» والیهود والتصاری . 

وثييي: - وهو الاقرب - آنهم قوم یعبدون الکواکب . ثم لهم قولان : 

إياول. أن خالق العالم هو الله سبحانه» إلا أنه سبحانه آمر بتعظیم هذه الکواکب واتخاذها قبلة 
للصلاة والدعاء والتعظیم . 

والثاني: أن الله سبحانه خلق الأفلاك والکواکب ثم إن الکواکب هي المدبرة لما في هذا 
العالم من الخير والشر والصحة والمرض» والخالقة لها» فيجب على البشر تعظيمها لأنها هي 
الآلهة المدبرة لهذا العالم» ثم إنها تعبد الله سبحانه» وهذا المذهب هو القول المنسوب إلى 
الكلدانيين الذين جاءهم إبراهيم عليه السلام رادا عليهم ومبطلاً لقولهم . 

ثم إنه سبحانه بَيّن في هذه الفرق الأربعة أنهم إذا آمنوا بالله فلهم الثواب في الآخرة؛ ليعرف 
أن جميع أرباب الضلال إذا رجعوا عن ضلالهم وآمنوا بالدين الحق» فان الله سبحانه وتعالى 
يقبل إيمانهم وطاعتهم ولا يردهم عن حضرته ألبتة» واعلم أنه قد دخل في الإيمان بالله الایمان 
بما آوجبه أعني الإيمان برسله» ودخل في الإيمان باليوم الآخر جميع أحكام الآخرة» فهذان 
القولان قد جمعا كل ما يتصل بالأديان في حال التكليف وفي حال الآخرة من ثواب وعقاب . 

آما قوله تعالى: نة َيه © فليس المراد العندية المكانية» فإن ذلك محال في حق الله 
تعالى» ولا الحفظ كالودائع» بل المراد أن أجرهم متيقن جار مجرى الحاصل عند ربهم . 

وأما قوله تعالى : "لا َو عم ولا هم یرو € فقيل : أراد زوال الخوفب والحزن عنهم 
في الدنيا. ومنهم من قال في الآخرة في حال الثواب . وهذا أصح لأن قوله : ولا ی عم 
عام في النفي» وكذلك: #و م رو 4 وهذه الصفة لا تحصل في الدنيا وخصوصًا في 
المكلفين؛ لأنهم في كل وقت لا ينفكون من خوف وحزن. ما في أسباب الدنيا وإما في أمور 
الآخرة» فكأنه سبحانه وعدهم في الآخرة بالأجر» ثم بَيّن أن من صفة ذلك الأجر أن يكون خاليًا 
عن الخوف والحزن» وذلك يوجب أن يكون نعيمهم دائمًا لأنهم لو جوزوا كونه منقطعًا 
لاعتراهم الحزن العظيم . 

فان قال قاین, إن الله تعالى ذكر هذه الآية في سورة المائدة هكذا: رل ءامنا ولت 
اراس ومد من #امرت يله وال الخر وعمل ما قلا وف لبهم ولا هم یرود 

السائدة: 4+] وفي سورة الحج: إن أل 


م سو ه رص صم م مم م ع یام ر ال مر ردا 2 


1 
بن اموا ورن هادواً روانش والمجوس ولزن 


الآيتان رقم (14۰1۳) ۱۳۳ 
نرڪ زک آله يفل هم بوم الْقِيلمَةِ لن َه ل کل شیر هیک [الحج: ]1١‏ فهل في اختلاف 
هذه الآيات بتقدیم الصنوف وتأخيرها ورفع «الصابئین» في آية ونصبها في آخری فائدة تقتضي 
ذلك؟ 

والجواب: لما كان المتکلم آحکم الحاکمین فلا بد لهذه التغییرات من جكم وفوائد» فان 
آدرکنا تلك الحکم فقد فزنا بالکمال وان عجزنا أحلنا القصور على عقولنا لا على کلام الحکیم» 
والله أعلم . 
5 و ۰24 ,م ام رص مرم سوسا مجح مش مش ر وژ ربت مر رس 
قوله تعالی: ولد أخذنا مبتتقکم ورفعنا فوقكم الطور خذوا ما ءاتیتکم يفوو 
دوأ ما فیه لمکم کرد ھم ولیہ ین بند کلف فلولا شل الله عَم 

وئ کت ین الیرم © 4 

اعلم أن هذا هو الانعام العاشر» وذلك لانه تعالی إنما أخذ ميثاقهم لمصلحتهم فصار ذلك 

آما قوله تعالی: ود اذا یکمک > ففیه بحثان: 

الاول: اعلم أن المیثاق إنما یکون بفعل الأمور التي توجب الانقیاد والطاعة» والمفسرون 
ذکروا في تفسیر المیثاق وجوها: 

احدها: ما آودع الله العقول من الدلائل الدالة على وجود الصانع وحکمته والدلائل الدالة 
على صدق آنبیائه ورسله» وهذا النوع من المواثيق آقوی المواثيق والعهود؛ لأنها لا تحتمل 
الخلف والتبدیل پوجه آلبتة» وهو قول الاصم. 

الثاني: ما روي عن عبد الرحمن بن زيد بن أسلم أن موسی عليه السلام لما رجع من عند ربه 
بالألواح قال لهم : إن فيها كتاب الله . فقالوا: لن نأخذ بقولك حتى نرى الله جهرة. فيقول : 
هذا كتابي فخذوه. فأخذتهم الصاعقة فماتواثم أحياهمء ثم قال لهم بعدذلك: خذوا 
كتاب الله. فأبوا فرفع فوقهم الطور وقيل لهم: خذوا الكتاب وإلا طرحناه عليكم . فأخذوه 
فرفع الطور هو الميثاق» وذلك لأن رفع الطور آية باهرة عجيبة تبهر العقول وترد المكذب إلى 
التصديق والشاك إلى اليقين» فلما رأوا ذلك وعرفوا أنه من قبله تعالى علمًا لموسى عليه السلام 
علمًا مضافا إلى سائر الآيات» آقروا له بالصدق فيما جاء به» وأظهروا التوبة وأعطوا العهد 
والمیثاق أن لا يعودوا إلى ما كان منهم من عبادة العجل» وأن يقوموا بالتوراة» فكان هذا عهدا 
موثقًا جعلوه لله على أنفسهم» وهذا هو اختيار أبي مسلم . 

وثالشها: أن لله ميثاقين : فالأول: حين آخرجهم من صلب آدم وأشهدهم على أنفسهم . 
والثاني : أنه ألزم الناس متابعة الأنبياء والمراد هاهنا هو هذا العهد. هذا قول ابن عباس وهو 
ضعيف . الثاني : قال القفال رحمه الله : نما قال : (ميثاقكم) ولم يقل (مواثيقكم) لوجهين : 


۱۳ ۱ سور البقرة 
آحدهما: آراد به الدلالة على أن كل واحد منهم قد أخذ ذلك كما قال : م رمك طفلا» 
[غافر : ۷ أي كل واحد منکم. . والثاني : أنه كان شيا واحدًا أخذ من كل واحد منهم كما أخذ على 
غیره فلا جرم كان كله میثاقا واحداء ولو قیل : (مواثيقكم) لأشبه أن يكون هناك مواثيق ق أخذت 
عليهم لا میثاق واحد» 00 

وأما قوله تعالى: ورتا موْكَكُمُ اور فنظيره قوله تعالى : وإ تلا بل فوقهم كنم لد که 
[الأعراف: ]١۷١‏ وفيه أبحاث: 

البحث الأول : الواو في قوله تعالى : « ورین واو عطف على تفسير ابن عباس» والمعنى 
أن أخذ المیثاق كان متقدمّاء فلما نقضوه بالامتناع عن قبول الكتاب رفع عليهم الجبل» وأما على 
تفسير أبي مسلم فليست واو عطف ولكنها واو الحال كما يقال: (فعلت ذلك والزمان زمان) 
فكأنه قال : وإذ أخذنا ميثاقكم عند رفعنا الطور فوقكم . 

الثاني : قیل : إن الطور كل جبلء ل 

دانى جَناحَيهٍ مِنَ الطور فَمَر تَقَضْيَ البازي إذا البازي كسّر 

آما الخلیل فقال في کتابه : ی یی ی ی ی 
تقتضي حمله على جبل معهود عرف کونه مسمی بهذا الاسم» والمعهود هو الجبل الذي وقعت 
المناجاة عليه» وقد يجوز أن ینقله الله تعالی إلى حيث هم فیجعله فوقهم وان كان بعیذا منهم ؛ 
لأن القادر أن سکن الجبل في الهواء قادر أيضًا على أن یقلعه وینقله إليهم من المکان البعید 
وقال ابن عباس : أمّر تعالی جبلاً من جبال فلسطین فانقلع من أصله حتی قام فوقهم کالظلة 
وکان المعسکر فرسخا في فرسخ» فأوحی الله إليهم أن اقبلوا التوراة والا رمیت الجبل علیکم !! 
فلما رآوا أن لا مهرب قبلوا التوراة بما فیها» وسجدوا للفزع سجودًا یلاحظون الجبل» فلذلك 
سجدت الیهود على أنصاف وجوههم . 

الثالث: من الملاحدة من آنکر إمكان وقوف الثقیل في الهواء بلا عماد» وأما الأرض فقالوا: 
انما وقفث لأنها بطیعها طالبة للمرکز» فلا جرم وقفت في المرکز» ودلیلنا علی فساد قولهم آنه 
سبحانه قادر على كل الممکنات» ووقوف الثقیل في الهواء من الممکنات» فوجب أن یکون الله 
قادرًا عليه » وتمام تقریر هاتین المقدمتین معلوم في کتب الاصول . 

الرابع: قال بعضهم : إظلال الجبل غير جائز لأن ذلك لو وقع لكان يجري مجری الالجاء إلى 
الایمان» وهو ينافي التکلیف . آجاب القاضي بأنه لا یلجی لأن آکثر ما فيه خوف السقوط 


۶۳۵۹۰۱ العفاح من همه طويلة (الرجر) قرامي جوال بعال ولماین ينا والعجاع هر‎ EO 
لام . عبد الله بن رژبة بن لبيد بن صخر السعدي التميمي آبو الشعثاء . راجز مجيد» من الشعراء ولد في‎ ۸ 
الجاهلية وقال الشعر فيهاء ثم أدرك الإسلام وأسلم وعاش إلى أيام الوليد بن عبد الملك ففلج وأقعد» وهو آول من‎ 
. رفع الرجز» وشبهه "۳ وكان بعيدا عن الهجاء وهو والد رژبة الراجز الشهور‎ 


الآية رقم (14»1۳) ۱۳۵ 


علیهم» فإذا استمر في مکانه مدة وقد شاهدوا السموات مرفوعة فوقهم بلا عماد» جاز هاهنا أن 
يزول عنهم الخوف فیزول الإلجاء ویبقی التکلیف . 

آما قوله تعالی: حدم تنك یور أي : بجد وعزيمة كاملة وعدول عن التغافل 
والتکاسل. قال الجبائي : هذا يدل على أن الاستطاعة قبل الفعل ؛ لأنه لا يجوز أن یقال : (خذ 
هذا بقوة) ولا قوة حاصلة كما لا يقال : (اکتب بالقلم) ولا قلی وأجاب أصحابنا بأن المراد: 
خذوا ما آتیناکم بجد وعزيمة» وعندنا العزيمة قد تکون متقدمة على الفعل . 

وأما قوله تعالی : وا 5" م فيِي# أي : احفظوا ما في الکتاب وادرسوه ولا تنسوه ولا تغفلوا 
عغنه . 

فان قین, هلا حملتموه على نفس الذکر؟ 

قين؛ لأن الذکر الذي هو ضد النسیان من فعل الله تعالی» فکیف يجوز الامر به؟ ! فأما إذا 
حملناه على المدارسة فلا (شکال . 

اما قوله نعالی: * للم کنو أي لكي تتقواء واحتج الجبائي بذلك على أنه تعالی راد فعل 
الطاعة من الکل» وجوابه ما تدم . 

واعلم أن المفهوم من قوله تعالى: :و مد کک وتا وق العلوز حُدُوأ مآ ۶اد م رده 
آنهم فعلوا ذلك» والا لم يكن ذلك آخذا للميثاق› a‏ : 4 € فدل 
تین زا یت 

اما قوله تعالی: ۶ے ول پر و أي : ثم آعرضتم عن المیثاق والوفاء به» قال القفال 
رحمه الله رس ما 1 عن التوراة بأمور كثيرة» 
فحرفوا التوراة وتركوا العمل بها وقتلوا الأنبياء وكفروا بهم وعصوا أمرهمء ولعل فيها ما اختص 
به بعضهم دون بعض» ومنها مإحمله أوائلهم ومنها ما فعله متأخروهم ولم يزالوا في التيه مع 
مشاهدتهم الأعاجيب ليلاً ونهارًا يخالفون موسى» ويعترضون عليه ويلقونه بكل أذى» 
ويجاهرون بالمعاصي في معسكرهم ذلك» حتى لقد خسف ببعضهم وأحرقت النار بعضهم 
وعوقبوا بالطاعون» وکل هذا مذکور في تراج و و سای رو ی 
خفاء به حتی عوقبوا بتخریب بيت المقدس وکفروا بالمسیح وهموا بقتله . والقرآن وان لم يكن 
فيه بيان ما تولوا به عن التوراة فالجملة معروفة» وذلك إخبار من الله تعالی عن عناد آسلافهم» 
فغیر عجیب إنكارهم ما جاء به محمد عليه الصلاة والسلام من الکتاب وجحودهم لحمّه 
وحالهم في کتابهم ونبیهم ما ذکر والله أعلم . 

آما قوله تعالی: فلولا مضل اللہ علیہ وَرَحْمَتُةٌ لكدثر ین لرن ففیه بحثان: 

البحث الأول : ذکر القفال في تفسیره وجهین : 

يول لولا ما تفضل الله به علیکم من مهالکم وتأخیر العذاب عنکم» لکنتم من الخاسرین 


۱۳۹1 | سورة البقرة 


أي من الهالکین الذین باعوا آنفسهم بنار جهنم» فدل هذا القول على آنهم إنما خرجوا عن هذا 
الخسران؛ لأن الله تعالی تفضل علیهم بالامهال حتی تابوا. 

الثاني: أن یکون الخبر قد انتهی عند قوله تعالی : ولیہ یل بند لك ثم قيل : ول 
سل الله عَم وينه رجوعًا بالکلام إلى آوله» أي : لولا لطف الله بكم برفع الجبل 
فوقکم » لدمتم على ردکم الکتاب» ولکنه تفضل علیکم ورحمکم فلطف بكم بذلك حتی تبتم . 

البحث الثاني : أن لقائل أن یقول : كلمة (لوّلا) تفيد انتفاء الشيء لثبوت غيره» فهذا يقتضي 
أن انتفاء الخسران من لوازم حصول فضل الله تعالی» فحیث حصل الخسران وجب أن لا 
یحصل هناك لطف الله تعالی . وهذا يقتضي أن الله تعالی لم یفعل بالکافر شیتّا من الألطاف 
الدينية» وذلك خلاف قول المعتزلة» آجاب الكعبي بأنه تعالی سَوّی بين الكل في الفضل لکن 
انتفع بعضهم دون بعض ‏ فصح أن يقال ذلك كما یقول القائل لرجل وقد سوی بين آولاده في 
العطية فانتفع بعضهم : (لولا أن آباك فضَّلك لکنت فقيرًا)» وهذا الجواب ضعیف ؛ لأن آهل 
ال نضوا على ات : (لولا) تفید اتنفاء الشيء لثبوت غیره» وبعد ثبوت هذه المقدمة فکلام 


الكعبي ساقط جذا . 
توه نی سي اس ساس لس توس 7 کرو فدہ 


و €< 1 رە با دسا ۴ م ا 24 مت میت © 4 


اعلم أنه تعالی لما عدّد وجوه مت ات ذلك بشرح بعض ما وجه إليهم من التشدیدات» 
وهذا هو النوع الأول» وفیه مسائل: ۱ 

المسألة الأولى : روي عن ابن عباس أن هؤلاء القوم کانوا في زمان داود عليه السلام بأيلة 
على ساحل البحر بين المدينة والشام» وهو مكان من البحر يجتمع إليه الحيتان من كل أرض في 
شهر من السنة حتى لا يرى الماء لكثرتهاء وفي غير ذلك الشهر في كل سبت خاصة. وهي القرية 
المذکورة في قوله: #وَسعَلَُم عَن رید الق کات حَاضْرَة ابر د يدوت ف ألسَبْتِ» 
[الأعراف: ۱3۳] فحفروا حياضًا عند البحر» وشرعواالیها الجداول» فکانت الحیتان تدخلها 
فیصطادونها یوم الاحد» فذلك الحبس في الحیاض هو اعتداژهم. ثم إنهم آخذوا السمك 
واستخنوا بذلك وهم خائفون من العقوبة» فلما طال العهد استسن الأبناء بسنة الاباء واتخذوا 
الأموال. فمشی إليهم طوائف من آهل المدينة الذين کرهوا الصید يوم السبت» ونهوهم فلم 
ينتهواء وقالوا: نحن في هذا العمل منذ زمان فما زادنا الله به إلا خيرًا. فقيل لهم : لا تختروا 
فربما نزل بكم العذاب والهلاك!! فأصبح القوم وهم قردة خاسئون» فمكثوا كذلك ثلاثة أيام ثم 
هلكوا. 

المسألة الثانية : المقصود من ذكر هذه القصة آمران : 


الآيتان رقم (10: 11) ۱۳۷ 


لأول: إظهار معجزة محمد عليه السلام» فان قوله : لور َه 4 کالخطاب للیهود الذین 
کانوا في زمان محمد عليه السلام» فلما آخبرهم محمد عليه السلام عن هذه الواقعة مع أنه كان 
أميّا لم يقرأ ولم يكتب ولم يخالط القوم» دل ذلك على أنه عليه السلام إنما عرفه من الوحي . 

الثاني: أنه تعالى لما آخبرهم بما عامل به أصحاب السبت» فكأنه يقول لهم : ما تخافون أن 
SS SS CEE SS‏ العذات ۱ E‏ 
ونظيره قوله تمالی : تاا َر اوا الککب ءاینوا ما رلا مُصَدْكًا ما معکم من بل أن تطیس 
وجوها فنردها ع رها © [النساء : ]۰ 

المسألة الغالئة: الکلام فيه حذف» كأنه قال: ولقد علمتم اعتداء من اعتدی منکم في 
السبت . لكي یکون المذکور من العقوبة جزاء لذلك» ولفظ الاعتداء يدل على أن الذي فعلوه في 
السبت كان محرمّا علیهم وتفصیل ذلك غير مذکور في هذه الآية» لکنه مذکور في قوله : 
«وَسئلَهم ڪن الْفَرَبَةِ ۳ كات حاضرة لخر #[الأمراف: : ۳ ثم یحتمل أن يقال : إنهم نما 
تعدوا في ذلك الاصطیاد فقط» وأن یقال : ۳ مع آنهم استحلوا ذلك 
الا صطاد . 

المسألة الرابعة: قال صاحب الکشاف :'السية قصدر رسعت ت الیهود) إذا عظمت یوم 
السبت. 

فان قيل: لما كان الله نهاهم عن الاصطیاد يوم السبت فما الحكمة في أن آکثر الحیتان يوم 
السبت دون سائر الأيام كما قال : أيه چیتانهم يوم سنتهم شيعأ ویو لا يوون لا 
انيه حدّلِك بوهم [الأعراف : ۳ وهل هذا إلا إثارة الفتنة وإرادة الإضلال؟ ! 

قلنا: أما على مذهب أهل السنة فإرادة الإضلال جائزة من الله تعالى وأما على مذهب المعتزلة 
فالتشديد في التكاليف حسن لغرض ازدياد الثواب . 

أما قوله تعالی: «دَقَلنَا لَهُمْ ونوا رد یی شفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قال صاحب الکشاف : (قردة خاسئين) خبر» أي کونوا جامعين بين القردية 
والخسوء» وهو الصّغار والطرد. 

المسألة الثانية: قوله تعالى: وبا وة یج 6 ليس بأمر لأنهم ما كانوا قادرين على أن 
يقلبوا أنفسهم على صورة القردة» بل المراد منه سرعة التكوين» كقوله تعالی : تما و ی 
إا رده أن لقو له کن یکوت [التحل : : »] وکقوله تعالی : 6 ین طايعاك #[نصلت: ۲۱۱ والمعنى 
أنه تعالی لم یعجزه ما آراد إنزاله من العقوبة بهولاء بل لما قال لهم : وبا ره یت 
زوسن اس او ی وهو كقوله: 98 كما متا گما لت مب التبئتِ وکام 
مر الله مَفْعُولا € ار . : ي] ولا یمتنع آیضا أن يتكلم الله بذلك عند هذا التكوين» إلا أن الموثر 
۷ التكوين هو القدرة والارادة . 


۱۳۸ سورة البقرة 

فان قیل: لما لم يكن لهذا القول آثر في التکوین فأي فائدة فیه؟ 

قلنا: آما عندنا فأحکام الله تعالی وأفعاله لا تتوقف على رعاية المصالح ألبتة» وآما عند 
المعتزلة فلعل هذا القول یکون لفظا لبعض الملائكة أو لغیرهم . 

المسألة الثالثة : المروي عن مجاهد أنه سبحانه وتعالی مسخ قلوبهم بمعنی الطبع والختم» لا 
أنه مسخ صورهم وهو مثل قوله تعالی : 9 کل آلجار یل سار € [الجمعة: ه] ونظیره أن 
بقول الاستاذ للمتعلم البلید الذي لا بنجح في تعلیمه : (کن حمارًا). واحتج على امتناعه 
بآمرین : 

الاول: أن الإنسان هو هذا الهیکل المشاهد والبنية المحسوسة فاذا آبطلها وخلق في تلك 
الاجسام ترکیب القرد وشکله كان ذلك إعدامًا للإنسان وإيجادًا للقرد» فیرجع حاصل المسخ 
على هذا القول إلى أنه تعالی آعدم الاعراض التي باعتبارها كانت تلك الأجسام إنسانّاء وخلق 
فيها الأعراض التي باعتبارها كانت قردّاء فهذا يكون إعدامًا وإيجادًا لا أنه يكون مسحًا . 

والثاني: إن جوزنا ذلك لما آمنا في كل ما نراه قردًا وكلبًا أنه كان إنسانًا عاقلا» وذلك يفضي 
إلى الشك في المشاهدات . 

وأجيب عن الأول بأن الإنسان ليس هو تمام هذا الهيكل» وذلك لأن هذا الانسان قد يصير سميئًا 
بعد أن كان هزيلاً» وبالعکس فالأجزاء متبدلة والانسان المعين هو الذي كان موجودًا والباقي 
غير الزائل» فالانسان أمر وراء هذا الهيكل المحسوس» وذلك الامر إما أن يكون جسما ساريًا 
في البدن أو جزءًا في بعض جوانب البدن كقلب أو دماغ أو موجودًا مجردًا على ما يقوله 
الفلاسفة» وعلى جميع التقديرات فلا امتناع في بقاء ذلك الشيء مع تطرق التغير إلى هذا الهيكل 
وهذا هو المسخ» وبهذا التقدير يجوز في المالك الذي تكون جشته في غاية العظم أن يدخل 
حجرة الرسول عليه السلام . 

وعن الثاني أن الأمان يحصل بإجماع الأمة» ولمّا ثبت بما قررنا جواز المسخ أمكن إجراء الآية 
على ظاهرهاء ولم يكن بنا حاجة إلى التأويل الذي ذكره مجاهد رحمه الله» وان كان ما ذكره 
غير مستبعد جدًا؛ لأن الانسان إذا أصر على جهالته بعد ظهور الآيات وجلاء البينات» فقد يقال 
في العرف الظاهر: إنه حمار وقرد» وإذا كان هذا المجاز من المجازات الظاهرة المشهورت لم 
يكن في المصير إليه محذور ألبتة . 

بقي اهنا سؤالان : 

السوال الأول : أنه بعد أن يصير قردًا لا يبقى له فهم ولا عقل ولا علم» فلا یعلم ما نزل به من 
العذاب» ومجرد القردية غير مولم بدلیل أن القرود حال سلامتها غير متألمة» فمن أين بحصل 
العذاب بسببه؟ 


الجواب:لم لا يجور أن يقال إن الأمر الذي به یکون الانسان انسائا عاقلا فاهما كان باقياء الا 


الآية رقم (11) ۱۹ 


أنه لما تغيرت الخلقة والصورة لا جرم آنها ما كانت تقدر على النطق والأفعال الإنسانية إلا أنها 
كانت تعرف ما نالها من تغير الخلقة بسبب شوم المعصية وكانت في نهاية الخوف والخجالة 
فربما كانت متألمة بسبب تغير تلك الأعضاء» ولا یلزم من عدم تألم القرود الأصلية بتاك 
الصورة عدم تألم الإنسان بتلك الصورة الغريبة العَرضية!! 

السؤال الثاني : أولئك القردة بقوا أو أفناهم الله؟ وإن قلنا: إنهم بقوا فهذه القردة التي في 
زماننا هل يجوز أن يقال: !نها من نسل أولئك الممسوخين أم لا؟ 

الجواب: الكل جائز عقلا إلا أن الرواية عن ابن عباس أنهم ما مكثوا إلا ثلاثة أيام ثم هلكوا . 

المسألة الرابعة : قال أهل اللغة : الخاسئ الصاغر المبعد المطرود كالكلب إذا دنا من الناس 
قيل له : اخسأء أي تباعذ وانطرذ صاغرًا؛ فليس هذا الموضع من مواضعك. قال الله تعالى : 
يقلت یف لس ایا ور عیبر [الملك: ؛] يحتمل صاغرًا ذليلاً ممنوعًا عن معاودة النظر ؛ 
لأنه تعالی قال: تيع بش مَل ری ين لور 400 انيع ار کر یب ی ام ايا وه 
حَسِيْرٌ * [الملك: ۰۲:۰۳ فکأنه قال : ردد البصر في السماء تردید من يطلب فطورا. فانك وان آکثرت 
من ذلك لم تجد فطورًا فيرتد اليك طرفك ذليلاً» كما يرتد الخائب بعد طول سعیه في طلب شيء 
ولا يظفر به» فإنه يرجع خائبًا صاغرًا مطرودًا من حيث كان يقصده من أن يعاوده . 

أما قوله: تاه فقد اختلفوا في أن هذا الضمير إلى أي شيء يعود؟ على وجوه: 

أحدها: قال الفراء : (جعلناها) يعني المسخة التي مسخوها . 

وثانيها: قال الأخفش : أي جعلنا القردة نكالا . 

والشها: جعلنا قرية أصحاب السبت نكالا. 

رابعها: جعلنا هذه الأمة نكالا . لأن قوله تعالى : وقد عنم ان توا منم في الب يدل 
على الأمة والجماعة أو نحوهاء والأقرب هو الوجهان الأولان؛ لأنه إذا أمكن رد الكناية إلى 
مذكور متقدم فلا وجه لردها إلى غيره» فليس في الآية المتقدمة إلا ذكرهم وذكر عقوبتهم . 

أما النكال فقال القفال رحمه الله : إنه العقوبة الغليظة الرادعة للناس عن الاقدام على مثل 
تلك المعصية؛ وأصله من المنع والحبس» ومنه النكول عن اليمين وهو الامتناع منهاء ويقال 
للقيد: النكل» وللجام الثقيل آیضا: نكل ؛ لما فيهما من المنع والحبس» ونظيره قوله عالی : 
ل ی کال وحيمًا4 [المزمل: ؟1] وقال الله تعالى : وال شد بسا وش تنك [الساء: 4م] 
والمعنى : أنّا جعلنا ما جرى على هؤلاء القوم عقوبة رادعة لغيرهم» أي لم نقصد بذلك ما 
يقصده الآدميون من التشفي؛ لأن ذلك إنما يكون ممن تضره المعاصي وتنقص من مُلکه وتؤثر 
فيه» وأما نحن فإنما نعاقب لمصالح العباد» فعقابنا زجر وموعظة قال القاضي : اليسير من الذم 
لا يوصف بأنه نكال» حتى إذ عظم وكثر واشتهر يوصف به» وعلی هذا الوجه أوجب الله تعالى 
في السارق المُصِر القطع جزاء ونکالا» وأراد به أن يفعل على وجه الإهانة والاستخفاف» فهو 


۰ سورة البقرة 


بمنزلة الخزي الذي لا يكاد يستعمل الا في الذم العظیم» فكأنه تعالى لما بَيّن ما آنزله بهؤلاء 
القوم الذين اعتدوا في السبت واستحلوا من اصطياد الحيتان وغيره ما حرمه عليهم ابتغاء الدنياء 
ونقضوا ما كان منهم من المواثيق ؛ فبين أنه تعالى آنزل بهم عقوبة لا على وجه المصلحة؛ لأنه 
كان لا يمتنع أن يقلل مقدار مسخهم ويغير صورهم بمنزلة ما ينزل بالمکلف من الأمراض المغيرة 
للصورة ويكون محنة لا عقوبة» فبين تعالى بقوله : * وه تك أنه تعالى فعلها عقوبة على 
ما كان منهم . 

آما قوله تعالى: لما بن يدا وما نهک ففیه وجوه: 

أحدها ما قبلها وما معها وما بعدها من الأمم والقرون؛ لأن مسخهم ذکر في كتب الأولين» 
فاعتبروا بهاء واعتبر بها من بلغ إليه خبر هذه الواقعة من الآخرين . 

وثانيها: أريد بما بين يديها : ما يحضرها من القرون والأمم . 
وثالشه: المراد أنه تعالى جعلها عقوبة لجميع ما ارتكبوه من هذا الفعل وما بعده» وهو قول 
الحسن . 

اما قوله تعالى: زوک 4 ففیه وجهان: 

آحدهما: أن من عرف الأمر الذي نزل بهم یتعظ به ویخاف إن فعل مثل فعلهم أن ينزل به مثل 
ما نزل بهمء وان لم ينزل عاجلاً فلا بد من أن يخاف من العقاب الآجل الذي هو أعظم وأدوم . 
وأما تخصیصه المتقين بالذکر فکمثل ما بیناه في أول السورة عند قوله : #هدى ینک وپیه: 
ب] لأنهم إذا اختصوا بالاتعاظ والانزجار والانتفاع بذلك» صلح أن یخصوا به ؛ لأنه لیس بمنفعة 

الثاني: أن یکون معنی قوله : «وَمَوعَةٌ تین أن يعظ المتقون بعضهم بعضا أي جعلناها 
نکالا» ولیعظ به بعض المتقین بعضّا» فتکون الموعظة مضافة إلى المتقین على معنی آنهم 


قوله تعالی: ولد ال موی لِمَومه إنَّ 
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ملک فلوم © 

اعلم أن هذا هو النوع الثاني من التشدیدات» 9777 
إسرائيل قتل قريبًا لكي يرثه» ثم رماه في مجمع الطريق» ثم شكا ذلك إلى موسى عليه السلام؛ 
فاختو مرب MSG‏ تلها لم يكير الوا له : سل لنا ربك حتى يبيئه . فسأله 
فأوحى الله إليه: إن اله یمرک أن ذه وا بر 4 فتعجبوا من ذلك ثم شددوا على أنفسهم 
بالاستفهام حالا بعد حال واستقصوا في طلب الوصف. فلما تعينت لم يجدوها بذلك النعت إلا 
عند إنسان معين» ولم يبعها إلا بأضعاف ثمنهاء فاشتروها وذبحوهاء وأمرهم موسى أن يأخذوا 
عضرا منها فيضربوا به القتيل» ففعلوا فصار المقتول حيًا وسمى لهم قاتله» وهو الذي ابتدأ 
بالشكاية فقتلوه قودًا . 

ثم هاهنا مسائل : 

المسألة الأولى : أن الإيلام والذبح حسنء وإلا لما أمر الله به» ثم عندنا وجه الحسن فيه أنه 
تعالى مالك الملك فلا اعتراض لأحد عليه » وعند المعتزلة إنما يحسن لأجل الأعواض . 

الموالة لقاب تا ای وت مق ی فا ای اد نی ی فدل ذلك 
على صحة قولنا بالواجب المخیر . 

المسألة الثالثة : القاتلون بالعموم اتفقوا على أن قوله تعالى : إن اه یک أن نوا ره 
معناه اذبحوا أي بقرة شئتم » فهذه الصيغة تفید هذا العموم . 

وقال منکروا العموم : إن هذا لا يدل على العموم . واحتجوا عليه بوجوه: 

الاول: أن المفهوم من قول القائل : (اذبح بقرة) یمکن تقسیمه إلى قسمين» فإنه يصح أن يقال : 
(اذبح بقرة معينة من شأنها كيت وکیت) ویصح أيضًا أن يقال : (اذبح بقرة أي بقرة شئت) فإذن 
المفهوم من قولك : (اذبح) معنى مشترك بين هذین القسمین» والمشترك بين القسمین لا یستلزم 
واحذا منهماء فاذن قوله : (اذبحوا بقرة) لا یستلزم معناه معنی قوله : (اذبحوا بقرة أي بقرة 
شئتم)» فثبت أنه لا يفيد العموم لانه لو آفاد العموم لكان قوله : (اذبحوا بقرة أي بقرة شئتم) 
كرا ولکان قوله : (اذبحوا بفرة معینة) نقضا» ولما لم يكن کذئك علمنا فساد هذا القول . 

الثاني: أن قوله تعالی : (اذبحوا بَقَرَة) کالنقیض لقولنا: (لا تذبحوا بقرة)» وقولنا لا تذبحوا 
بقرة يفيد النفي العام فوجب أن یکون قولنا: (اذبحوا بقرة) يرفع عموم النفي» ويكفي في 
ارتفاع عموم النفي خصوص الثبوت على وجه واحد. فإذن قوله : (اذبحوا بقرة) يفيد الأمر بذبح 
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۱۳۲ سورة البقرة 
بقرة واحدة فقطء آما الاطلاق في ذبح أي بقرة شاءوا» فذلك لا حاجة إليه في ارتفاع ذلك 
النفي» فوجب أن لا یکون مستفادا من اللفظ . 

الثالث:أن قوله تعالى : « بر لفظة مفردة منكرة» والمفرد المنکر إنما يفيد فردًا معيئًا في 
نفسه غير معين بحسب القول الدال عليه ولا يجوز أن يه يفيد فردًا أي فرد كان» بدليل أنه إذا قال : 
(رأيت رجلا) فإنه لا يفيد إلا ما ذكرناه» فإذا ثبت أنه فى الخبر كذلك وجب أن يكون فى الأمر 
كذلك . ۱ ۱ 

واحتح القائلون بالعمومبأنه لو ذبح أي بقرة كانت فانه يخرج عن العهدة فوجب أن يفيد العموم . 

والجواب:أن هذا مصادرة على المطلوب الأول» فان هذا إنما یثبت لو ثبت أن قوله: (اذبح 
بقرة) معناه (اذبح أي بقرة شئت)» وهذا هو عين المتنازع فيه فهذا هو الكلام في هذه المسألة . 

إذا عرفت هذا فنقول:اختلف الناس في آن قوله تعالی : : (اذبحوا بَقَرَة) هل هو أمر بذبح بقرة 
معينة مبينة أو هو أمر بذبح بقرة أي بقرة كانت : فالذين يُجوزون تأخير البيان عن وقت الخطاب 
قالوا: إنه كان أمرًا بذبح بقرة معينة ولكنها ما كانت مبينة . وقال المانعون منه : هو وإن كان أمرًا 
بذبح أي بقرة كانت» إلا أن القوم لما سألوا تَعَيِّر التكليف عند ذلك» وذلك لأن التكليف الأول 
كان كافيًا لو أطاعواء وكان التخيير في جنس البقر إذ ذاك هو الصلاح» فلما عصوا ولم يمتثلواء 
ورجعوا بالمسألة لم يمتنع تغير المصلحة» وذلك معلوم في المشاهد؛ لأن المدبر لولده قد يأمره 
بالسهل اختيارّاء فإذا امتنع الولد منه فقد يرى المصلحة في أن يأمره بالصعب» فكذا هاهنا . 

واحتج الفريق الأول بوجوه: 

الأول:قوله تعالی : ٭ اذغ لا ریک یبن لا ما هه و ما وئه وقول الله تعالی : * ول ابا 
ره لا ری © يا ره مرا « با بره لا دول یر ارس منصرف إلى ما آمروا 
ل ا و ۱3۳/۹۹ 
المأمور به ذبح بقرة معينة . 

الثاني:أن الصفات المذکورة في الجواب عن السوال الثاني إما أن يقال : انها صفات البقرة 
التي مروا بذبحها أولاً أو صفات بقرة وجبت عليهم عند ذلك السؤال وانتسخ ما كان واجبًا 
عليهم قبل ذلك. والأول هو المطلوب» والثاني يقتضي أن يقع الاكتفاء بالصفات المذكورة 
آخرا» وأن لا يجب حصول الصفات المذكورة قبل ذلك» ولما أجمع المسلمون على أن تلك 
الصفات بأسرها كانت معتبرة» عَلِمنا فساد هذا القسم . 

فان قيل:أما الكنايات فلا نسلّم عودها إلى البقرة فلم لا يجوز أن يقال : نها كنايات عن القصة 
والشأن» وهذه طريقة مشهورة عند العرب؟ 

قلنا : هذا باطل لوجوه: 

آحدها: آن هذه الکنایات لو كانت عائدة إلى القصة والشآن لبقي ما بعد هذه الکنایات غير 
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مفید ؛ لانه لا فائدة في قوله : یکره را بل لا بد من (ضمار شيء آخر» وذلك خلاف 
الأصل» آما إذا جعلنا الکنایات عائدة إلى المأمور به أولاً لم یلزم هذا المحذور . 

وثانيها:أن الحكم برجوع الكناية إلى القصة والشأن خلاف الأصل ؛ لأن الكناية يجب عودها 
إلى شيء جرى ذکره» والقصة والشأن لم يجر ذكرهما فلا يجوز عود الكناية إليهماء لكنا خالفنا 
هذا الذليل للضرورة في بعض المواضع فبقي ما عداه على الأصل . 

وثالثهاءأن الضمير في قوله  :‏ ما رده # ما م لا شك أنه عائد إلى البقرة المأمور بهاء 
فوجب أن يكون الضمير في قوله: « ریا بَكَرَدُ مر عائدًا إلى تلك البقرة» والا لم يكن 
الجواب مطابقًا للسؤال. 

الثالث:أنهم لو كانوا سائلين معاندين لم يكن في مقدار ما أمرهم به موسى ما يزيل الاحتمال ؛ 
لأن مقدار ما ذكره موسى أن تكون بقرة صفراء متوسطة في السن كاملة في القوة» وهذا القدر 
موضع للاحتمالات الكثيرة» فلما سكتوا هاهنا واكتفوا به» عَلِمنا أنهم ما كانوا معاندين . 

واحتج الفريق الثاني بوجوه : 

احدها:آن قوله تعالى : 8 إن آله اشم أن تدجُو وأ بور معناه يأمركم أن تذبحوا بقرة أي بقرة 
كانت » وذلك يقتضي العموم› وذلك يقتضي أن يكون اعتبار الصفة بعد ذلك تكليفًا جدیدا . 

وثانيها:لو كان المراد ذبح بقرة معينة لما استحقوا التعنيف على طلب البیان» بل كانوا 
یستحقون المدح عليه فلما عنفهم الله تعالی في قوله : « فآفتلواما مرو › وفي قوله: 
۶ نیوا وما وا ترس عَلمنا تقصیرهم في الإتيان بما آمروا به أولاًء وذلك انما یکون لو 
كان المأمور به ولا ذبح بقرة معينة . 

الثالث.ما روي عن ابن عباس أنه قال : لو ذبحوا أية بقرة آرادوا لأجزأت منهم» لکنهم شددوا 
على آنفسهم فشدد الله عليهم ., 

ورابعها:أن الوقت الذي فيه آمروا بذبح البقرة كانوا محتاجين إلى ذبحهاء فلو كان المأمور به 
ذبح بقرة معينة - مع أن الله تعالى ما بينها - لكان ذلك تأخيرًا للبيان عن وقت الحاجة وإنه غير 
جائز . 

والجواب عن الأول:ما بینا في آول المسألة أن قوله : # إِنَّ آله یمرک أن تدبا ب لا يدل على 
و وه 

وعن الشاني,آن قوله تعالی : « وما ادوا يَْمَُوس» ليس فيه دلالة على آنهم فرطوا في آول 
القصة وأنهم کادوا یفرطون بعد استکمال البیان» بل اللفظ محتمل الكل واحد منهما» فنحمله 
على الأخير وهو آنهم لما وقفوا على تمام البیان توقفوا عند ذلك وما کادوا یفعلونه . 

وعن الثالت: آن هذه الرواية عن ابن عباس من باب الاحاد» وبتقدیر الصحة فلا تصلح آن تکون 
معارضة لکتاب الله تعالی . 
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وعن الرابع: أن تأخیر البیان عن وقت الحاجة إنما یلزم أن لو دل الأمر على الفور» وذلك عندنا 

واعلم آنا إذا فرعنا على القول بأن المأمور به بقرة أي بقرة كانت فلا بد وأن نقول: التکالیف مغايرة 
فکلفوا في الأول أي بقرة کانت» وثانيًا أن تکون لا فارضا ولا بکرا بل عواناء فلما لم یفعلوا 
ذلك کلفوا أن تکون صفراء فلما لم یفعلوا ذلك كُلفوا أن تکون مع ذلك لا ذلولاً تثير الارض 
ولا تسقي الحرث . ثم اختلف القائلون بهذا المذهب : منهم من قال في التکلیف الواقع أخيرًا 
يجب أن يكون مستوفيًا لكل صفة تقدمت حتی تکون البقرة مع الصفة الأخيرة لا فارض ولا بكر 
وصفراء فاقع . ومنهم من يقول: نما يجب كونها بالصفة الأخيرة فقط . وهذا أشبه بظاهر الكلام 
إذا كان تكليفًا بعد تکلیف» وان كان الأول أشبه بالروايات وبطريقة يقة التشديد عليهم عند تردد 
الامتثال» وإذا ثبت أن البيان لا يتأخر فلا بد من كونه تکلیفا بعد تكليف» وذلك يدل على أن 
الأسهل قد ينسخ بالأشق» ويدل على جواز النسخ قبل الفعل» ولكنه لا يدل على جواز النسخ 
قبل وقت الفعل» ويدل على وقوع النسخ في شرع موسى عليه السلام» وله آیضا تعلق بمسألة أن 
الزيادة على النسخ هل هو نسخ أم لا؟ ويدل على حسن وقوع التكليف ثانيًا لمن عصى ولم يفعل 
ما کلف أولا. 

آما قوله تعالی: اند هروه ففیه مسائل: 

المسألة الأولی : قری : (هزوا) بالضم (وهزژا) بسکون الزاي نحو كفوًا وکفء وقرأ 
حفص : (هزوا) بالضمتین والواو وكذلك کفوا. 

المسألة الثانية : قال القفال : قوله تعالی : الوا دا مدا که | استفهام على معنی الانکار 
والهزء يجوز أن يكون في معنى المهزوء به» كما يقال : كان هذا في علم الله» أي في معلومه 
والله رجاؤنا أي مرجوناء ونظيره قوله تعالی : دوم سرا [المؤمنون: ۱۱۰] قال صاحب 
(الکشاف) : (أتتخذنا هزوًا) آتجعلنا مكان هزء أو آهل هزء أو مهزوأ بنا؟ والهزء نفسه فرط 
الاستهزاء . 

المسألة الثالثة : القوم نما قالوا ذلك لأنهم لما طلبوا من موسى عليه السلام تعيين القاتل فقال 
موسى : اذيحوا بقرة لم يعرفوا بين هذا الجواب وذلك السؤال مناسبة» فظنوا أنه عليه السلام 
يلاعبهم ؛ لأنه من المحتمل أن موسى عليه السلام أمرهم بذبح البقرة وما أعلمهم أنهم إذا ذبحوا 
البقرة ضربوا القتيل ببعضها فيصير حيّاء فلا جرم وفع هذا القول منهم موقع الهزه» ويحتمل أنه 
عليه السلام وان كان قد بیْن لهم كيفية الحال إلا أنهم تعجبوا من أن القتيل كيف يصير حيًا بأن 
يضربوه ببعض أجزاء البقرة» فظنوا أن ذلك يجري مجرى الاستهزاء . 

المسألة الرابعة : قال بعضهم : إن أولئك القوم كفروا بقولهم لموسى عليه السلام : (أتتخذنا 
هزوًا) لأنهم إن قالوا ذلك وشکوا في قدرة الله تعالی على | رامیت انون کت رای را 
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في أن الذي آمرهم به موسی عليه السلام هل هو بأمر الله تعالی» فقد جوزوا الخيانة على موسی 
عليه السلام في الوحي» وذلك أيضا كفر. ومن الناس من قال : إنه لا يوجب الکفر . وبيانه من 
وجهين . الأول: أن الملاعبة على الأنبياء جائزة» فلعلهم ظنوا به عليه السلام أنه يلاعبهم ملاعبة 
حقة» وذلك لا يوجب الكفر . الثاني : أن معنى قوله تعالی : رن مهب أي : ما أعجب هذا 
الجواب! كأنك تستهزئ بنا لا أنهم حققوا على موسى الاستهزاء . 

أما قوله تعالى: قال غود بل أن اکن من الیک ففيه وجوه: 

احری, أن الاشتغال بالاستهزاء لا يكون إلا بسبب الجهل» ومنصب النبوة لا يحتمل الإقدام 
على الاستهزاء» فلم يستعذ موسى عليه السلام من نفس الشيء الذي نسبوه إليه» لكنه استعاذ من 
السبب الموجب له كما قد يقول الرجل عند مثل ذلك : (أعوذ بالله من عدم العقل وغلبة 
الهوى)» والحاصل أنه أطلق اسم السبب على المسبب مجازّاء هذا هو الوجه الأقوى . 

وئانيه, أعوذ بالله أن أكون من الجاهلين بما في الاستهزاء في أمر الدين من العقاب الشديد 
والوعيد العظيم › فإني متى علمت ذلك امتنع إقدامي على الاستهزاء . 

وئيئه, قال بعضهم : إن نفس الهزء قد يسمى جهلاً وجهالة» فقد روي عن بعض أهل اللغة : 
إن الجهل ضد الحلم كما قال بعضهم : إنه ضد العلم . 

بعلم ادها اقرتامن برس LSS‏ الخبائر الخظام و وقد 
سبق تمام القول فيه في قوله تعالی : ٤5ا‏ مک کم شتبزاردک رر ]۰ اه یت 
4 [البقرة: ۰۱۵ 

و و یراق 

السؤال الأول : 0 قال نع لا رف بین أن ما م۶ فأجاب 
EET 0 RRS‏ ب ل E ETE‏ لِك ” مَمْصَلُوا ما 
يموي € واعلم أن في الآية أبحاثا : 

پیون, آنا إذا قلنا: إن قوله تعالى : : رع لله رگ أن را با بر يدل على الأمر بذبح بقرة 
معينة في نفسها غير مبين التعيين حسن موقع سؤالهم؛ لأن المأمور به لما كان مجملا حسن 
الاستفسار والاستعلام . أما على قول من يقول: إنه في أصل اللغة للعموم فلا بد من بیان أنه ما 
الذي حملهم على هذا الاستفسار؟ 

۳ a 

أحدى؛ أن موسى عليه السلام لما آخبرهم بانهم إذا ذبحوا البقرة وضربوا القتيل ببعضها صار 
حيًا تعجبوا من أمر تلك البقرة» وظنوا أن تلك البقرة التي يكون لها مثل هذه الخاصة لا تكون الا 
بقرة معينة » فلا جرم استقصوا في السژال عن وصفها. كعصا موسی المخصوصة من بين سائر 


۱۳۹ سورة البقرة 


العصي بتلك الخواص. إلا أن القوم کانوا مخطئین في ذلك ؛ لأن هذه الآية العجيبة ما كانت 
خاصية البقرة» بل كانت معجزة یظهرها الله تعالی على ید موسی عليه السلام . 

وونيي, لعل القوم آرادوا بقرة أي بقرة کانت إلا أن القاتل خاف من الفضيحة» فألقی الشبهة 
فى التبیین وقال : المأمور به بقرة معينة لا مطلق البقرة» لما وقعت المنازعة فيه» رجعوا عند 
ذلك إلى موسی . 

ونرمي. أن الخطاب الأول وان آفاد العموم إلا أن القوم آرادوا الاحتیاط فیه» فسألوا طلبّا لمزید 
البیان وإزالة لساثر الاحتمالات» إلا أن المصلحة تغیرت واقتضت الامر بذیح البقرة المعينة . 

البحث الثانی . أن سؤال (ما هي) طلب لتعریف الماهية والحقيقة ؛ لأن (ما) سژال» و(هي) 
إشارة إلى الحقيقة» فما هي لا بد وأن یکون طلبًا للحقيقة» وتعریف الماهية والحقيقة لا یکون 
الا بذکر آجزائها ومقدماتها لا بذکر صفاتها الخارجة عن ماهیتها» ومعلوم أن وصف السن من 
الأمور الخارجة عن الماهية فوجب أن لا يكون هذا الجواب مطابقا لهذا السوال !! 

والجواب عنه, أن الأمر وان كان كما ذکرتم لکن قرينة الحال تدل على أنه ما كان مقصودهم من 
قولهم : ما البقر طلب ماهیته وشرح حقیقته» بل كان مقصودهم طلب الصفات التي بسببها یتمیز 
بعض البقر عن بعض ؛ فلهذا حسن ذکر الصفات الخارجة جوایا عن هذا السوال . 

اللحث الثالك : قال صاحب (الكشاف): الفارض : المسنة» وسمیت فارضا لأنها فرضت 
سنهاء أي قطعتها وبلغت آخرهاء والبکر : الفتية» والعوان: النصف» قال القاضي : آما البکر 
فقيل : نها الصغيرة وقیل : ما لم تلد» وقیل : انها التي ولدت مرة واحدة. قال المفضل بن سلمة 
(الضبي) : إنه ذکر في الفارض آنها المسنة وفي البکر آنها الشابة» وهي من النساء التي لم توطأ 
ومن الابل التی وضعت بطبئًا واحدا . قال القفال : البکر يدل على الأول» ومنه الباکورة لول 
الثمر» ومنه بكرة النهار» ویقال : بكرت علیهما البارحة» إذا جاء في أول اللیل» وكأن الاظهر 
آنها هي التي لم تلد؛ لأن المعروف من اسم البکر من الاناث في بني آدم ما لم ينز علیها الفحل. 
وقال بعضهم : العوان التي ولدت بطتا بعد بطن . وحرب عوان : إذا كانت حربا قد قوتل فیها مرة 
بعد مرة» وحاجة عوان : إذا كانت قد قضیت مرة بعد مرة. 

البحث الرابع : احتج العلماء بقوله تعالی : عون ی وَل » على جواز الاجتهاد 
واستعمال غالب الظن في ال حکام؛ إذ لا يعلم أنها بين الفارض والبكر إلا من طريق الاجتهاد . 

وهاهنا سوالان : 

الأول لفظة (بین) تقتضي شیئین فصاعدا» فمن أين جاز دخوله على ذلك؟ 

الجواب, لأنه في معنی شیئین حيث وقع مشارًا به إلى ما ذُكر من الفارض والبکر . 

السؤال الثانى : كيف جاز أن يشار بلفظة (ذلك) إلى مؤنثين مع أنه للإشارة إلى واحد مذكر؟ 

56 جاز ذكر ذلك على تأويل ما ذکر أو ما تقدم للاختصار في الكلام . 


صم 
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آما قوله تعالی: فاقوا ما نموت ففیه تأویلان: 

الأول:فافعلوا ما تمرون به» من قولك : آمرتك الخیر . 

والثاني: أن یکون المراد : فافعاوا آمرکم» بمعنی مأمورکم» تسمية للمفعول بالمصدر 
کضرب الامیر . 

واعلم أن المقصود الأصلي من هذا الجواب کون البقرة في أكمل أحرالهاء وذلك لأن 
الصغيرة تکون ناقصة لأنها بعد ما وصلت إلى حالة الکمال» والمسنة کأنها صارت ناقصة 
RA E‏ ا ا و 

ثم إنه تعالى حكى سؤالهم الثاني وهو قوله تعالى:8 تارادم نا ريك یبن لا ما وئه واعلم 
نهم لما عرفوا حال لسن شرعوا بعده في تعرف حال اللون» فأجابهم الله تعالى نا : # صفراء 
لقع رنه والفقوع أشد ما يكون من الصفرة وآنصعه يقال في التوكيد: أصفر فاقع وأسود 
حالك وأبيض يقق وأحمر قان وأخضر ناضر . 

وههنا سوالان : 

الاول:«فاقع» هاهنا واقع خبرًا عن اللون فکیف يقع تأكيدًا لصفراء؟ 

الجواب:لم يقع خبرا عن اللون إنما وقع تأکیذا لصفراء إلا أنه ارتفع اللون به ارتفاع الفاعل» 
واللون سببها وملتبس بها» فلم يكن فرق بين قولك : صفراء فاقعة» وصفراء فاقع لونها . 

السؤال الثاني : فهلا قیل : صفراء فاقعة؟ وأي فائدة في ذکر اللون؟ 

الجواب: الفائدة فيه التوکید لأن اللون اسم للهيئة وهي الصفرة فكأنه قیل شديدة الصفرة 
صفرتهاء فهو من قولك : جد جده وجنون مجنون . وعن وهب : إذا نظرت إليها خیل إليك أن 
شعاع الشمس یخرج من جلدها. 

آما قوله تعالى:# سر لْظربت> فالمعنی أن هذه البقرة لحسن لونها تسر من نظر إليهاء قال 
الحسن : الصفراء هاهنا بمعنی السوداء ؛ لأن العرب تسمي الاسود أصفرء نظیره قوله تعالی في 
صفة الدخان : # كنم جمللث صف [المرسلات: *"/أي سود . واعترضوا على هذا التأویل بأن 
الأصفر لا يفهم منه الأسود ألبتة» فلم يكن حقيقة فيه» وأيضا: السواد لا ينعت بالفقوع إنما 
يقال : أصفر فاقع وأسود حالك» والله أعلم» وأما السرور فإنه حالة نفسانية تعرض عند حصول 
اعتقاد أو علم أو ظن بحصول شيء لذيذ أو نافع . 

ثم انه تعالى حكى سؤالهم الثالث وهو قوله تعالى: #تالوأ ادع لتا ریک بین لَنَا ما هی رو ابقر سَمَبَهَ عبتا وا 
إن سا له لَمَهْمَدُونَ» وهاهنا مسائل: 

المسألة الأولى :قال الحسن : عن رسول الله أنه قال: «وَالَّذِي تفس مُحَمَّدٍ بِيَدِِ لز ل 
تَقُولُوا: (ِنْ شاء اللة) تحیل بَيئهُمْ وَبَيتهَا أبَدَّا»» واعلم أن ذلك يدل على أن التلفظ بهذه الكلمة 


۱۳۸ ۱ 5 البقرة 


مندوب في کل عمل يراد تحصيله؛ ولذلك قال الله تعالی لمحمد 225 : ولا مولن سىء ان 
ال دک مدأ © إل أن يَمَآءَ اه لکمف: ۱۲4۰۳۳ وفیه استعانة بالله وتفویض الأمر إليه 
والاعتراف بقدرته ونفاذ مشیئته . 

المسألة الثانية: احتج أصحابنا بهذا على أن الحوادث بأسرها مرادة لله تعالی» فإن عند 
المعتزلة أن الله تعالى لما أمرهم بذلك فقد أراد اهتداءهم لا محالة» وحينئذ لا يبقى لقولهم : 
(إن شاء الله فائدة) . أما على قول أصحابنا فإنه تعالى قد يأمر بما لا يريد فحینثذ يبقى لقولنا: 
(إن شاء الله) فائدة . ۱ 

المسألة الثالثة: احتجت المعتزلة على أن مشيئة الله تعالی محدثة بقوله : #إإن شا له 4 من 
وجهین : الأول: أن دخول كلمة (إن) عليه يقتضي الحدوث . والثاني : وهو أنه تعالى علق 
حصول الاهتداء على حصول مشيئة الاهتداء» فلما لم يكن حصول الاهتداء أزليًا وجب أن لا 
تکون مشيئة الاهتداء أزلية . 

ولنرجع إلى التفسیر: فأما قوله تعالی : بين نا ما هن © ففيه السژال المذکور وهو أن قولنا: ما 
هو؟ طلب بیان الحقيقة» والمذکور هاهنا في الجواب الصفات العَرّضية المفارقة فکیف یکون 
هذا الجواب مطابقًا للسؤال؟ وقد تقدم جوابه . 

أما قوله تعالی: إن البقر تب عَلِيّما © فالمعنى أن البقر الموصوف بالتعوين والصفرة كثير 
فاشتبه علينا أيها نذبح» وقرئ (تشابه) بمعنى تتشابه بطرح التاء وإدغامها في الشين وقرئ 
(تشابهت ومتشابهة ومتشابه) . 

أما قوله تعالی: «ولتاً إن سَآءَ له لَمهَْدودًي ففيه وجوه ذكرها القفال: 

أحدها: وإنا بمشيئة الله نهتدي للبقرة المأمور بذبحها عند تحصيلنا أوصافها التي بها تمتاز عما 
عداها . ۱ 

وثانيها: وإنا إن شاء الله تعریفها إيانا بالزيادة لنا فى البیان نهتدی إليها . 

وثالثها: وإنا إن شاء الله على هدی في استقصائنا في السوال عن آوصاف البقرة» أي نرجوا آنا 
لسنا على ضلالة فيما نفعله من هذا البحث . 

ورابعها: إنا بمشيئة الله نهتدي للقاتل إذا وصفت لنا هذه البقرة بما به تمتاز هي عما سواها . 

ثم أجاب الله تعالى عن سؤالهم بقوله تعالی : إا رة لا دول یر رش » وقوله: «لا 
ول » صفة لبقرة بمعنى بقرة غير ذلول» بمعنى لم تذلل للكراب وإثارة الأرض› ولا هي من 
البقر التي يسقى عليها فتسقى الحرث و(لا) الأولى للنفي» والثانية مزيدة لتوكيد الأولى ؛ لأن 
المعنی لا ذلول تثير وتسقي على أن الفعلين صفتان لذلول كأنه قیل : لا ذلول مثيرة وساقية» 
وجملة القول أن الذلول بالعمل لا بد من أن تكون ناقصة» فبين تعالى آنها لا تثير الأرض ولا 
تسقي الحرث؛ لأن هذين العملين يظهر بهما النقص . 


نه 


الآيات رقم (۷۲۳-7۷) ۱۳۹ 


أما قوله تعالی: «مُسَأمَةُ» ففیه وجوه: 

أحدها: من العیوب مطلقا . 

وثانيها: من آثار العمل المذکور . 

وثالشها: مسلمة» أي وحشية مرسلة عن الحبس . 

ورابعها: مسلمة من الشية التي هي خلاف لونها. أي خلصت صفرتها عن اختلاط سائر الالوان 
بهاء وهذا الرابع ضعيف» وإلا لكان قوله : لا 'شِيَةَ ويها تكرارًا غير مفيد» بل الأؤلى حمله على 
السلامة من العيوب» واللفظ يقتضي ذلك لأن ذلك يفيد السلامة الكاملة عن العلل والمعایب . 

واحتج العلماء به على جواز استعمال الظاهر مع تجويز أن يكون الباطن بخلافه ؛ لأن قوله : 
وش ی اسه رن لمرو ورا ا 
طریق الظاهر . 

أما قوله تعالى: : # لا ية نها فالمراد أن صفرتها خالصة غير ممتزجة بسائر الالوان؛ لأن البقرة 
ا وود و۳ في أكثرهاء فأراد تعالى أن يبين عموم ذلك بقوله : 

شِيّةَ فب روي آنها كانت صفراء الاظلاف صفراء القرون» والوشي : خلط لون بلون . 

د الله تعالی عنهم بأنهم وقفوا عند هذا البیان واقتصروا عليه فقالوا: ۷ ال جقت باق 
أي الآن بانت هذه البقرة عن غيرها؛ لأنها بقرة عوان صفراء غير مذللة بالعمل» قال القاضي : 
قوله تعالی : « تن چقت بالَْقَّ» کفر من قبلهم لامحالة؛ لأنه يدل على أنهم اعتقدوا فيما تقدم 
:من الأوامر آنها ما كانت حقة. وهذا ضعیف لاحتمال أن یکون المراد: الآن ظهرت حقيقة ما 
أ فابلا جني دیع غر . فلا يكون كفرًا. 

أما قوله تعالی: ۶ وا وما دوأ فعلُوس؟ه فالمعنی : فذبحوا البقرة وما كادوا يذبحونها. 

وهاهنا بحث : وهو أن النحويين ذكروا (لكاد) تفسيرين 

الأول: قالوا: إن نفيه [ثبات وإثباته نفى . فقولنا : (كاد يفعل كذا) معناه قرب من أن [لا] يفعل 
لكنه ما فعل وكزلكاة (ماكاه نهل کل ماه متس أن ار ار 

والثاني: - وهو اختيار الشيخ عبد القاهر (الجرجاني) النحوي - أن كاد معناه المقارب 
فقولنا: (كاد يفعل) معناه قرب من الفعل» وقولنا: (ما كاد يفعل) معناه ما قرب منه . 

وللأولين أن يحتجوا على فساد هذا الثاني بهذه الآية؛ لأن قوله تعالی : وما کادوا يعو 
معناه: وما قاربوا الفعل» ونفي المقاربة من الفعل يناقض إثبات وقوع الفعل» فلو كان كاد 
للمقاربة لزم وقوع التناقض في هذه الآية . 

وهاهنا أبحاث : 

و و وک وت رز وهی 


م 


(اللهم إني استودعتكها لابني حتى تکبر) وكان برًا بوالديه» فشَبّت وكانت من آحسن البقر 


۰ سورة البقرة 


وأسمنهاء فتساوموها اليتيم وآمه حتی اشتروها بملء مسکها ذهبّا» وکانت البقرة إذ ذاك بثلاثة 
دنانير» وکانوا طلبوا البقرة الموصوفة آربعین سنة . 

البحث الثاني : روي عن الحسن أن البقرة تذبح ولا تنحر» وعن عطاء آنها تُنحر . قال : 
فتلوت الآية عليه فقال : الذبح والنحر سواء . وحكي عن قتادة والزهري : إن شثت نحرت وان 
شثت ذبحت . وظاهر الاية يدل على آنهم آمروا بالذبح وأنهم فعلوا ما یسمی ذیخاء والنحر وان 
أجزأ عن الذبح فصورته مخالفة لصورة الذبح» فالظاهر يقتضي ما قلناه حتی لو نحرواء ولا دلیل 
يدل على قیامه مقام الذبح لكان لا يجزي . 

البحث الثالث : اختلفوا في السبب الذي لأجله ما کادوا یذبحون: فعن بعضهم لاجل غلاء 
ثمنها وعن آخرین آنهم خافوا الشهرة والفضيحة . وعلی كلا الوجهین فالاحجام عن المأمور به 
غير جائز» آما الأول : فلانهم لما آمروا بذبح البقرة المعينة» وذلك الفعل ما كان يتم إلا بالشمن 
الکثیر» وجب علیهم آداژه لأن ما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب» إلا أن يدل الدلیل على 
خلافه» وإنما لا يلزم المصلي أن يتطهر بالماء إذا لم يجده إلا بغلاء من حيث الشرع» ولولاه 
للزم ذلك إذ وجب التطهر مطلقا . وأما الثاني : - وهو خوف الفضيحة - فذاك لا يرفع التکلیف» 
فإن القود إذا كان واجبا عليه لزمه تسليم النفس من ولي الدم إذا طالب » وربما لزمه التعريف 
لیزول الشر والفتنة» وربما لزمه ذلك لتزول التهمة في القتل عن القوم الذين طرح القتيل بالقرب 
منهم ؛ لأنه الذي عرضهم للتهمة فيلزمه إزالتهاء فكيف يجوز جعله سببًا للتثاقل في هذا الفعل؟! 

البحث الرابع : احتج القائلون بأن الأمر للوجوب بهذه الآية» وذلك لأنه لم يوجد في هذه 
الصورة إلا مجرد الأمرء ثم إنه تعالى ذم التثاقل فيه والتكاسل في الاشتغال بمقتضاه» وذلك يدل 
على أن الأمر للوجوب . قال القاضي : إذا كان الغرض من المأمور إزالة شر وفتنة دل ذلك على 
وجوبه . وإنما أمر تعالى بذبحها لكي يظهر القاتل فتزول الفتنة والشر المخوف فيهم» والتحرز 
عن هذا الجنس الضار واجب. فلما كان العلاج إزالته بهذا الفعل صار واجبّاء وأيضا: فغير 
ممتنع أن في تلك الشريعة أن التعبد بالقربان لا يكون إلا سبيل الوجوب. فلما تقدم علمهم بذلك 
كفاهم مجرد الامر . 

وأقول: حاصل هذين السؤالين يرجع إلى حرف واحدء وهو أنا وإنا كنا لا نقول: (إن الأمر 
يقتضي الوجوب) فلا نقول: إنه ينافي الوجوب أيضاء فلعله فهم الوجوب هاهنا بسبب آخر 
سوى الأمرء وذلك السبب المنفصل ما قرينة حالية وهي العلم بأن دفع المضار واجب» أو 
مقالية وهي ما تقدم بيانه من أن القربان لا يكون مشروعا إلا على وجه الوجوب . والجواب: أن 
المذكور مجرد قوله تعالى : لى یک أن یا مء ٩‏ فلما ذكر الذم والتوبيخ على ترك 
الذبح المأمور به» عَلمنا أن منشأ ذلك هو مجرد ورود الأمر به لما ثبت في أصول الفقه أن ترتيب 
الحكم على الوصف مشعر بكون الوصف علة لذلك الحكم . 


الآيات رقم (۷۲-۷) ۱۱ 

البحث الخامس : احتج القائلون بأن الأمر يفيد الفور بهذه الای قالوا: لأنه ورد التعنيف 
على ترك المأمور به عند ورود الامر المجرد» فدل على أنه للفور . 

أما قوله تعالی: ولد نت نما َنم فيا 4 فاعلم أن وقوع ذلك القتل لا بد وأن يكون 
متقدمًا؛ لأمره تعالى بالذبح . أما الإخبار عن وقوع ذلك القتل وعن أنه لا بد وأن يُضرب القتيل 
ببعض تلك البقرة فلا يجب أن يكون متقدمًا على الإخبار عن قصة البقرة» فقول من يقول: (هذه 
القصة يجب أن تكون متقدمة في التلاوة على الأؤلى) خطأ؛ لأن هذه القصة في نفسها يجب أن 
تكون متقدمة على الأول في الوجودء فأما التقدم في الذكر فغير واجب لأنه تارة يتقدم ذكر 
السبب على ذكر الحكم وأخرى على العكس من ذلك» فكأنه لما وقعت لهم تلك الواقعة رهم 
تعالى بذبح البقرة فلما ذبحوها قال: وإذ قتلتم نفسًا من قبل واختلفتم وتنازعتم» فإني مُظهر لكم 
القاتل الذي سترتموه بأن يضرب القتيل ببعض هذه البقرة المذبوحة» وذلك مستقيم . 

فان قيل: هب أنه لا خلل في هذا النظم» ولكن النظم الآخر كان مستحسئًا فما الفائدة في 
ترجيح هذا النظم؟ 

قلنا: نما قدمت قصة الأمر بذبح البقرة على ذكر القتیل ؛ لأنه لو عمل على عكسه لكانت قصة 
واحدة» ولو كانت قصة واحدة لذهب الغرض من بينية التفريع . 

أما قوله تعالى: نادرم ذبا ففيه وجوه: 

أحدها: اختلفتم واختصمتم في شأنها. لأن المتخاصمين يدرأ بعضهم بعضاء أي يدافعه 
ويزاحمه. 

وثانيها: (أدارأتم) ينفي كل واحد منكم القتل عن نفسه» ويضيفه إلى غيره . 

وثالثها: دفع بعضكم بعضًا عن البراءة والتهمة. 

وجملة القول فيه أن الدرء هو الدفع» فالمتخاصمون إذا تخاصموا فقد دفع كل واحد منهم 
عن نفسه تلك التهمة. ودفع كل واحد منهم حجة صاحبه عن تلك الفعلة» ودفع كل واحد منهم 
حجة صاحبه في إسناد تلك التهمة إلى غيره وحجة صاحبه في براءته عنه» قال القفال: والكناية 
في (فيها) للنفس» أي : فاختلفتم في النفس . ويحتمل في القتلة لأن قوله : لتر 4 يدل على . 
ان 

اما قوله تعالی: ان مرج ما کم كك و * أي : مُظهر لا محالة ما کتمتم من آمر القتل . 

فان قیل: كيف آعمل (مخرج) وهو في معنی المضي؟ 

قلنا: قد حکی ما كان مستقبلاً في وقت التدارق كما حکی الحاضر في قوله : بیط زره 
[الكهف : ۲۱۸ وهذه الجملة اعتراض بين المعطوف والمعطوف عليه وهما «ادارآتم» فقلنا» . 

ثم فيه مسائل : 

المسألة الأولى: قالت المعتزلة: قوله : وال مرج ما کم كنمو # أي لا بد وأن يفعل ذلك . 


1٤۲‏ سورة البقرة 
وانما حكم بأنه لا بد وأن يفعل ذلك؛ لأن الاختلاف والتنازع في باب القتل يكون سببًا للفتن 
والفساد» والله لا يحب الفساد؛ فلأجل هذا قال: لا بد وأن يزيل هذا الكتمان ليزول ذلك 
الفساد» فدل ذلك على أنه سبحانه لا يريد الفساد ولا یرضی به ولا يخلقه . 

المسألة الثانية : الاية تدل على أنه تعالی عالم بجمیع المعلومات» والا لما قدر على إظهار ما 
کتموه . 

المسألة الثالثة : تدل الاية على أن ما یسره العبد من خير أو شر ودام ذلك منه» فان الله 
سيظهره» قال عليه الصلاة والسلام : «إنَّ عَبْدَا َو أَطَاعَ الله من وَرَاءِ سَبْعِينَ ججابّا لأظهر الله لَه 
دك عَلَى أَلْسِئةٍ الّاس» (۲۱وکذلك المعصية . وروي أن الله تعالى أوحى إلى موسى عليه السلام : 
«قل لبني إسرائيل يخفون لي آعمالهم» وعلی أن أظهرها لهم» ". 

المسألة الرابعة : دلت الآية على أنه يجوز ورود العام لإرادة الخاص؛ لأن قوله : #وَمَا كث 
ود يتناول كل المكتومات» ثم إن الله تعالى أراد هذه الواقعة . 

آما قوله تعالى: فلا أَضروه باه ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : المروي عن أبن عباس أن صاحب بقرة بني إسرائيل طلبها أربعين سنة حتى 
وجدهاء ثم ذْبحت . . إلا أن هذه الرواية على خلاف ظاهر القرآن؛ لأن الفاء في قوله تعالى : 
فلا أَصْرِبُهُ ینیب للتعقيب» وذلك يدل على أن قوله : « أَمْرِءه بيعي حصل عقيب قوله 
تعالی KAA:‏ يأر أن توا بر 

المسألة الثانية : الهاء في قوله تعالى : « ضر ضمیر وهو إما أن يرجع إلى النفس وحينئلٍ 
يكون التذكير على تأويل الشخص والإنسان» وإما إلى القتيل وهو الذي دل عليه قوله: ما نم 
مو . 

المسألة الثالثة : يجوز أن يكون الله تعالى إنما أمر بذبح البقرة . لأنه تعلّق بذبحها مصلحة لا 
تحصل إلا بذبحهاء ويجوز أن يكون الحال فيها وفي غيرها على السوية» والأقرب هو الأول ؛ 
لأنه لو قام غيرها مقامها لما وجبت على التعيين» بل على التخيير بينها وبين غيرها . 

وههنا سؤالان: 

السؤال الأول : ما الفائدة في ضرب المقتول ببعض البقرة مع أن الله تعالى قادر على أن پحییه 
ابتداء؟ 


ا سید ضيب عن اخرجهآو نم في(اطلیة) (0۳۹/9» من طریق دیح بن مسافر عن زبيد عم مرة عن 
عبد الله. . به . وفي إسناده روح بن مسافر عن زبيد عن مرة عن عبد الله . . . به . وفي إسناده روح بن مسافر» 
أو نش هلان ماه فش ار ١‏ کان ی بروی ر غات اتات لاحل ار واه عم وا كار حدم 
ا 
الرازي أخبرنا ابن خبيق الأنطاكي قال سمعت يوسف بن أسباط يقول : آوصي الله تبارك وتعالى . . . فذكره. 
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الجواب: الفائدة فيه لتکون الحجة آوکد وعن الحيلة آبعد. فقد كان يجوز لملحد أن يوهم أن 
موسی عليه السلام نما أحياه بضرب من السحر والحيلة» فانه إذا حيي عندما يضرب بقطعة من 
البقرة المذبوحة انتفت الشبهة في أنه لم يحي بشيء انتقل إليه من الجسم الذي ضرب به إذا 
كان ذلك إنما حيي بفعل فعلوه هم فدل ذلك على أن إعلام الأنبياء [نما یکون من عند الله لا 
بتمويه من العباد» وأيضًا: فتقديم القربان مما يعظم أمر القربان. 

السؤال الثاني : هلا أمر بذبح غير البقرة؟ 

وأجابوا بأن الكلام في غيرها لو أمروابه كالكلام فيه» ثم ذكروا فيها فوائد» منها التقرب بالقربان 
الذي كانت العادة به جارية» ولأن هذا القربان كان عندهم من أعظم القرابين» ولما فيه من مزيد 
الثواب لتحمل الكلفة في تحصيل هذه البقرة على غلاء ثمنها» ولما فيه من حصول المال العظيم 


لمالك البقرة . 
المسألة الرابعة: اختلفوا في أن ذلك البعض الذي ضربوا القتيل به ما هو؟ والأقرب أنهم 
کانوا مخیرین في ابعاض البقرة؛ لانهم آمروا بضرب القتیل ب ببعض البقرة» وأي بعض من آبعاض 


البقرة ضربوا القتيل به فإنهم كانوا ممتثلين لمقتضى قوله : ا وم بِبَعيَاً © والاتیان بالمأمور به 
يدل على الخروج عن العهدة على ما ثبت في آصول الفقه وذلكك بقتضي التخییر . واختلفوا في 
البعض الذي ضرب به القتيل : فقيل : لسانها. وقيل : فخذها اليمنى . وقیل : ذتبها. وقیل : 
العظم الذي يلي الغضروف وهو أصل الآذان. وقیل : البضعة بين الكتفين. ولا شك أن القرآن لا 
يدل عليه» فان ورد خبر صحيح قبل وإلا وجب السكوت عنه . 

المسألة الخامسة: في الكلام محذوف والتقدير: (فقلنا: اضربوه ببعضها فضربوه ببعضها 
فحبي) إلا أنه حذف ذلك لدلالة قوله تعالی : «كَدَلِكَ ين َه ألْمَوْقَ » وعليه هو كقوله تعالى : 
«أصْرب یمالک الْحَجَرٌّ َنشَجَرَتْ4 [البقرة: 1+0 أي فضرب فانفجرت» روي أنهم لما ضربوه قام 
بإذن الله وأوداجه تشخب دماء وقال: (قتلني فلان وفلان) لابتی عمه ثم سقط ميئًا وفتلا. 

أما قوله تعالى: « كَدَإِكَ يح اله ألْمَونَ»> ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : فى هن ا وجهان: آحدهما: آن یکون افا الى ك المیت. 
والثاني : أنه احتجاج في صحة الإعادة . 

ثم هذا الاحتجاج أهو على المشركين أو على غيرهم؟ فيه وجهان: 

الأول: قال الأصم : إنه على المشركين لأنه إن ظهر لهم بالتواتر أن هذا الإحياء قد كان على 
هذا الوجه عَلِموا صحة الإعادة» وان لم يظهر ذلك بالتواتر فإنه يكون داعية لهم إلى التفکر . 
قال القاضي : وهذا هو الأقرب لأنه تقدم منه تعالى ذكر الأمر بالضرب وأنه سبب إحياء ذلك 
الميت» ثم قال : کتک یخی الہ لَه موق » فجمع لوق 4 ولو كان المراد ذلك القتيل لَمّا جمع 
في القول. فكأنه قال: دل بذلك على أن الإعادة كالابتداء في قدرته . 


4 سورة البقرة 

الثاني:قال القفال : ظاهر الکلام يدل على أن الله تعالی قال لبني إسرائيل : إحياء الله تعالی 
لساثر الموتی یکون مثل هذا الاحیاء الذي شاهدتم ؛ لأنهم وان کانوا مؤمنين بذلك إلا آنهم لم 
ل ا ل 

عنهم الشبهة التي لا يخلو منها المستدل» وقد قال إبراهيم عليه السلام :. رب آرن کیت تي 
لْمَوْقٌ » إلى ۷ : # يمين ی > [البقرة: ٠۲]فأحيا‏ الله تعالى لبني إسرائيل القتيل عیانا» ثم قال 
لهم  :‏ كلك ب بی آل المَوقَ # [البقرة: :أي : كالذي أحياه في الدنيا يحيي في الآخرة من غير 
احتیاج في ذلك الإيجاد إلى مادة ومدة ومثال وآلة . 

المسألة الثانية : من الناس من استدل بقوله تعالی : # كَذَلِكَ يح ان ألْمَوْنَ » على أن المقتول 
ميت . وهو ضعيف لأنه تعالى قاس على إحياء ذلك القتيل إحياء الموتى» فلا يلزم من هذا كون 


أما قوله تعالى: 7 ویک يتيب فلقائل أن يقول: إن ذلك كان آية واحدة فلع سميت 
بالآيات؟ 


والجواب:أنها تدل على وجود الصانع القادر على كل المقدورات العالم بكل المعلومات» 
لمختاز بي ار بجاد وال بدا : وعلى صدق موسى عليه السلام وعلى براءة ساحة من لم يكن 
قاتلاًء وعلى تعين تلك التهمة على من باشر ذلك القتل» فهي وإن كانت آية واحدة إلا أنها لما 
دلت على هذه المدلولات الكثيرة لا جرم جرت مجرى الآيات الكثيرة . 

أما قوله تعالى: <لَعَلّك: رد4 ففيه بحثان: 

الأول:أن كلمة (لعل) قد تقدم تفسيرها في قوله تعالی : ملک فون [البقرة: 2۲۱ 

الثاني:أن القوم كانوا عقلاء قبل عرض هذه الآيات عليهم» وإذا كان العقل حاصلاً امتنع أن 
يقال : إني عرضت عليك الآية الفلانية لكي تصير عاقلا» فإذن لا يمكن إجراء الآية على ظاهرها 
بل لا بد من التأويل وهو أن يكون المراد: لعلكم تعملون على قضية عقولکم» وأن من قدر على 
إحياء نفس واحدة قدر على إحياء الأنفس كلها لعدم الاختصاص» حتى لا ينكروا البعث» هذا 
آخر الكلام في تفسير الآية. 

واعلم أن كثيرًا من المتقدمين ذكر أن من جملة أحكام هذه الآية أن القاتل هل يرث أم ل؟قالوا : لا. لأنه روي 
عن عبيدة السلماني أن الرجل الذي كان قاتلا في هذه الواقعة 2 حرم من الميراث لأجل كونه قاتلا . 

قال القاضي:لا يجوز جعل هذه المسألة من أحكام هذه الآية لأنه ليس في الظاهر أن القاتل هل 
كان وارثا لقتيله آم لا؟ وبتقدير أن يكون وارّا له فهل حرم الميراث أم لا؟ وليس يجب إذا روي 
عن أبي عبيدة أن القاتل خرم لمكان قتله الميراث أن يعد ذلك في جملة أحكام القرآن إذا كان لا 
يدل عليه لا مجملا ولا مفصلا» وإذا كان لم يثبت أن شرعهم كشرعنا وأنه لا يلزم الاقتداء بهم 
فإدخال هذا الكلام في أحكام القرآن تعسف . 
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واعلم أن الذي قاله القاضي حق» ومع ذلك فلنذکر هذه المسألة فنقول: اختلف المجتهدون في آن 
القاتل هل يرث أم لا : فعند الشافعي رضي الله عنه لا یرث» سواء كان القتل غير مستحق عمدا 
كان أو خطأ أو كان مستحقا کالعادل إذا قتل الباغی» وعند أبى حنيفة رحمه الله لا يرث فى 
العمد والخطأ إلا أن العادل إذا قتل الباغي فإنه يرئه» وكذا القاتل إذا كان صبيًا أو مجنوئًا يرثه لا 
من ديته ولا من سائر آمواله» وهو قول علي وعمر وابن عباس وسعيد بن المسيب» وقال عثمان 
البتي: قاتل الخطأ يرث وقاتل العمد لا يرث . وقال مالك : لا يرثه من ديته ويرثه من سائر 
آمواله . وهو قول الحسن ومجاهد والزهري والاوزاعي . 
واحتج الشافعي رضي الله عنه بعموم الخبر المشهور المستفيض أنه كل قال : «لَيِسٌ لِلْقَاتِلٍ 
مِنَ الْمِيرَاثِ شَيْء» إلا أن الاستدلال بهذا الخبر إنما يصح لو جوزنا تخصيص عموم الكتاب بخبر 
الواحدء والكلام فيه مذكور في أصول الفقه» ثم هاهنا دقيقة وهي أن تطرق التخصيص إلى العام 
يفيد نوع ضعف» فلو خصصنا هذا الخبر ببعض الصور فحينئذٍ يتوالى عليه أسباب الضعف» 
فان كونه خبر واحد يوجب الضعف وكونه على مصادمة الكتاب سبب آخر وكونه مخصوصًا 
سبب آخر» فلو خصصنا عموم الكتاب به لكنا قد رجحنا الضعيف جدًا على القوي جدًا . أما إذا 
لم يخصص هذا الخبر ألبتة اندفع عنه بعض أسباب الضعف» فحینثٍ لا یبعد تخصيص عموم 
الكتاب به . واحتج أبو بكر الرازي على أن العادل إذا قتل الباغي فإنه لا يصير محرومًا عن 
الميراث بأنا لا نعلم خلاقا أن من وجب له القود على إنسان فقتله قودًا أنه لا يحرم من المیراث» 
واعلم أن الشافعية يمنعون هذه الصورة» والله أعلم . 
42 ممم م يد ول 5 E‏ 
قوله تعالى: ل ِ ی بعد ذلِكَ فهی ار مد فسوة ون من 


کک کر ل 2 ۸ و و 9 


اوه کت که مه دنه َة مت تنا ل مع بنا ألما وَإِنَّ متا 


لما پم أله وما اله بل عَمَا مود © 4 
اعلم أن قوله تعالی: 2 دم من بعد ده فيه مسائل: 


المسألة الأولى : الشيء ربوب أن یقبل الاثر عن شيء آخر» ثم إنه عرض 
لذلك القابل ما لأجله صار بحيث لا يقبل الأثرء فيقال لذلك القابل : إنه صار صُّلبًا غلیظا قاسيّاء 
فالجسم من حيث إنه جسم يقبل الأثر عن الغير إلا أن صفة الحجرية لما عرضت للجسم صار 
جسم الحجر غير قابل» وكذلك القلب من شأنه أن يتأئر عن مطالعة الدلائل والآيات والعبر 
وتأثره عبارة عن ترك التمرد والعتو والاستكبار» وإظهار الطاعة والخضوع لله والخوف من الله 
ان > فإذا عرض للقلب عارض أخرجه عن هذه الصفة صار في عدم التأثر شبيهًا بالحجر 
فیقال اي سي ملي ی ی E‏ 


51 ص و 
۶ هه ص 2 رم زرد 


ان تقشع 96 8 د الزين عشوت 4 [الزمر : ۲۳] 


۱:1 سورة البقرة 


المسألة الثانية : قال القفال : يجوز أن یکون المخاطبون بقوله : «لوی » أهل الکتاب الذین 
کانوا في زمان محمد ۰23 أي : اشتدت قلوبکم وقست وصلبت من بعد البینات التي جاءت 
آوائلکم والأمور التي جرت عليهم» والعقاب الذي نزل بمن آصر على المعصية منهم› 
والآيات التي جاء‌هم بها آنبیاژهم والمواثيق التي آخذوها على آنفسهم وعلی کل من دان بالتوراة 
ممن سواهم» فاخبر بذلك عن طغيانهم وجفائهم مع ما عندهم من العلم بآيات الله التي تلين 
عندها القلوب . وهذا آرّلی لأن قوله تعالی ۹ فرك ها مكافزة» قح ی فلن 
الحاضرین أَؤْلى» ویحتمل أيضًا أن یکون المراد أولئك البهود الذين کانوا في زمن موسی عليه 
السلام خصوصاء ویجوز أن يريد مّن قبلهم من سلفهم . 

المسألة الثالثة : قوله تعالی : من بعد دَلك4 یحتمل أن یکون المراد من بعد ما آظهره الله 
تعالی من إحياء ذلك القتیل عند ضربه ببعض البقرة المذبوحة حتی عين القاتل ۰ فانه روي أن 
ذلك القتیل لما عين القاتل نسبه القاتل إلى الكذب» وما ترك الانکار» بل طلب الفتنة وساعده 
عليه جَمُم» فعنده قال تعالی واصفا لهم : انهم بعد ظهور مثل هذه الآية قست قلوبهم أي 
صارت قلوبهم بعد ظهور مثل هذه الآية في القسوة كالحجارة» ويحتمل أن يكون قوله : هومن بعد 
لك شارة إلى جمیع ما عَدّد الله سبحانه من النعم العظيمة والایات الباهرة التي آظهرها على 
يد موسی عليه السلام» فان آولئك الیهود بعد أن کثرت مشاهدتهم لها ما خلوًا من العناد 
والاعتراض على موسی عليه السلام» وذلك بين في آخبارهم في التيه لمن نظر فیها . 

آما قوله تعالی: ار مد َر فيه مسانل: 

المسألة الأولى : كلمة (أو) للتردید» وهي لا تليق بعلام الغیوب. فلا بد من التأویل وهو 
وجوه - 

احدها: أنها بمعنى الواو كقوله تعالى : # إل يات الي أو بدو( [الصافات: 147] بمعنى 
(ویزیدون)» وكقوله تعالى : #ولا يدي زینتهن َه إلا لبعولتهنٌ أو ءابابهرک؟ [النور: ]*١‏ والمعنى 
وآبائهن وکقوله : ##أن تاک | ین بوتکم أو بيو ویب ايك 4 [النور: ۱*] يعني وبيوت آبائكم . 
ومن نظائره قوله تعالی : کار گر آز کی 4 (سه: + التليب ری © هدر آز ثا 
[المرسلات : ۰۵ 1] 

وانیها: أنه تعالی آراد أن يبهمه على العباد فقال ذلك كما يقول المرء لغیره : (أكلت خبزا أو 
تمرا) وهو لا يشك أنه أكل آحدهما |ذا آراد أن يبينه لصاحبه . 

وثالثها: أن یکون المراد فهي کالحجارة» ومنها ما هو آشد قسوة من الحجارة. 

ورابعها: أن الآدميين إذا اطلعوا على آحوال قلوبهم قالوا: إنها کالحجارة أو هي آشد قسوة من 
الحجارة» وهو المراد في قوله : «فکانَ اب سین أو دق 6 [النجم: ]٩‏ أي : في نظرکم واعتقادکم . 

وخامسها: أن كلمة (آو) بمعنی (بل) وآنشدوا: 
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فوالله ما آدري أسلمى تَفَوَلَت أم الجلمُ آم کل ال حَبيبُ 

قالوا: آراد بل کل . 

وسادسه: أنه على حد قولك : (ما آکل الا حلوا أو حامضا) أي طعامي لا یخرج عن هذین» 
بل پتردد علیهما . 

وبالجملة: فليس الغرض إيقاع التردد بینهما» بل نفي غیرهما . 

وسابعه: أن (أو) حرف إباحة» کأنه قیل بأي هذین شبهت قلوبهم كان صدقا» كقولك : 
(جالس الحسن أو ابن سیرین) أي آیهما جالست كنت مصيبًا ولو جالستهما معا كنت مصيبًا 
أيضًاء 

المسألة الثانية: قال صاحب الكشاف : (أشد) معطوف على الكاف» !ما على معنى أو مثل : 
(أشد قسوة) فحذف المضاف وأقيم المضاف إليه مقامه» وإما على : أو هي أنفسها آشد قسوة. 

المسألة الثالثة : إنما وصفها بأنها أشد قسوة لوجوه: 

احده, أن الحجارة لو كانت عاقلة ولقيتها هذه الآية لقبلتهاء كما قال: «لر ألا ها لمران 
ل جل لرام شما مركا من حشية أل [الحشر: ۰0۷۱ 

وثانيها: أن الحجارة ليس فيها امتناع مما يحدث فيها بأمر الله تعالى وإن كانت قاسية» بل هي 
منصرفة على مراد الله غير ممتنعة من تسخيره» وهؤلاء مع ما وصفنا من أحوالهم في اتصال 
الآيات عندهم وتتابع النعم من الله عليهم - يمتنعون من طاعته ولا تلين قلوبهم لمعرفة حقه 
وهو کقوله تعالى: #وما ين دَأبَّةَ في الْأرضٍ ولا طبر یطبر ايد4 [الأنعام : ۳۸] إلى قوله تعالی : 
«وَالَدِينَ كديا ابیت 2 رمک في ات [الأنعام : ومع كأن المعنى أن الحيوانات من غير بني آدم 
آمم خر کل واحد منها لشيء» وهو منقاد لما آرید منه» وهولاء الکفار یمتنعون عما آراد الله 
تا 

وثالئها: (أو آشد قسوة) لأن الاحجار ينتفع بها من بعض الوجوه» ویظهر منها الماء في بعض 
الاحوال. آما قلوب هؤلاء فلا نفع فیها آلبتة» ولا تلين لطاعة الله بوجه من الوجوه. 

المسألة الرابعة : قال القاضي : إن كان تعالی هو الخالق فیهم الدوام على ما هم عليه من 
الکفر» فکیف یحسن ذمهم بهذه الطریقة؟! ولو أن موسی عليه السلام خاطبهم فقالوا له : إن 
الذي خلق الصلابة في الحجارة هو الذي خلق في قلوبنا القسوة والخالق في الحجارة انفجار 
الأنهار هو القادر على أن ینقلنا عما نحن عليه من الکفر بخلق الایمان فيناء فإذا لم یفعل فعذرنا 
ظاهر؟! لکانت حجتهم عليه أوكد من حجته علیهم» وهذا النمط من الکلام قد تقدم تقریرا 
وتفريعًا مرارًا وأطوارًا . 

المسألة الخامسة: إنما قال: #أمِّدٌ من ولم يقل: (أقسى)؛ لأن ذلك أدل على فرط 
القسوة» ووجه آخر وهو أن لا يقصد معنى الاقسی» ولكن قصد وصف القسوة بالشدة» كأنه 
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قیل : اشتدت قسوة الحجارة وقلوبهم آشد قسوة» وقری (قساوة) وترك ضمیر المفضل عليه 
لعدم الالباس کقولك : زید كريم وعمرو أكرم . 

ثم إنه سبحانه وتعالی قَضّل الحجارة على قلوبهم بأن بیّن أن الحجارة قد يحصل منها ثلاثة 
آنواع من المنافع» ولا یوجد في قلوب هؤلاء شيء من المنافع . 

فاولها: قوله تعالى: و ین اليجارة لا ینم ین البرک وفیه مسانل: 

المسألة الأولى : قری : (وان) بالتخفیف وهي (إن) المخففة من الثقيلة التي تلزمها اللام 
الفارقة» ومنها قوله تعالی : #وإن کل ما جيم لديا رود [یس: ۳۷ . 

المسألة الثانية : التفجر التفتح بالسعة والكثرة» یقال : انفجرت قرحة فلان» أي انشقت 
بالمدة» ومنه الفجر والفجور . وقرأ مالك بن دینار (ینفجر) بمعنی : وان من الحجارة ما ینشق 
فیخرج منه الماء الذي يجري حتی تکون منه الانهار . قالت الحکماء : إن الأنهار إنما تتولد عن 
أن: ة تجتمع في باطن الأرض» فان كان ظاهر الارض رخوًا انشقت تلك الأبخرة وانفصلت » 
وان كان ظاهر الأرض صلبًا حجريًا اجتمعت تلك الأبخرة» ولا یزال يتصل تواليها بسوابقها 
حتى تكثر كثرة عظيمة» فيعرض حينئلٍ من كثرتها وتواتر مدها أن تنشق الأرض وتسيل تلك 
المياه أودية وأنهارًا . 

وثانيها: قوله تعالى: ولد یا لَما یمن بیع ينه ألما 4 أي من الحجارة لما ينصدع 
فیخرج منه الماء فيكون عیثا لا نهرًا جاريّاء أي أن الحجارة قد تندى بالماء الكثير وبالماء القلیل» 
وفي ذلك دليل تفاوت الرطوبة فيهاء وأنها قد تكثر في حال حتى يخرج منها ما يجري منه 
الأنهار» وقد تقل» وهؤلاء قلوبهم في نهاية الصلابة لا تندى بقبول شيء من المواعظ ولا تنشرح 
لذلك ولا تتوجه إلى الاهتداء وقوله تعالى: مق » أي يتشقق» فأدغم التاء كقوله: 
«ید کر » أي يتذكر وقوله : يما الْمرّمِلُ4 [المرمل: ]١‏ » ايها امريد [المدثر: ]١‏ . 

وثالئها: قوله تعالى: ولا ينا لما يبيط ين حَسْيَةَ أكو». 

واعلم أن فيه إشكالاً وهو أن الهبوط من خشية الله صفة الأحياء العقلاء» والحجر جماد فلا 
يتحقق ذلك فيه فلهذا الإشكال ذكروا في هذه الآية وجوها . 

أحدها: قول آبي مسلم خاصة وهو أن الضمير في قوله تعالی : #وَإِنَّ ينا © راجع إلى القلوب» 
فإنه يجوز عليها الخشية» والحجارة لا يجوز عليها الخشية : وقد تقدم ذكر القلوب كما تقدم ذكر 
الحجارة» أقصى ما في الباب أن الحجارة آقرب المذكورين» إلا أن هذا الوصف لما كان لافقا 
بالقلوب دون الحجارة وجب رجوع هذا الضمير إلى القلوب دون الحجارة . واعترضوا عليه من 
وجھیں . 

الأول: أن قوله تعالى : هى لمجارة أو أَسَدٌ قو 4 جملة تامة» ثم ابتدأ تعالى فذكر حال 
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الحجارة بقوله : ۶ ي نّ أْجَارَةَ لَمَا یلع ينه آلأنهر 4 فيجب في قوله تعالی : وله ينها لَمَا 
فل مخ کنر ا € أن يكون راجغا إليها . 

الثاني: أن الهبوط يليق بالحجارة لا بالقلوب» فليس تأويل الهبوط أولى من تأويل الخشية . 

وثانيها: قول جمع من المفسرين : إن الضمير عائد إلى الحجارة لكن لا نسلم أن الحجارة 
ليست حية عاقلة» بيانه أن المراد من ذلك جبل موسى عليه السلام حين تقطع وتجلى له ربه 
وذلك لأن الله سبحانه وتعالى خلق فيه الحياة والعقل والإدراك» وهذا غير مستبعد في 
قدرة الله» ونظيره قوله تعالى : رال لج ودم لم سهد ينا لوا ما آله لزٍی نط کل 
یو #[فصلت: ۰۲۲۱ ذكما جعل ات ويعقل» فكذلك الجبل وصفه بالخشية» وقال 
أيضًا : الو ألا هدا اقرا عل جل رت کشا منص دعا من حَشْيَةَ له 4(لحدر: ۰۲۷۱ والتقدیر 
أنه تعالی لو جعل فيه العقل والفهم لصار کذلك» وروي آنه حن الجذع لصعود رسول الله لا 
المنبر""؟ » وروي عن النبي یلا أنه لما أتاه الوحي في آول المبعث وانصرف النبي با إلى منزله 
سلّمت عليه الاحجار والأشجار» فکلها كانت تقول : السلام عليك يا رسول الله“ . قالوا: 
فغیر ممتنع أن یخلق في بعض الأحجار عقل وفهم حتی تحصل الخشية فیه » وأنكرت المعتزلة 
هذا التأویل لما أن عندهم البنية واعتدال المزاج شرط قبول الحياة والعقل» ولا دلالة لهم على 
شتراط البنية إلا مجرد الاستبعاد» فوجب أن لا يلتفت إليهم . 

والشها: قول آکثر المفسرین وهو أن الضمیر عائد إلى الحجارة. وأن الحجارة لا تعقل ولا 
تفهم » وذکروا على هذا القول آنواعا من التأویل : 

الأول: أن من الحجارة ما یتردی من الموضع العالي الذي یکون فيه فینزل إلى أسفل» وهؤلاء 
الکفار مصرون على العناد والتکبر» فكأن الهبوط من العلو جُعل مثلاً للانقیاد» وقوله : من 
َة اه » أي ذلك الهبوط لو وُجد من العاقل المختار لكان به خاشیّا لله» وهو کقوله : 
کا ف ادارا ريد أن نق اة زت آي جدارا قد ظهر فیه المیلان ومقاربة 
السقوط ما لو ظهر مثله فى حي مختار لکان مریدا للانقضاض: ونحو هذا قول بعضهم : 

بجیش تضل البْل في حجَرانه رى الأکم من سُجَدًا للخوافر) 

)۱ : آخرجه البخاري في کتاب (الناقب)» باب : (علامات النبوة ف في الا سلام) (7977/7) حدیث رقم 
(۳۵۸۳) والترمذي في کتاب (آبواب الصلاة)ء باب : (ما جاء في الخطبة على النبر) (۳۷۹/۲) حدیث رقم (۱۵ 0۰( 
ا : (ما أكرم النبي بل بحنین النبر) (۱۸/۱) حدیث رقم (۰)۳۱ جميعًا من طریق 
عثمان بن عمر. . . به 
ue‏ ۳ الفاكهي في (أخبار مكة) )٩۰/۶(‏ حديث رقم )۲٤۲۲(‏ قال: حدثنا عبد الله بن 
شبیب . . . فذکره» وابن عساکر في (تاریخ دمشق) (4/ ۱۲ ۳) من طریق عبد الله بن شبیب . . . به » آورده الهيثمي 
في (الجمع) (۸/ ۲۵۹/ ۰6۲۰ وقال : رواه البزار عن شيخه عبد الله بن شبیب وهو ضعيف . 
(۳) هذ البیت لزید الخيل الطائي ضمن قصيدة من البحر الطویل وزید الخيل هو (ت ٩:‏ ه/ ۱۳۰م) زید بن< 
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وقول جریر ١”‏ 
ما أتى بر الژثیر تَضْعْضَعَتْ شور المَدِيبَةٍ والجبال الحشم 

فجعل الأول ما ظهر في الاکم من آثر الحوافر مع عدم امتناعها من دفع ذلك عن نفسها 
کالسجود منها للحوافر» وكذلك الثاني : جعل ما ظهر في آهل المدينة من آثار الجزع کالخشوع . 
وعلی هذا الوجه تأول أهل النظر قوله تعالی : شيخ له اک ایغ ارش ومن فون وان ين که 
للا سی ری [الإسرا: 44]» وقوله تعالی : وله يِسَجَدُ ما في سوت رمَا ف الْأَرْضٍ» [النحل : ]4٩‏ 
الآية» وقوله تعالى : #والتجم ولج نسجدان؟ [الرحمن: 5]. 

الوجه الثاني في التأويل: أن قوله تعالى : ين َة ابر أي : ومن الحجارة ما ينزل وما ینشق 
ويتزايل بعضه عن بعض عند الزلازل؛ من أجل ما يريد الله بذلك من خشية عباده له وفزعهم إليه 
بالدعاء والتوبة . وتحقيقه أنه لما كان المقصود الأصلي من إهباط الأحجار في الزلازل الشديدة 
أن تحصل خشية الله تعالى في قلوب العباد. صارت تلك الخشية كالعلة المؤثرة في حصول 
ذلك الهبوط » فكلمة (من) لابتداء الغاية فقوله : من ۳1 ية ان » أي بسبب أن تحصل 
خشية الله في القلوب . 

الوجه الثالث: ما ذكره الجبائي وهو أنه فسر الحجارة بالبّرّد الذي يهبط من السحاب تخویفا 
من الله تعالی لعباده ليزجرهم به . قال: وقوله تعالی : من E‏ حي آل أي خشية الله» أي ينزل 
بالتخویف تلعباد آو بما پوجب ال کما قال : نزل القرآن بتحریم ار 
بایجاب ذلك على الناس . قال القاضي : هذا التأويل ترك للظاهر من غير ضرورة لأن البَّرّد لا 
یوصف بالحجارة؛ لانه وان اشتد عند النزول فهو ماء في الحقيقة ولأنه لا یلیق ذلك بالتسمية . 

ما قوله تعالی: :وما أله بقل عَمَا مود فالمعنی أن الله تعالى بالمرصاد لهؤلاء القاسية 
قلوبهم وحافظ لاعمالهم محص لها فهو یجازیهم بها في الدنيا والاخرة» وهو کقوله تعالی : 
#ومًا کان رف شما [مریم: 4+) وفي هذا وعيد لهم وتخویف کبیر لینز جروا. 


-مهلهل بن منهب بن عبد رضا من طيء» أبو مُكنف . من أبطال الجاهلية . لقب زيد الخيل لكثرة خيله أو لكثرة 
طر اده ‏ بهاء كان طويلا جسيمّاء من أجل الناس » وكان شاعرًا محسئاء وخطيبًا لسئّاء موصوفًا بالكرم وله مهاجاة مع 
كعب بن زهير . أدرك الإسلام ووفد على النبي ره سنة 4 ه في وفد طيء وسر به الرسول يكن وسماه (زید الخير) . 
ومكث في المدينة سبعة أيام وأصابته هى شديدة فخرج عائذا إلى نجد فنزل على ماء يقال له (فرده) فمات هناك . 
(۱)جریر ۱۱۰-۲۸ / 1:۸ ۰ ۷ جرير بن عطية بن حذيفة الخطفي بن بدر الكلبي اليربوعي» أبو حزرة» من 
يم » أشعر أهل عصره» ولد ومات في اليمامة» وعاش عمره كله بناضل شعراء زمنه ویساجلهم فلم يث یثبت آمامه غير 
الفرزدق والأخطل > كان عفيفاء وهو من آغزل الناس شعرا. 

تضعضعت : الضعضاع : الضعيف من كل شيء . 

وتضعضعت أركانه أي اتضعفت . 


(اللسان) (۸/ ۲ ۲). 


الایه ۷۵ ۱۱ 


فان قیل: هل يصح أن یوصف الله بأنه لیس بغافل؟ 
قلفا: قال القاضي : لا يصح لأنه یوهم جواز الغفلة علیه» و مر وه 


عن الشيء be‏ توت ۳ ۲2 بدلیل قوله تعالی  :‏ تاح حذه ر [البقرة: [Yoo‏ 
وهو یلیم ولا لا سم که [الأنعام : 0 


قوله تعالی: < أَمعة أن ینوا کم وڏ كان فرب يَِنْهُمْ مَنْمَعُونَ کم له 


رم هقی ۶ 2و م2 ذو رارم مه 
ثم حرفونة من بعد ما عَمَلُوهُ وَهُمْ يَعَلمُورت 45 


اعلم أله سبحانه لما ذكر قبائح أقعال أسلاف اليهود إلى هاهناء شرح من هنا قبائح أفعال 
اليهود الذين كانوا في زمن محمد وی قال القفال رحمه الله : إن فيما ذكره الله تعالى في هذه 
السورة من أقاصيص بني إسرائيل وجومًا من المقصد : 

أحدها: الدلالة بها على صحة نبوة محمد 5 لأنه آخبر عنها من غير تعلم» وذلك لا يمكن أن 
يكون الا بالوحي» ود يشترك في الانتفاع بهذه الدلالة أهل الكتاب والعرب لايل لكات 
فلأنهم کانوا یعلمون هذه القصص فلما سمعوها من محمد من غير تفاوت أصلاًء علموا لا 
محالة أنه ما آخذها إلا من الوحي . وآما العرب فما یشاهدون من أن أهل الکتاب یصدقون 
محمدًا فى هذه الأخبار . 

وثانيها: تعديد النعم على بني إسرائيل وما منّ الله تعالى به على أسلافهم من أنواع الكرامة 
والفضل ؛ كالإنجاء من آل فرعون بعدما كانوا مقهورين مستعبدين ونّصّره إياهم» وجَعْلهم أنبياء 
وملوکا وتمكينه لهم في الأرض» وقَرْقه بهم البحر وإهلاكه عدوهم» وإنزاله النور والبيان عليهم 
بواسطة إنزال التوراة» والصفح عن الذنوب التي ارتكبوها من عبادة العجل ونقض المواثيق» 
ومسألة النظر إلى الله جهرة ثم ما أخرجه لهم في التيه من الماء العذب من الحجر وإنزاله 
علیهم المن والسلوی ووقایتهم من حر الشمس بتظلیل الغمام فذکرهم الله هذه النعم القديمة 
والحديثة . 

والشها: |خبار النبي عليه السلام بتقدیم کفرهم وخلافهم وشقاقهم وتعنتهم مع الانبیاء 
ومعاندتهم لهم وبلوغهم في ذلك ما لم یبلغه آحد من الامم قبلهی وذلك لأنهم بعد مشاهدتهم 
الآيات الباهرة عبدوا العجل بعد مفارقة موسی عليه السلام إياهم بالمدة اليسيرة» فدل على 
بلادتهم ثم لما آمروا بدخول الباب سُجدا وآن یقولوا: (حطة) ووعدهم أن یغفر لهم خطایاهم 
ويزيد في ثواب محسنهم بَدّلوا القول وفسقواء ثم سألوا الفوم والبصل بدل المن والسلوی. ثم 
امتنعوا من قبول التوراة بعد إيمانهم بموسی وضمانهم له بالمواثیق أن يؤمنوا به وینقادوا لما يأتي 
به حتی رفع فوقهم الجبل »كم ايبارا هید فى الست واعدوا ونم ها امروایدی ار 
شافهوا موسی عليه السلام بقولهم : ادا رو [البقرة: ۰1۷ ثم لما شاهدوا إحياء الموتی 
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ازدادوا قسوةء فكأن الله تعالی یقول : إذا كانت هذه أفعالهم فيما بينهم ومعاملاتهم مع نبيهم 
الذي آعزهم الله به وآنقذهم من الرق والافة بسیبی فغیر بدیع ما یعامل به أخلافهم محمدا عليه 
السلام » فلیهن علیکم أيها النبي والمومنون ما ترونه من عنادهم واعراضهم عن الحق . 

ورابعها: تحذیر أهل الکتاب الموجودین في زمان النبي و من نزول العذاب علیهم كما نزل 
بأسلافهم في تلك الوقائع المعدودة . 

وخامسها: تحذیر مشركي العرب أن ینزل العذاب علیهم كما نزل على أولئك الیهود . 

وسادسها: أنه احتجاج على مشركي العرب المنکرین للاعادة مع إقرارهم بالابتداء» وهو 
المراد من قوله تعالی : # کذالک یخی أله موق [البقرة: ۲۷۳. 

إذا عرفت هذا فنقول: إنه عليه السلام كان شدید الحرص على الدعاء إلى الحق وقبولهم 
الإيمان منه» وكان يضيق صدره بسبب عنادهم وتمردهم فقص الله تعالى عليه أخبار بني 
إسرائيل في العناد العظيم مع مشاهدة الآيات الباهرة تسلية لرسوله فيما يظهر من أهل الكتاب في 
زمانه من قلة القبول والاستجابة» فقال تعالی : اممو أن وينوا تک . 

وهاهنا مسائل: 

المسألة الأولى : في قوله تعالى : « وه أن ینوا كر وجهان : 

الاول: - وهو قول ابن عباس - أنه خطاب مع النبي 295 خاصة لأنه هو الداعي وهو المقصود 
بالاستجابة» واللفظ وان كان للعموم» لكنا حملناه على الخصوص لهذه القرينة» روي أنه عليه 
السلام حين دخل المدينة ودعا اليهود إلى كتاب الله وکذبوه فأنزل الله تعالى هذه الآية. 

الثاني: وهو قول الحسن أنه خطاب مع الرسول والمؤمنين . قال القاضي : وهذا أليق بالظاهر 
لأنه عليه السلام وإن كان الأصل في الدعاء فقد كان في الصحابة من يدعوهم إلى الإيمان ويظهر 
لهم الدلائل وينبههم عليهاء فصح أن يقول تعالی : « َو أن ینوا كم ويريد به الرسول» 
ومّن هذا حاله من أصحابه» وإذا كان ذلك صحیخا فلا وجه لترك الظاهر. 

المسألة الثانية : المراد بقوله : «أن با لك هم اليهود الذين كانوا في زمن الرسول عليه 
السلام؛ لأنهم الذين يصح فيهم الطمع في أن يؤمنوا وخلافه؛ لأن الطمع إنما يصح في 
المستقبل لا في الواقع . 

المسألة الثالثة : ذكروا في سبب الاستبعاد وجومًا : 

أحدها: آفتطمعون أن يؤمنوا لكم مع أنهم ما آمنوا بموسى عليه السلام» وكان هو السبب في 
أن الله خلصهم من الذل وفضلهم على الكل» ومع ظهور المعجزات المتوالية على يده وظهور 
أنواع العذاب على المتمردين . 
الثاني: أفتطمعون أن يؤمنوا ويُظهروا التصديق ومن عَلِم منهم الحق لم يعترف بذلك» بل غَيّره 


وبدله . 
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الثانثك: آفتطمعون أن یمن لکم هؤلاء من طریق النظر والاستدلال» وکیف وقد كان فریق من 
آسلافهم یسمعون کلام الله ویعلمون أنه حق ثم یعاندونه؟! 

المسألة الرابعة : لقائل أن یقول : القوم مکلفون بأن يؤمنوا بالله» فما الفائدة في قوله : 
"مثو أن زئ 4 الجواب: أنه يكون إقراءًا لهم بما دعوا إليه ولو كان الإيمان لله كما قال 
تعالى : فام بم زي * لما أقر بنبوته وبتصديقه» ویجوز أن يراد بذلك أن يؤمنوا لأجلكم 
ولأجل تشددكم في دعائهم إليه فيكون هذا معنى الإضافة . 

آما قوله تعالى: َرَكَذ ن فرب ینم 4 فقد اختلفوا في ذلك الفريق : منهم من قال: المراد 
بالفريق من كان في أيام موسى عليه السلام؛ لأنه تعالى وصف هذا الفريق بأنهم يسمعون 
كلام الله. والذين سمعوا کلام الله هم أهل الميقات. ومنهم من قال : بل المراد بالفريق من 
۶ ی رجو وبا عليه العياوة والسازم :وها اقرب لأن سین في فول ای 139۳ كان 
رین ینم ٩‏ داجع الی ما تقدم وهم الذین عناهم الله تعالی بقوله : 2 ل ا أن ینوا کک وقد 
ت أن الذي تلاح منم هم الذين اي زمن محمد علي الصلاة راللام 

قلنا: ,لا نسلّم بل قد يجوز فيمن سمع التوراة أن يقال : إنه سمع كلام الله كما يقال لأحدنا: 
(سمع کلام الله إذا قرئ) عليه القرآن . 

أما قوله تعالى: نر ردُو» ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : قال القفال: التحريف : هو والح ل واه من الانصرافاعن الي 
والتحريف عنه» قال تعالی : إل محرا ال أو مرا إل َر واس +,ع والتحريف هو 
إمالة الشيء ء عن حقه » يقال : قلم محرف» إذا كان رأسه قط مائلاً غير مستقیم . 

المسألة الثانية: : قال القاضي لحرت و فى بو فى المعنی» وحمل 
الخ غل تخ اللقظ أولن من يله عا 2 تغيير المعنى ؛ لأن كلام الله تعالى إذا كان باق 
على جهته وغیروا تأويله. فانما یکونون مغیرین لمعناه هلا لنفس الکلام المسموع» فان آمکن أن 
يحمل على ذلك كما روي عن ابن عباس من آنهم زادوا فيه ونقصوا فهو آوّلی وان لم یمکن 
ذلك فيجب أن يحمل على تغيير تأويله وإن كان التنزيل ابتّا» وإنما يمتنع ذلك إذا ظهر كلام الله 
ظهورًا متواترًا كظهور القرآن» فأما قبل أن يصير كذلك فغير ممتنع تحريف نفس کلامه» لكن 
ذلك ينظر فيه : فان كان تغييرهم له يؤثر في قيام الحجة به فلا بد من أن يمنع الله تعالى منه» وإن 
لم يؤثر في ذلك صح وقوعه. فالتحريف الذي يصح في الكلام يجب أن يقسم على ما ذکرناه. 
فأما تحريف المعنى فقد يصح على وجه ماء لم يُعلم قصد الرسول باضطرار فإنه متى علم ذلك 
امتنع منهم التحريف لما تقدم من علمهم بخلافه» كما يمتنع الآن أن يتأول متأول تحريم لحم 
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المسألة الغالئة : اعلم أنا إن قلنا بأن المحرفين هم الذين كانوا في زمن موسى عليه السلام؛ 
فالأقرب آنهم حرفوا ما لا يتصل بأمر محمد علق . روي أن قومًا من السبعين المختارين سمعوا 
كلام الله حين كلم موسى بالطور وما أمر به موسى وما نهى عنه» ثم قالوا: سمعنا الله يقول في 
آخره : (إن استطعتم أن تفعلوا هذه الأشياء فافعلوا وان شئتم أن لا تفعلوا فلا بأس) وأما إن قلنا : 
المحرفون هم الذين كانوا في زمن محمد عليه الصلاة والسلام» فالأقرب أن المراد تحريف أمر 
محمد عليه الصلاة والسلام» وذلك ما أنهم حرفوا نعت الرسول وصفته. أو لأنهم حرفوا 
الشرائع كما حرفوا آية الرجم» وظاهر القرآن لا يدل على أنهم أي شيء حرفوا. 

المسألة الرابعة : لقائل أن يقول: كيف يلزم من إقدام البعض على التحريف حصول اليأس من 
إيمان الباقین؟ ! فان عناد البعض لا ينافي إقرار الباقين؟ أجاب القفال عنه فقال: يحتمل أن يكون 
المعنی : كيف يؤمن هؤلاء وهم نما يأخذون دينهم ويتعلمونه من قوم هم يتعمدون التحريف 
عناداء فأولئك إنما يعلمونهم ما حرفوه وغيروه عن وجهه والمقلدة لا يقبلون إلا ذلك ولا 
يلتفتون إلى قول آهل الحق» وهو كقولك للرجل : (كيف تفلح وأستاذك فلان؟!) أي وأنت عنه 
تأخذ ولا تأخذ عن غيره . 

المسألة الخامسة : اختلفوا في قوله : ۳ رم # فقال قائلون : آیسهم الله تعالى من إيمان 
هذه الفرقة وهم جماعة بأعيانهم . وقال آخرون : لم يؤيسهم من ذلك الا من جهة الاستبعاد له 
ی e‏ یدب رورس وی r‏ 
لك جزها انیم لا ومنون لت e‏ 0 رادیب فحینگذ تعود 
الوجوه المقررة للخبر على ما تقدم . 

اما قوله تعالی: من پر ما ۰4 فالمراد آنهم علموا بصحته وفساد ما خلقوه» فکانوا 
معاندین مقدمین على ذلك بالعمد ؛ فلأجل ذلك يجب أن یحمل الکلام على آنهم العلماء منهم 
وآنهم نعلوا ذلك نضرب من الغراض علی ما بینه الله تعالی من بعد في قوله تعالی ز # واشكروأ 
بهو ما یل رال ممران: : ۲۱۸۷ وقال تعالى : 9 عرفو 53 یعرفون ون اَم [الانمام: مع ويجب آن 
يكون في عددهم قلة؛ لأن الجمع العظيم لا يجوز عليهم كتمان ما یعتقدون؛ لأنا إن جوزنا ذلك 
لم يعلم المحق من المبطل وان كثر العدد . 

آما قوله تعالی: ۰ مهم تلور ى 4 فلقائل أن يقول: قوله تعالی : مَل وفع بدو 4 تکرار 
لا فائدة فيه!! أجاب الال عته من وجه : 

إلأول, من بعد ما عقلوا مراد الله فأولوه تأويلاً فاسدًا يعلمون أنه غير مراد الله تعالى . 

الثانی: أنهم عقلوا مراد الله تعالى» وعلموا أن التأويل الفاسد یکسبهم الوزر والعقوبة من الله 
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تعالی» ومتی تعمدوا التحریف مع العلم بما فيه من الوزر كانت قسوتهم آشد وجراء‌تهم أعظم. 
ولما كان المقصود من ذلك تسلية الرسول عليه الصلاة والسلام وتصبیره على عنادهم فکلما 
كان عنادهم أعظم كان ذلك في التسلية أقوى . 

وفي الاية مسألتان : 

المسألة الأولى : قال القاضي : قوله تعالی : #أَنَظْمعُونٌ آن ونوا لَك على ما تقدم تفسیره» 
يدل على أن إيمانهم من قبلهم لانه لو كان بخلق الله تعالی فیهم لكان لا يتغير حال الطمع فیهم 
بصفة الفریق الذي تقدم ذکرهم» ولْمّا صح کون ذلك تسلية للرسول و وللمؤمنين؛ لآن على 
هذا القول آمرهم في الایمان موقوف على خلقه تعالی ذلك» وزواله موقوف على أن لا یخلقه 
فیهم ومن وجه آخر وهو إعظامه تعالی لذنبهم في التحریف من حيث فعلوه وهم یعلمون 
صحته » ولو كان ذلك من خلقه لكان بأن یعلموا أو لا یعلموا لا يتغير ذلك » واٍضافته تعالی 
التحریف إليهم على وجه الذم تدل على ذلك» واعلم أن الکلام عليه قد تقدم مرارًا وأطوارًا فلا 
فائدة فى الإعادة . 

المسألة الثانية : قال أبو بكر الرازي: تدل الآية على أن العالم المعاند فيه أبعد من الرشد 
وأقرب إلى اليأس من الجاهل ؛ لأن قوله تعالى : نموه أن ینوا لك 4 يه يفيد زوال الطمع في 
رشدهم لمکابرتهم الحق بعد العلم به ‏ 
قوله تعالی: « وَإِدَا لوا الب منوا ار َامَنَا ودا لک هم إِلَ بِعض کال 
زوجم يما فح اله عم لِسَلَجُومْ بد ند دیجم آفلا مود © الا 


روا ل ل 2 دمر موم وار 


بعلمو أن أله یلم ما مروت وما e‏ 

اعلم أن هذا هو النوع الثاني من قبانح أفعال الیهود الذین کانوا في زمن محمد ية › والمروي عن ابن 
عباس رضي الله عنهما أن منافقي آهل الکتاب کانوا إذا لقوا أصحاب محمد به قالوا لهم : (آمنا 
بالذي آمنتم به ونشهد أن صاحبكم صادق وأن قوله حق» ونجده بنعته وصفته في کتابنا)» ثم 
إذا خلا بعضهم إلى بعض قال الرؤساء لهم : (أتحدثونهم بما فتح الله عليكم في كتابه من نعته 
وصفته ليحاجوكم به؟!) فإن المخالف إذا اعترف بصحة التوراة واعترف بشهادة التوراة على نبوة 
محمد 5 فلا حجة أقوى من ذلك» فلا جرم كان بعضهم يمنع بعضا من الاعتراف بذلك عند 
محمد 25 وأصحابهء قال القفال: قوله 006 مح لَه یک مأخوذ من قولهم : (قد فتح على 
فلان في علم كذا) أي رزق ذلك وسهل له طلبه . 

آما قوله: ین رَيَكم» ففيه وجوه: 

احدها: أنهم جعلوا محاجتهم به وقوله هو في كتابكم هكذا محاجة عند الله ألا تراك 7 تقول : 
(هو.فى كتاب الله هكذا) (وهو عند الله هكذا) بمعنى واحد . 


ا سے 
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وانیها: قال الحسن : أي لیحاجوکم في ربكم ؛ لأن المحاجة فیما آلزم الله تعالی من اتباع 
الرسل تصح أن توصف بأنها محاجة فيه لأنها محاجة في دینه . 

وثالشها: قال الأصم : المراد یحاجوکم یوم القيامة وعند التساول» فیکون ذلك زائذا في 
توبیخکم وظهور فضیحتکم على رءوس الخلائق في الموقف؛ لأنه لیس من اعترف بالحق ثم 
کتم کمن ثبت على الانکار» فکان القوم یعتقدون أن ظهور ذلك مما يزيد في انکشاف فضیحتهم 
في الا خرة . 

ورابعها: قال القاضي آبو بكر : إن المحتج بالشيء قد یحتج ویکون غرضه من إظهار تلك 
الحجة حصول السرور بسیب غلبة الخصمء وقد یکون غرضه منه الديانة والنصيحة فقط لیقطع 
عذر خصمه ویقرر حجة الله عليه» فقال القوم عند الخلوة. قد حدئتموهم بما فتح الله علیکم 
من حجتهم في التوراة» فصاروا یتمکنون من الاحتجاج به على وجه الديانة والنصيحة؛ لأن من 
یذکر الحجة على هذا الوجه قد یقول لصاحبه : قد أوجبت عليك عند الله وآقمت عليك الحجة 
بيني وبين ربي فان قبلت آحسنت إلى نفسك» ون جحدت كنت الخاسر الخائب . 

وخامسها: قال القفال : یقال : (فلان عندي عالم) أي في اعتقادي وحكمي» وهذا عند 
الشافعي حلال وعند أبي حنيفة حرام» أي في حكمهماء وقوله: # لیعاجی م پو عند ريكب أي 
رید میسن N‏ فيحن ابل . وتأول بعض العلماء قوله تعالى : #فَإِذ لم بت 
بالشپداء وک ند ۳1 و هم هم الْكَزبون # [النور: : أي ف حم الله وقضائه؛ لأن القاذف | إذا لم 
يأتِ بالشهود لزمه حکم الکاذبین وان كان في نفسه صادقّا . 

آما قوله: «أنلا تلود ففیه وجوه: 

آحدها: أنه يرجع إلى المؤمنين» فكأنه تعالی قال : آفلا تعقلون لما ذکرته لکم من صفتهم أن 
الأمر لا مطمع لكم في إيمانهم . وهو قول الحسن . 

وانیها: أنه راجع إليهم فكأن عند ما خلا بعضهم ببعض قالوا لهم : أتحدثونهم بما يرجع وباله 
عليكم وتصيرون محجوجين به. ا ل ل ند 
لأنه من تمام الحكاية عنهم فلا وجه لصرفه ع: عنهم إلى غيرهم . 

آما قوله تعالى: اوا نون لَه بعلم ما مروت وما نون ففيه قولان: 

الأول: - وهو قول الأكثرين - أن اليهود كانوا يعرفون الله ويعرفون أنه تعالى يعلم السر 
والعلانية. فخوفهم الله به . 

الثاني: أنهم ما علموا بذلك فرغبهم بهذا القول في أن يتفكروا فيعرفوا أن لهم ربا يعلم سرهم 
وعلانيتهم» وأنهم لا يأمنون حلول العقاب يسبب نفاقهم . 

وعلى القولين جميعًاء فهذا الكلام زجر لهم عن النفاق» وعن وصية بعضهم بعضًا بكتمان 


الآيتان رقم (۷۸» ۷۹) 10۷ 
دلائل نبوة محمد . والأقرب أن اليهود المخاطبين بذلك كانوا عالمین بذلك؛ لأنه لا يكاد يقال 
على طريق الزجر: أو لا یعلم كيت وكيت؟ إلا وهو عالم بذلك الشيء ویکون ذلك الشيء 
زاجرًا له عن ذلك الفعل» وقال بعضهم : هؤلاء اليهود كيف يستجيزون أن يسر إلى إخوانهم 
النهي عن إظهار دلائل نبوة محمد وهم ليسوا كالمنافين الذين لا يعلمون الله ولا يعلمون 
كونه عالمّا بالسر والعلانية» فشأنهم من هذه الجهة أعجب . 

قال القاضي : الآية تدل على آمور : 

احدها:آنه تعالى إن كان هو الخالق لأفعال العباد فكيف يصح أن يزجرهم عن تلك الأقوال 
والأفعال. 

وثانيها:أنها تدل على صحة الججاج والنظرء وأن ذلك كان طريقة الصحابة والمؤمنين» وأن 
ذلك كان ظاهرًا عند اليهود حتى قال بعضهم لبعض ما قالوه . 

وثالثها:أنها تدل على أن الحجة قد تكون إلزامية ؛ لأنهم لما اعترفوا بصحة التوراة وباشتمالها 
على ما يدل على نبوة محمد عليه الصلاة والسلام» لا جرم لزمهم الاعتراف بالنبوة» ولو منعوا 
إحدى تينك المقدمتين لما تمت الدلالة . 

ورابعه: آنها تدل على أن الآتي بالمعصية مع العلم بكونها معصية - يكون أعظم جرمًا 
ووزراء والله دا 


قوله تعالى: (١‏ ومهم ون لا يموت الْكككبَ لا أَمَانَ ون هم الا یوت 
© فویل لَلَّذِينَ ا الكت یش ثم یله هلدا من عند الله یضار 
ہو تما قللا یل هم ِا کیت أدبم وول َم يما يكبن © 4 


e‏ 8 َي ی اليهود؛ لأنه تعالى لما وصفهم بالعناد وأزال الطمع 
عن ایمانهم» بیّن فرقهم : فالفرقة الأولى : هي الفرقة الضالة المضلة» وهم الذين يحرفون الكلم 
عن مواضعه . والفرقة الثانية : المنافقون . والفرقة الثالثة : الذين یجادلون المنافقین . والفرقة 
الرابعة: هم المذکورون في هذه الاية وهم العامة الأميون الذين لا معرفة عندهم بقراءة ولا 
كتابة» وطريقتهم التقليد وقبول ما يقال لهم » فبيّن الله تعالى أن الذين يمتنعون عن قبول الإيمان 
ليس سبب ذلك الامتناع واحذا» بل لكل قسم منهم سبب آخر» ومن تأمل ما ذكره الله تعالى في 
هذه الاية من شرح فرق اليهود وجد ذلك بعينه في فرق هذه الأمة» فان فيهم من يعاند الحق 
ويسعى في إضلال الغير» وفيهم من يكون متوسطاء وفيهم من یکون عاميًا محضًا مقلدًا . 

وهاهنا مسائل: 

المسألة الأولى : اختلفوا في الأمي : فقال بعضهم : هو من لا يقر بكتاب ولا برسول . وقال 
آخرون: من لا يحسن الكتابة والقراءة. وهذا الثاني أصوب لأن الآية في اليهود وكانوا مقرين 


۸ ۱ سورة البقرة 
بالکتاب والرسول, ولأنه عليه الصلاة والسلام قال : «تَحْن يلا کب ولا نَحْسِبُ» وذلك 
يدل على هذا القول ولأن قوله : #لا بعلمو الكتب 4 لا يليق الا بذلك . 

المسألة الثانية : (الأماني) جمع أمنية ولها معانٍ مشتركة في أصل واحد : 

آحدها: ما تخيله الانسان فيقدر في نفسه وقوعه ويحدثها بکونه» ومن هذا قولهم : (فلان ید 
فلائا ویمنیه) ومنه قوله تعالی : يدهم و وما یدهم این إل عد [النساء: ]1٠١‏ فان 
فسرنا الأماني بهذا كان قوله : (إلا آماني) الا ما هم عليه من آمانیهم في أن الله تعالی لا 
یژاخذهم بخطایاهم» وأن آباء‌هم الانبیاء یشفعون لهم وما تمنیهم آحبارهم من أن النار لا 
تمسهم إلا أيامًا معدودة. 

وانیها: لا مان 4 إلا أكاذيب مختلقة سمعوها من علمائهم فقبلوها على التقليد» قال 
آعرابي لابن دآب في شيء حدث به : (آهذا شيء رویته آم تمنيته أم اختلقته؟) . 

واشها: إل امان أي : الا ما یقرء‌ون من قوله : تمنی کتاب الله آول ليلة. قال صاحب 
(الکشاف) : والاشتقاق من «متّی). إذا قدر لأن المتمني يقدر في نفسه ویجوز ما یتمناه» وکذلك 
المختلق والقاری يقدر أن كلمة کذا بعد كذاء قال آبو مسلم : حَمْله على تمني القلب آَوّلی» 


بدلیل قوله تعالی : واوا کن يَدْخْلَ الْجَنَدَ الا من كان هوا أو ترا یرک َمانیّهم ۹6 [البقرة: ]1١١‏ 
أي تمنیهم . وقال الله تعالی : لین يأمانيَكُم ولا" آمان هل الحككب من يعمل سوءا محر بد.» 


رص گر ۵ 


[النساء: ۱۲۳] وقال : یلک مایم فل الوا رمڪ [البقرة: ۱۱۱] وقال تعالی : * وال ما هی الا 
اا الديا نموت وسا وا لک لا ال وما لم بِدَلِكَ ین علو إن م إل يوك [الجائية: 14] بمعنی 
يُفذوون ویخرصون . وقال الاکثرون : خمله علی القراءة ازل کقوله تعالی :68 مي الى 
لین ف نيه 4 [الحج: ۰] ولان حخمله على القراءة أليق بطريقة الاستثناء؛ لأنا إذا حملناه 
على ذلك كان له به تعلق» فكأنه قال : لا یعلمون الکتاب إلا بقدر ما یتلی علیهم فیسمعونه وبقدر 
ما یذکر لهم فيقبلونه» ثم إنهم لا یتمکنون من التدبر والتأمل» وإذا حمل على أن المراد 
الأحاديث والأكاذيب أو الظن والتقدیر وحدیث النفس كان الاستثناء فيه نادرا . 

المسألة الثالثة : قوله تعالی : إا مان 4 من الاستثناء المنقطع» قال النابغة : 

خلفث يمينا غير ذي مَئویّة. ولا عِلمَ الا خسن ظنْ بغایب 

وقری (إلا آماني) بالتخفیف . 

آما قوله تعالی: رن هم إلا يظنُونَ که فکالمحقق لما قلناه؛ لأن الأماني إن آرید بها التقدیر 
والفکر لامور لا حقيقة لها فهي ظن ویکون ذلك تكرارًا. ولقائل أن یقول : حدیث النفس غير 
والظن غیر فلا یلزم التکرار» وإذا حملناه على التلاوة علیهم یحسن معناه» فکأنه تعالی قال : 
ومنهم آمیون لا یعلمون الکتاب إلا بأن یتلی علیهم فیسمعوه والا بأن يذكرهم تأويله كما یراد 
فیظنون» وییّن تعالی أن هذه الطريقة لا توصل إلى الحق . 


الآيتان رقم )۷۸ء ۷۹( 0۹ 


وفى الآية مسائل : 

وانیها: بطلان التقليد مطلقَا» وهو مشكل لأن التقليد في الفروع جائز عندنا. 

وثالشه: أن المضل وان كان مذمومًا فالمغتر بإضلال المضل آیضا مذموم؛ لأنه تعالی ذمهم 
وان کانوا بهذه الصفة . 

ورابعه: أن الاکتفاء بالظن في آصول الدین غير جائز والله أعلم . 

آما قوله تعالی: ‏ ربز فقالوا: الویل كلمة یقولها کل مکروب» وقال ابن عباس : إنه العذاب 
الأليم. وعن سفیان الثوري: إنه مسیل صدید أهل جهنم» وعن رسول الله عل: «نه وَادِ في 
جَهَئْمَ يهوي فيه الکافر آزتمین خریفا قَبْلَ أنْ یلع قفر؛» قال القاضي : (ویل) یتضمن نهاية 
الوعید والتهدید. فهذا القدر لا شبهة فیه» سواء كان الویل عبارة عن واد في جهنم أو عن 
العذاب العظیم . 

آما قوله تعالی: يبون الكتب یمک ففیه وجهان: 

الأول: أن الرجل قد يقول : (كتبت) إذا أمر بذلك» ففائدة قوله : « يري أنه لم یقع منهم إلا 
على هذا الوجه. 

الثاني أنه تأكيد» وهذا الموضع مما يحسن فيه التأکید» كما تقول لمن ينكر معرفة ما کتبه : يا 

اما قوله تعالى: نیع مدا من جنر ار فالمراد أن من يكتب هذه الكتابة ويكسب هذا 
الكسب - في غاية الرداءة لأنهم ضلوا عن الدين وأضلواء وباعوا آخرتهم بدنياهم» فذنبهم 
أعظم من ذنب غيرهم» فان المعلوم أن الكذب على الغير بما يضر يعظم إثمه» فكيف بمن 
يكذب على الله ويضم إلى الكذب الإضلال» ويضم إليهما حب الدنيا والاحتيال في تحصيلها 
ويضم إليها أنه مهد طريقا في الإضلال باقيًا على وجه الدهر؟! فلذلك عظم تعالى ما فعلوه. 


(١)إسناده‏ ضعيف : أخرجه الترمذي في (سننه) (۵/ ۳۲۰) حديث رقم (۳۱4) من طريق ابن لهيعة عن دراج عن 
أبي الهیثم عن أبي شعبة . . . به وقال أبو عيسى : هذا حديث غريب لا نعرفه مرفوعا إلا من حديث ابن لهيعة والحاكم 
في (المستدرك) (۵۵۱/۲) حديث رقم (۳۸۷۳) من طريق عمرو بن الحارث عن أبي السمح عن أبي الهیثم عن أبي 
سعيد . . . به وقال الحاكم : صحيح ووافقه الذهبي» الطبري في (تفسيره) (۲/ ۹ ۰)۲ وابن أبي حاتم في (تفسيره) 
١ /1(‏ ) کلاهما من طريق ابن وهب قال حدثني عمرو بن الحارث عن دراج عن أبي الهیشم عن أبي سعيد . 5 
وعبد الله بن البارك في (مسنده) (۱/ ۱۳۷) حديث رقم (۰)۱۳۹ والبغوي في (شرح السنة) (۸/ »)٤‏ من طريق 
رشدين بن سعد عنم عمرو بن الحارث . . . به وابن حبان في (صحيحه) /١7(‏ 00/8) حديث رقم (41۷ ۰6۷ من 
طريق ابن وهب عن عمرو بن الحارث . . . به وأحمد في (مسنده) (۳/ 1/0) حديث رقم (۱۱۷۳۰) من طريق ابن 
لهيعة حدثنا دراج . . . به» والحديث مداره علي دراج عن أبي الهيثم › ودراج هذا قال الحافظ : صدوق» في حديئه عن 


أبي الهیثم ضعف . 


۱۳۰ سورة اليقرة 


فان قیل: إنه تعالی حکی عنهم آمرین : آحدهما: كثبة الکتاب . والاخر : إسناده إلى الله تعالی 
على سبيل الکذب. فهذا الوعید مرتب على الكتبة أو على إسناد المکتوب إلى الله أو علیهما معًا؟ 

قلنا: لا شك أن كتبة الأشياء الباطلة لقصد الإضلال من المنكرات» والكذب على الله تعالى 
أيضًا كذلك والجمع بينهما منكر عظيم جدًا . 

أما قوله تعالى: لیا ہو سنا تلا > فهو تنبيه على أمرين: 

الأول: أنه تنبيه على نهاية شقاوتهم ؛ لأن العاقل يجب أن لا يرضى بالوزر القليل في الآخرة 
لأجل الأجر العظيم في الدنياء فكيف يليق به أن يرضى بالعقاب العظيم في الآخرة لأجل النفع 
الحقير في الدنیا؟! 

الثاني: أنه يدل على آنهم ما فعلوا ذلك التحريف ديانة» بل إنما فعلوه طلبّا للمال والجاه 
وهذا يدل على أن أخذ المال على الباطل وان كان بالتراضي فهو محرم؛ لأن الذي كانوا يُعطونه 
من المال كان على محبة ورضاء ومع ذلك فقد نبه تعالى على تحريمه . 

آما قوله تعالى: 9 ول لَهُم یا کت یی فالمراد أن کثبتهم لما كتبوه ذنب عظيم بانفراده» 
وكذلك آخذهم المال عليه ؛ فلذلك آعاد ذکر الویل في الکسب. ولو لم يعد ذکره كان يجوز أن 
يقال : إن مجموعهما يقتضي الوعید العظیم دون کل واحد منهماء فأزال الله تعالی هذه الشبهة . 

واختلفوا في قوله تعالی: يما ی هل المراد ما کانوا يأخذون على هذه الكتابة والتحریف 
فقط أو المراد بذلك سائر معاصیهم؟ والاقرب في نظام الکلام أنه راجع إلى المذکور من المال 
المأخوذ على هذا الوجه» وان كان الأقرب من حیث العموم أنه يشمل الکل» لکن الذي يرجح 
الأول أنه متى لم يقيد كسبهم بهذا القيد لم يحسن الوعيد عليه؛ لأن الكسب يدخل فيه الحلال 
والحرام» فلا بد من تقييده وأؤلى ما يقيد به ما تقدم ذكره. قال القاضي : دلت الآية على أن 
كتابتهم ليست خلقا لله تعالی ؛ لأنها لو كانت خلقًا لله تعالى لكانت إضافتها إليه تعالى بقولهم : 
# هلدا من عند اّ4 ذلك حقيقة ؛ لأنه تعالى إذا خلقها فيهم فهب أن العبد مكتسب إلا أن انتساب 
الفعل إلى الخالق أقوى من انتسابه إلى المکتسب. فكان إسناد تلك الكتبة إلى الله تعالى أؤلى 
من إسنادها إلى العبدء فكان يجب أن يستحقوا الحمد على قولهم فيها: (إنها من عند الله) ولما 
لم يكن كذلك علمنا أن تلك الكتبة ليست مخلوقة لله تعالی . 

والجواب:أن الداعية الموجبة لها - من خلق الله تعالى بالدلائل المذكورة» فهى أيضًا تكون 
كذلك» والله أعلم . ۱ 
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اعلم أن هذا هو النوع الثالث من قبائح أقوالهم وأفعالهم»وهو جزمهم بأن الله تعالى لا يعذبهم إلا 


الآية رقم (۸۰) ۱1۱ 


أيامًا قليلة» ومذا الجزم لا سبیل إليه بالعقل ألبتة: آما على قولنا» فلأن الله یفعل ما یشاء 
ویحکم ما برد لا امتراض لا حد عليه في له فلا طریق إلى فعرفة الك إلا الالال السمعي» 
وأما على قول المعتزلة فلأن العقل يدل عندهم على أن المعاصي یستحق بها من الله العقاب 
الدائم» فلما دل العقل على ذلك احتیج في تقدير العقاب مدة ثم في زواله بعدها إلى سمع یبین 
ذلك » فثبت أن على المذهبین لا سبیل إلى معرفة ذلك إلا بالدلیل السمعي» وحیث توجد الدلالة 
السمعية لم یجز الجزم بذلك . 

وهاهنا مسألتان : 

المسألة الأولی : ذکروا في تفسیر الأيام المعدودة وجهین : 

الاول: أن لفظ (الایام) لا تضاف إلا إلى العشرة فما دونهاء ولا تضاف إلى ما فوقها . فیقال : 
(أيام خمسة وآیام ع؛ عشرة) ولا يقال (أيام أحد عشر) إلا أن هذا یشکل بقوله تعالى: « کب 
عليحكم أله لیام گنا کیب عل الب من م تیم لمكم فون © أيتَامًا مودک [البقرة : ۰۱۸۳ [AE‏ 
هي أيام الشهر كلهء وهي أزيد من العشرة. ثم قال القاضي : إذا ثبت أن الأيام محمولة على 
العشرة فما دونهاء فالأشبه أن يقال : إنه الأقل أو الأكثر لأن من يقول (ثلاثة) يقول: أحمله على 
أقل الحقيقة . فله وجهء ومن يقول (عشرة) يقول: أحمله على الاکثر . وله وجهء فأما حمله 
على الواسطة - أعني على ما هو أقل من العشرة وأزيد من الثلاثة - فلا وجه له؛ لأنه لیس عدد 
أولى من عدد اللهم إلا إذا جاءت في تقديرها رواية صحيحة» فحينئلٍ يجب القول بهاء وجماعة 
من المفسرين قدروها بسبعة أيام» قال مجاهد: إن اليهود كانت 7 تقول : (الدنيا سبعة آلاف سنة) 
فالله تعالى يعذبهم مكان كل ألف سنة يومّاء فكانوا يقولون: إن الله تعالى يعذبنا سبعة أيام . 
وحكى الأصم عن بعض اليهود أنهم عبدوا العجل سبعة أيام فكانوا يقولون: (إن الله تعالى 
یعذبنا سبعة أيام) وهذان الوجهان ضعیفان : أما الأول : فلأنه ليس بين کون الدنيا سبعة آلاف سنة 
وبين كون العذاب سبعة أيام مناسبة وملازمة ألبتة. وأما الثاني : فلأنه لا يلزم من كون المعصية 
مقدرة بسبعة أيام أن يكون عذابها كذلك . أما على قولنا فلأنه يحسن من الله كل شيء بحكم 
المالكية» وأما عند المعتزلة فلأن العاصي يستحق على عصيانه العقاب الدائم ما لم توجد التوبة 


أو العفو. 
ان قيل: اده أليس أنه E‏ الزيادة فقال : ىرو مسر سيه مها 6 [الشورى: 4۰] 


قلنا: إن المعصية تزداد بقدر النعمة. فلما كانت نعم الله على العباد خارجة عن الحصر 
والحد» لا جرم كانت معصيتهم عظيمة جذا. 

الوجه الثاني : روي عن ابن عباس أنه فسر هذه الأيام بالأربعين» وهو عدد الأيام التي عبدوا 
العجل فيهاء والكلام عليه أيضا كالكلام على السبعة . 


1۲ سورة البقرة 
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الوجه الثالث : قیل في معنی (معدودة) : قليلة» کقوله تعالی : #وشروه رمن یں دروم 
مودو [یوسف : ۷۰ والله أعلم . 

المسألة الغانية : ذهبت الحنفية إلى أن أقل الحيض ثلاثة أيام وأكثره عشرة . واحتجوا عليه 
بقوله يه: «دَعِي الصّلاة یام أَقْرَائِكِ» (۲۱فمدة الحيض ما يسمى أيامًا» وأقل عدد یسمی أيامًا 
ثلاثة وأکثره عشرة على ما بيناه» فوجب أن يكون أقل الحيض ثلاثة وأکثره عشرة» والاشکال 
عليه ما تقدم . 

المسألة الغالغة : ذكر هاهنا: # رالو ن تما اناد إِلّة ماما وده وفي آل عمران : 
«إِلّك ما عدودت4 رال عمران: ۲۲۶ ولقائل أن یقول : لم كانت الأولی مغدودة والثانية معدودات 
والموصوف في المکانین موصوف واحد وهو (أيامًا)؟ 

والجواب أن الاسم إن كان مذكرًا فالأصل في صفة جمعه التاء . يقال : کوز وکیزان مکسورة 
وثياب مقطوعة. وان كان مؤنثًا كان الأصل في صفة جمعه الألف والتاء یقال : جرة وجرار 
مکسورات وخابية وخواب مکسورات . إلا أنه قد يوجد الجمع بالالف والتاء فیما واحده مذکر 
في بعض الصور نادرًا نحو حمام وحمامات وجمل سبطر وسبطرات وعلی هذا ورد قوله تعالى : 
لی یار کف دوه [البقرة: ۲۲۰۳ ی يام مَعْلُومتٍ» [الحج: ۲۸]فالله تعالی تكلم في سورة 
البقرة بما هو الاصل وهو قوله : #أبيامًا من و4 وفي آل عمران بما هو الفرع . 

أما قوله تعالی: یس له عد ففیه مسائل: 

المسألة الأولی : العهد في هذا الموضع يجري مجری الوعد والخبر» وإنما سمي خبره 
سبحانه عهدًا؛ لأن خبره سبحانه أوكد من العهود المؤكدة منا بالقسم والنذرء فالعهد من الله لا 
یکون إلا بهذا الوجه . 

المسألة الثانية : قال صاحب (الکشاف) : (فلن یخلف الله) متعلق بمحذوف وتقدیره: إن 
اتخذتم عند الله عهذا فلن یخلف الله عهده . 

المسألة الثالثة : قوله تعالی : « م2 لیس باستفهام» بل هو نکار لأنه لا يجوز أن یجعل 
تعالی حجة رسوله في إبطال قولهم أن یستفهمهم بل المراد التنبیه على طريقة الاستدلال وهي 
أنه لا سبیل إلى معرفة هذا التقدیر الا بالسمع» فلما لم یوجد الدلیل السمعي وجب ألا يجوز 
الجزم بهذا التقدیر . 

المسألة الرابعة : قوله تعالی : ون بت ال عَهَرَه,» يدل على أنه سبحانه وتعالی منزه عن 
لکوت رعده روه قال احا دون الكت م قفر ز الي ها ال سال رونت 
(۱) صحيم : أخرجه البخاري في کتاب (الحيض)» باب : (إذا حاضت فی شهر ثلاث حیض) (۱/ ۶ ۱۲) حدیث 
رف ۱۷۵ ۳ کا بن روه عق ايد عن ائشة هرای ری ر مق د 
(۰)۲۶۱۹۱ من طريق عروة عن عائشة. . . به. 


الآية رقم (۸۰) ۳ 
المعتزلة : لأنه سبحانه عالم بقبح القبیح وعالم بکونه غنيًا عنه» والکذب قبیح لأنه کذب والعالم 
بقبح القبیح وبکونه غنيًا عنه - یستحیل أن یفعله» فدل على أن الکذب منه محال؛ فلهذا قال : 


لن لت الله عهده: ۹6 . 


فإن قيل: العهد هو الوعد» ود تخصیص الشيء بالذکر يدل على نفي ما عداه» فلما * خص الوعد 
بويد دي وسو ثم العقل يطابق ذلك ؛ لأن الخلف في الوعد لؤم 
وفي الوعيد كرم . 


قلنا: الدلالة المذكورة قائمة في جميع أنواع الكذب . 

المسألة الخامسة: قال الجبائي : دلت الآية على أنه تعالى لم يكن وعد موسى ولا سائر 
الأنبياء بعده على أنه تعالى يُخرج أهل المعاصي والكبائر من النار بعد التکذیب؛ لأنه لو وعدهم 
بذلك لما جاز أن ينكر على اليهود هذا القول» وإذا ثبت أنه تعالى ما دلهم على ذلك وثبت أنه 
تعالى دلهم على وعيد العصاة إذا كان بذلك زجرهم عن الذنوب» فقد وجب أن يكون عذابهم 
دائمًا على ما هو قول الوعيدية» وإذا ثبت ذلك في سائر الأمم وجب ثبوته في هذه الأمة؛ لأن 
حكمه تعالى في الوعد والوعيد لا يجوز أن يختلف في الأمم؛ إذ كان قدر المعصية من الجميع 
لا یختلف . 

واعلم أن هذا الوجه في نهاية التعسف فنقول : لا نسم أنه تعالی ما وعد موسی أنه بخرج 
أهل الکباثر من النار» قوله : لو وعدهم بذلك لما آنکر على الیهود قولهم . قلنا: لم قلت : إنه 
تعالی لو وعدهم ذلك لما آنکر على الیهود ذلك » وما الدلیل على هذه الملازمة؟ ثم نا نبين 
شرا أن ذلك غير لازم من وجوه: 

أحدها: لعل الله تعالی إنما آنکر علیهم لانهم قللوا أيام العذاب» فان قولهم: #آن تمس 
كاد رل اما و يدل على أيام قليلة جذا؛ فالله تعالى أنكر عليهم جزمهم بهذه القلة 
لا أنه تعالى أنكر عليهم انقطاع العذاب . 

وثانيها: أن المرجئة يقطعون في الجملة بالعفوء فأما في حق الشخص المعين فلا سبيل إلى 
القطع فلما حکموا في حق آنفسهم بالتخفیف علی سبیل الجزم لا جرم آنکر الله علیهم ذنك . 

وثالشها: آنهم کانوا کافرین وعندنا عذاب الکافر داك ثم لا ینقطع » » سلمنا انه تعالی ما وعد 
موسی عليه السلام أنه یخرج أهل الکباثر من النار» فلع قلت : إنه لا بخرجهم من النار؟ بیانه أنه 
فرق بين أن يقال : إنه تعالی ما وعده |خراجهم من النار وبين أن یقال : انه آخبره أنه لا بخرجهم 
من النار . والأول لا مضرة فیه» فانه تعالی ربما لم يقل ذلك لموسی الا أنه سیفعله یوم القيامة 
وانما رد على البهود وذلك لانهم جزموا به من غير دلیل» فکان یلزمهم أن یتوقفوا فيه وأن لا 
یقطعوا لا باللفي ولا بالائبات سلْمنا أنه تعالی لا يخرج عصاة قوم موسی من النار» فلع قلت : 
إنه لا يخرج عصاة هذه الأمة من النار . وأما قول الجبائي : لأن حکمه تعالی في الوعد والوعید 
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لا يجوز أن یختلف في الأمم . فهو تحکم محض» فان العقاب حق الله تعالى» فله أن یتفضل 
على البعض بالاسقاط وآن لا یتفضل بذلك على الباقين» فثبت أن هذا الاستدلال ضعیف . 

اما قوله تعالی: ولون رما لا کر فهو بيان لتمام الحجة المذكورة» فانه إذا كان 
لا طریق إلى التقدیر المذکور إلا السمع وثبت أنه لم يوجد السمع. كان الجزم بذلك التقدیر قولاً 
على الله تعالی بما لا یکون معلوما لا محالة . 

وهذه الاية تدل على فوائد : 

احری,آنه تعالی لما عاب علیهم القول الذي قالوه لا عن دلیل علمنا أن القول بغیر دلیل 
باطل . 

وثانيه,أن كل ما جاز وجوده وعدمه عقلاً لم يجز المصیر إلى الاثبات أو إلى النفي إلا بدلیل 
حي 

وثلثه,أن منكري القياس وخبر الواحد يتمسكون بهذه الآية» قالوا: لأن القياس وخبر الواحد 
لا یفید العلم فوجب أن لا یکون التمسك به جائزا لقوله تعالی: ۶ وت َو ما کک 
بكر ذکر ذلك في معرض الانکار . والجواب : أنه لما دلت الدلالة على وجوب العمل 
عند حصول الظن المستند إلى القیاس أو إلى خبر الواحد؛ كان وجوب العمل معلوماء فکان 
جر بو ونی ی 
قوله تعالى: ا صل من كسب سیب واععلت بی خیش یاک آشحدب 


ويس مد 0 هم فیها کشوم © 4 
قال صاحب الکشاف Rah‏ : کی که 
ار ۰ أي بلی تمسکم أبذاء بدلیل قوله ف هم فیا ید . آما السيئة فانها تتناول جميع 


المعاصيء قال تعالی : وکرو مک مه لھا ری .»4 من یل سوا بجر بوک [الساء. 
مم ولما كان من الجائز ن يظن أن كل سین صخرت أو كبرت فحالها سوا في أن فاعلها يخلد 
في النار» لا جرم بیّن تعالى أن الذي د يستحق به الخلود أن يكون سيئة محيطة به ومعلوم أن لفظ 


الإحاطة حقيقة في إحاطة جسم بجسم آخر» كإحاطة السور بالبلد والكوز بالماء» وذلك هاهنا 
ممتنع فنحمله على ما إذا كانت السيئة كبيرة لوجهين : آحدهما: أن المحيط يستر المحاط به 
والكبيرة لکونها محيطة لثواب الطاعات كالساترة لتلك الطاعات» فكانت المشابهة حاصلة من 
هذه الجهة» والثاني : أن الكبيرة إذا أحبطت ثواب الطاعات» فكأنها استولت على تلك الطاعات 
وأحاطت بها كما يحيط عسکر العدو بالانسان» بحيث لا يتمكن الإنسان من التخلص منهء فكأنه 
تعالى قال: بلى من كسب كبيرة وأحاطت كبيرته بطاعاته» فأولئك أصحاب النار هم فيها 
خالدون . 
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فان قيل.هذه الاية وردت في حق الیهود . 

قلنا:العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب» هذا هو الوجه الذي استدلت المعتزلة به في 
إثبات الوعید لااصحاب الکباثر . 

واعلم أن هذه المسألة من معظمات المسائلء ولنذکرها هاهنا فنقول,اختلف أهل القبلة في وعید 
آصحاب الکباثر : فمن الناس من قطع بوعیدهم وهم فریقان : منهم من آثبت الوعید المؤبد وهو 
قول جمهور المعتزلة والخوارج . ومنهم من أثبت وعیدا منقطعًا وهو قول بشر المريسي 
والخالد. ومن الناس من قطع بأنه لا وعيد لهم . وهو قول شاذ ینسب إلى مقاتل بن سلیمان 
المفسر والقول الثالث : آنا نقطع بأنه سبحانه وتعالی یعفو عن بعض المعاصي ولکنا نتوقف 
فيحن ول احد على تین اه هل SS‏ علدب اجه موم مه 
فانه لا یعذبه آبدا بل یقطع عذابه» وهذا قول آکثر الصحابة والتابعین وأهل السنة والجماعة 
وأكثر الامامية . 

فیشتمل هذا البحث على مسألتين . إحداهما: في القطع بالوعید» والأخرى: في أنه لو ثبت 
الوعيد فهل يكون ذلك على نعت الدوام أم لا؟ 

۱ ألة الأولى : في الوعيد ولنذکر دلائل المعتزلة أولاء ثم دلائل المرجئة الخالصة. ثم 
دلائل أصحابنا رحمهم الله : 

آما المعتزلة فانهم عولوا على العمومات الواردة في هذا الباب,وتلك العمومات على جهتین : بعضها 
وردت بصيغة (من) في معرض الشرط وبعضها وردت بصيغة الجمع . 

آما النوع الأول فآیات؛ |حداها:قوله تعالی في آية المواریث : يلك دود لیگ رر إلى 
قوله: لوی یقص ال سول وی دوم له کارا لها فیکا6 وس« وقد 
علمنا أن من ترك الصلاة وال زكاة والصوم والحج والجهاد وارتکب شرب الخمر والزنا وقتل 
النفس المحرمة فهو متعذ لحدود الله» فیجب أن یکون من أهل العقاب» وذلك لأن كلمة 
(مّن) في معرض الشرط تفید العموم على ما ثبت في آصول الفقه» فمتی حَمّل الخصم هذه الاية 
على الکافر دون المومن كان ذلك على خلاف الدلیل . 

ثم الذي يُبطل قوله وجهان : 

اأحدهماءانه تعالی بين حدوده في المواریث ثم وعد من يطيعه في تلك الحدود وتوعد من 
یعصیه فیها» ومن تمسك بالایمان والتصدیق به تعالی فهو آقرب إليها إلى الطاعة فیها ممن یکون 
منكرًا لربوبیته ومکذبا لرسله وشرائعه» فترغیبه في الطاعة فیها آخص ممن هو آقرب إلى الطاعة 
فیها وهو الممن» ومتی كان المؤمن مرادا بأول الاية فکذلك بآخرها . 

الثاني.أنه قال  :‏ یی دود ام ولا شبهة في أن المراد به الحدود المذکورة» ثم علق 
بالطاعة فیها الوعد وبالمعصية فیها الوعيد» فاقتضی سياق الاية أن الوعید متعلق بالمعصية فى 
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هذه الحدود فقط دون أن يضم إلى ذلك تعدي حدود أخر؛ ولهذا كان مزجورًا بهذا الوعيد في 
تعدي هذه الحدود فقط » ولو لم يكن مرادًا بهذا الوعيد لما كان مزجورًا به» وإذا ثبت أن المؤمن 
مراد بها كالكافر بطل قول من يخصها بالکافر . 

فان قيل: إن قوله تعالی : #وَيتَصَدٌ حَدُودَم# زلساء: »:] جمع مضاف والجمع المضاف عندكم 
يغيد العموم» كما لو قیل : (ضربت عبيدي)» فإنه يكون ذلك شاملا لجميع عبيده» وإذا ثبت 
ذلك اختصت هذه الاية بمن تعدى جميع حدود الله وذلك هو الكافر لا محالة دون المؤمن . 

قلنا: الأمر وإن كان كما ذكرتم نظرًا إلى اللفظ لكنه وُجدت قرائن تدل على أنه ليس المراد 
هاهنا تعدي جميع الحدود : أحدها: أنه تعالی قَدّم على قوله : # وعد حدود م [النساء : ٤‏ قوله 
تعالی : لك دود ال 4 فانصرف قوله : #وَيَتَصَدٌ دود زس.: »۱ إلى تلك الحدود . وثانيها: 
أن الأمة متفقون على أن المؤمن مزجور بهذه الاية عن المعاصي» ولو صح ما ذکرتم لكان 
المؤمن غير مزجور بها . وثالثها: أنا لو حملنا الاية على تعدي جمیع الحدود لم يكن للوعيد بها 
فائدة؛ لأن آحذا من المکلفین لا یتعدی جمیع حدود الله؛ لأن في الحدود ما لا یمکن الجمع 
بينها في التعدي لتضادهاء فإنه لا يتمكن أحد من أن يعتقد في حالة واحدة مذهب الثنوية 
والنصرانية» وليس يوجد في المكلفين من يعصي الله بجميع المعاصي . ورابعها: قوله تعالى في 
قاتل المؤمن عمذا: #وَمن یل مومس ا معدا فرام جَهَنَم لد فاگ [النساء: ۰0۰۳ 
دلت الآية على أن ذلك جزاژه» فوجب أن يحصل له هذا الجزاء لقوله تعالی : #من يعمل سُوءًا 


00 بو [النساء: ۱۲۳] ۰ وخامسها: قوله تعالی : یانما زین اما إذا لسو الت كُتررا» [الأنفال : 


۰ إلى قوله: و تم بيذ درم الا محر وتا آز مسح رل تة ند که یشب یرک 
آل ورن جم یشک الب [الأنفال: ]1١‏ ۰ وسادسها: قوله تعالی : من یسمل مال درز 
حيرا يرم © وَمَن يَعَمَلْ يشكال درو شرا يرم [الزلزلة: ۰۱۸۰۷ وسابعها: قوله تعالی : ينها 
الب اموا لا أ ڪر نو نكم بالطل [النساء : ۰ إلى قوله تعالی : ومن قعل دك 
عدوا وَظْلمًا شوک صلیو كارا [الساء: ۲۰ . وثامنها: قوله تعالى : إن من یب رما قن م 
ھم لا موت فا ولا ی ©© ون ایوہ متا فد یل لصحت وليك هم ارت آم زس: +۷ ۷١‏ 
فبيّن تعالی أن الكافر والفاسق من أهل العقاب الدائم كما أن المؤمن من أهل الثواب . وتاسعها: 
قوله تعالی : ود حًا مَنْ حَمَلَ ظلْما4 [ه: ۱۱۱ وهذا يوجب أن يكون الظالم من أهل الصلاة 
داخلاً تحت هذا الوعید . وعاشرها: قوله تعالي بعد تعداد المعاصي : «ومن یل دیق ام @ 
يضَلعفٌ له ماب دوم مه واد فيه مانا € [الفرقان: ۳۹۸ ین أن الفاسق كالكافر في أنه من 


آهل الخلود» إلا من تاب من الفساق أو آمن من الکفار . والحادية عشرة: قوله تعالی : من با 
قح عر ررض رح ل و مير مج ومس 


پالحسنة فلم یر منها وهم من فرع يوميز ءامنون له ومن جاء سم € [النمل : 4 ۰ الآية» وهذايدل على 
أن المعاصي كلها متوعد علیها كما أن الطاعات كلها موعود علیها . والثانية عضرة: قوله تعالی : 
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۷ 


اما من طمن 60 ور او 2 ال © و لحم هی لماو [النازعات : ]۳٩-۳۷‏ والشالشه عشرة: ,قوله 
تعالی : #ومن يعض الله ورس ن لم کار جَهتَم6* زربن: م الآية ولم یفصل بين الکافر والفاسق . 
والرابعة عشرة: قوله تعالی : # بل من کب سي ولحت , بوه حلشم الاية» فحکی في آول 
الآية قول المرجئة من اليهود فقال : رالا أن سا اراد 3 ایام دود > [البقرة: ١م]‏ ثم 
إن الله کذبهم فيهء ثم قال : یل من کب سیت وكطت بو عمیتشم اک کے مدب )اوه 
م فا حددُون» . 

فهذه هي الآيات التي تمسكوا بها في المسألة لاشتمالها على صيغة (مَن) في معرض الشرط 
واستدلوا على أن هذه اللفظة تفيد العموم بوجوه: 

یدنا لو لم تكن موضويعة لسارم لكانت إما موضوعة للخصوص أو مشتركة بينهماء 
والقسمان باطلان» فوجب كونها موضوعة للعموم. أما أنه لا يجوز أن تكون موضوعة 
للخصوص فلأنه لو كان كذلك لما حسن من المتكلم أن يعطي الجزاء لكل من أتى بالشرط ؛ 
لأن على هذا التقدير لايكون ذلك الجزاء مرتبًا على ذلك الشرط» لكنهم أجمعوا على أنه إذا 
قال: (من دخل داري أكرمته) أنه يحسن أن یکرم كل من دخل داره» فعلمنا أن هذه اللفظة 
لست و ل بجر او راسو بريه لام اقرز انا ارا فلأن الاشتراك 
خلاف الأصلء وأما ثانيًا: فلأنه لو كان كذلك لما عرف كيفية ترتب الجزاء على الشرط إلا 
بعد الاستفهام عن جميع الأقسام الممكنة؛ مثل أنه إذا قال: (من دخل داري أكرمته)» فيقال 
له: أردت الرجال أو النساء؟ فإذا قال: (أردت الرجال) يقال له: أردت العرب أو العجم؟ فإذا 
قال: أردت العرب. يقال له: (أردت ربيعة أو مضر؟) وهلم جرا إلى أن يأتي على جميع 
التقسيمات الممكنة» ولما علمنا بالضرورة من عادة أهل اللسان قبح ذلك علمنا أن القول 
بالاشتراك باطل . 

وانیه: أنه إذا قال: (من دخل داري آکرمته) حسن استثناء کل واحد من العقلاء منه» 
والاستثناء یخرج من الکلام ما لولاه لوجب دخوله فيه لانه لا نزاع في أن المستثنى من الجنس لا 
بد وآن یکون بحیث يصح دخوله تحت المستثنی منه» فإما أن یعتبر مع الصحة الوجوب أو لا 
یعتبر والأول باطل آما أولاً: فلأنه یلزم أن لا یبقی بين الاستثناء من الجمع المنکر کقوله : 
(جاء‌ني الفقهاء إلا زيدا) وبين الاستثناء من الجمع المعرف کقوله : (جاء‌ني الفقهاء إلا زیدا) فرّق 
لصحة دخول زید في الکلامین» لکن الفرق بینهما معلوم بالضرورة . وآما ثانيًا : فلأن الاستثناء 
من العدد یخرج ما لولاه لوجب دخوله تحته فوجب أن یکون هذا فائدة الاستثناء في جمیع 
المواضع لأن آحذا من أهل اللغة لم یفصل بين الاستثناء الداخل على العدد وبين الداخل على 
غيره من الألفاظ» فثبت بما ذکرنا أن الاستثناء يُخرج من الکلام ما لولاه لوجب دخوله فيه وذلك 
يدل على أن صيغة (من) في معرض الشرط للعموم» وثالشها: أنه تعالی لما آنزل قوله: 
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وم توت ین دو 1 ع جه * [الأنبياء: ره الآيةء قال ابن الزبعری) : 
ما 
تفید العموم . 

النوع الثاني من دلائل المعتتززم. التمسك في الوعید بصيغة الجمع المعرفة بالالف واللام وهي في 
آیات : إحداها : قوله تعالی : ود الفجار هی جير زروننسار: ٠٠١‏ واعلم أن القاضي والجبائي وأبا 
الحسن یقولون : إن هذه الصيغة تفید العموم» وأبو هاشم یقول : نها لا تفيد العموم فنقول : 
الذي يدل على آنها للعموم وجوه: 

ایری, أن الانصار لما طلبوا الامامة احتج عليهم آبو بكر رضي الله عنه بقوله عليه الصلاة 
والسلام : «الأئمّةُ ین فرَیش»(۲) والأنصار سلموا تلك الحجة ولو لم يدل الجمع المعرف بلام 
الجنس على الاستغراق لما صحت تلك الدلالة» لأن قولنا: (بعض الائمة من قریش) لا ينافي 
وجود إمام من قوم آخرين “ألما کرت دل امن تريش ي كرب يعن الک م ر 
وروي أن عمر رضي الله عنه قال لأبي بكر لما م هم بقتال مانعي الزكاة : أليس قال النبي جي 
ا اا فلا ال لاله اج علی اي کو 
بكر ولا أحد من الصحابة : (إن اللفظ لا یفیده) بل عدل إلى الاستثناء» فقال : انه عليه الصلاة 
والسلام قال : دا بِحَقَهَا) وان كان الزكاة من حقها . 

وانیها: یی فوجب أن يفيد الاستغراق» آما أنه ی کد 
فلقوله تعالی : #فسجد المليكة ٤‏ كلهم لمعو ۾ مر مب وأما أنه بعد التأکید يقتضي الاستغراق» 
e‏ ابو و NEE‏ و 
مسماة بالتأكيد إجماعًاء والتأكيد هو تقوية الحكم الذي كان ثابتّا في الاصل. فلو لم يكن 
الاستغراق حاصلاً في الأصل وإنما حصل بهذه الألفاظ ابتدای لم يكن تأثير هذه الألفاظ في 


ری ناوت نی من 
نحو 575م) عبد الله ؛ بن ی فسن ال ا ي آبو معا شاعر قریش في ال فة ن شدیذا عل 
المسلمين إلى أن فتحت مكة» فهرب إلى نجران» فقال فيه (حسان) أبياتاء فلما بلغته عاد إلى مكة فأسلم واعتذر» ومدح 
النبي انو فأمر له بحلة . 

60 , أخرجه أحمد في (مسئده) (۱۲۹/۳) حديث رقم (۱۲۳۲۹) والنسائي في (سننه الکبری) (۳/ 4۷) 
حديث رقم (2457) كلاهما من طريق شعبة قال علي أبي الأسد حدثنا بكير بن وهب الجزري قال قال أنس بن 
مالك . . . به . وجاء في الصحيحين من لفظ مقارب» أخرجه البخاري في (صحيحه) (5/ ٠‏ ۲۰ حديث رقم 
(1۷۹7) ومسلم في (صحيحه) (۳/ “5051 )187١/1‏ كلاهما من طريق عبد الملك سمعت جابر بن سمرة قال قال 
سمعت النبي عم يقول ثم يكون اثنا عشر أميرا فقال كلمة لم أسمعها فقال أبي إنه قال كلهم من قريش واللفظ 
للبخاري . 


الآية رقم (۸۱) 1۹ 
تقوية الحكم» بل في إعطاء حکم جديد» وکانت مبينة للمجمل لام کدة» وحیث آجمعوا على 
آنها مؤكدة علمنا أن اقتضاء الاستخراق كان حاصلاً في الأصل . 

وثالثها: أن الألف واللام إذا دخلا في الاسم صار الاسم معرفة» كذا تقل عن أهل اللغة فيجب 
صرفه إلى ما به تحصل المعرفة» وإنما تحصل المعرفة عند إطلاقه بصرفه إلى الكل ؛ لأنه معلوم 
للمخاطب. وأما صرفه إلى ما دون الكل فإنه لا يفيد المعرفة؛ لأنه ليس بعض الجمع أوْلى من 
بعض ۰ فكان يبقى مجهولا . 

فان قلت:إذا آفاد جمعا مخصوصّا من ذلك الجنس فقد أفاد تعريف ذلك الجنس . 

قلت:هذه الفائدة كانت حاصلة بدون الألف واللام؛ لأنه لو قال: (رأيت رجالا) أفاد 
تعريف ذلك الجنس وتميزه عن غيره» فدل على أن للألف واللام فائدة زائدة وما هي إلا 
الاستغراق . 

ورابعها: أنه يصح استثناء أي واحد كان منه وذلك يفيد العموم . 

وخامسها: الجمع المعرف في اقتضاء الكثرة ة فوق المُنكر» لأنه يصح انتزاع المُنكر من المعرف 
ولا ينعكسء فإنه يجوز أن يقال: (رأيت رجالا من الرجال) ولا يقال (رأيت الرجال من 
رجال)» ومعلوم بالضرورة أن المنتزع منه أكثر من المنتزع» إذا ثبت هذا فنقول: إن المفهوم من 
الجمع المعرف إما الكل أو ما دونه» والثاني باطل لأنه ما من عدد دون الكل إلا ويصح انتزاعه 
من الجمع المعرف» وقد علمت أن المنتزع منه آکثر» فوجب أن يكون الجمع المعرف مفیدا 
للكل والله أعلم . 

السو یر و ارد لح او ا ل ا وه فلج 
من وجهين آخرین : الأول: أن ترتيب الحكم على الوصف مُشعر بالعلية فقوله : وك مار لتى 
یر الانفطار: 4١]يقتضي‏ أن الفجور هو العلة» وإذا ثبت ذلك لزم عموم الحكم لعموم علته 
وهو المطلوب . 

وفي هذا الباب طريقة ثالثة یذکرها النحویون وهي أن اللام في فوله  :‏ لن الجا ليست لام 
تعریف» بل هي بمعنی الذي» ویدل عليه وجهان : 

احدهما:آنها تجاب بالفاء کقوله تعالی : #والسارف وَالسَارِقَة فاقطفوا آیدیها [المائدة: 2۲۸ 
وکما تقول : الذي يلقاني فله درهم . 

الثاني:أنه يصح عطف الفعل على الشيء الذي دخلت هذه اللام عليه قال تعالى : إنَّ 
سوت لیب أ آله قرا حساك [الحديد: ١1]فلولا‏ أن قوله: « إ4 الَو بمعنى : 
(إن الذين أصدقوا) لما صح أن يعطف عليه قوله : « اش وإذا ثبت ذلك كان قوله : وا 
مار نى جمير € الانفطار: ١6‏ ]معناه: إن الذين فجروا فهم في الجحيم» وذلك يفيد العموم . 


الآية الشانية في هذا الباب:قوله تعالی : يىم تشر امین ال اکن وَفْدَا © وشوق الْمُجْريينَ إلى 
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جَهم وزد [ریم: ۰۸0 ]۸١‏ ولفظ المجرمين صيغة جمع معرفة بالألف واللام . وثالثها: قوله 


تعالى : ودر الظلییت فپا € [مریم: ۷۲] ورابعها : قوله تعالى : وو يواد أله الاس بظلیهر نا 


2رر ررم 


تر علا من داب ولك بورشم € [النحل: ]1١‏ بيّن أنه يؤخر عقابهم إلى يوم آخر» وذلك إنما يصدق أن 
لو حصل عقابهم في ذلك الیوم . 

النوع الثالث من العمومات: صيغ الجموع المقرونة بحرف (الذي): فأحدها: قوله تعالی : 
لويل لِلَمُطَيْفِينَ © اليب إا اقلا عل لاس يسورد [المطففين: ۰۱ ۲] . وثانيها: قوله تعالی : إ4 لين 
يألو أمول البتنئ لا زکما يكو فى بطونهم 66 [النساء: 5٠١‏ . وثالشها: قوله تعالی : لن 
تونهم که الی أنشسمة€ [النحل: 188 فبيّن ما يستحق على ترك الهجرة وترك النصرة وان كان 
معترّا بالله ورسوله. ورابعها: قوله تعالى : 9ی ولا جر سم يفلا رم ره 


آیونس: ۲۷] ولم یفصل في الوعيد بين الکافر وغیره . وخامسها: قوله تعالی : ولیت یکروت 
لاه وََلْفْضَةَ ولا فقوتا فى سیل أله [التوبة: ۲۳۶ . وسادسها: قوله تعالی : # ولسَت وه 
اريت يَعْمَنُوَنَ ألَسيِمَاتِ4 [الساء: ۱۸] ولو لم يكن الفاسق من أهل الوعید والعذاب لم يكن لهذا 


دوت رر 


القول معنی» بل لم يكن به إلى التوبة حاجة . وسابعها: قوله تعالی : « رما جروا لب اروت أله 


وَرَسُولمُ وَيِسَعَوْنَ فى الْأَرْضٍ سادا أن يقلو َو لوا [المائدة: ۲۲ فين ما على الفاسق من العذاب 


و 


فى الدنيا والآخرة . وثامنها: قوله تعالى : إ4 ان یمه بهد أله وَأَيْمننَ كما فيلا دک لا 
َو هم في اضر [آل عمران: ۷۷] . 

النوع الرابع من العمومات: قوله تعالى : « یر ما بو بو وم م۹6 [ال همران: ۱۸۰] 
توعد على منع الزكاة . 

النوع الخامس من العمومات : لفظة (کل) وهو قوله تعالی : ٣لو‏ أن لکل نفس مت ما في 
لض تَدَتْ بد [يونس: 604 فبین ما یستحق الظالم على ظلمه . 

النوع السادس : ما يدل على أنه سبحانه لا بد وأن یفعل ما توعدهم به» وهو قوله تعالی : 
قال لا عنصمو لدی ود قَدَمْتُ الک الْوْعِيدٍ ® ندل القول دی وما أنأ بطل ید [ق: ۲۹۰۲۸ بَمّن أنه 
لا يبدل قوله فى الوعيد» والاستدلال بالاية من وجهين : احدهما: أنه تعالى جعل العلة في إزاحة 
العذر تقديم الوعيد» أي بعد تقديم الوعيد لم يبق لأحد علة ولا مخلص من عذابه . والثاني: قوله 
تعالی : #إما يبد الول دى وهذا صريح في أنه تعالى لا بد وأن يفعل ما دل اللفظ عليه . 

فهذا مجموع ما تمسكوا به من عمومات القرآن» آما عمومات الأخبار فكثيرة . 

فالنوع الأول: المذكور بصيغة (من) أحدها: ما روى وقاص بن ربيعة عن المسور بن شداد قال : 
قال رسول الله و : «مّن أكل بأخيه أكلة أطعمه الله من نار جهنم » ومن أخذ بأخيه كسوة كساه الله 
من نار جهنم » ومن قام مقام رياء وسمعة أقامه الله يوم القيامة مقام رياء وسمعة»'“ وهذا نص في 


(۱) إسناده ضعيف: أخرجه الطبراني في (الأوسط) (۱۱۱/۳) حديث رقم (۰)۲۶۱ وأبو نعيم في(معرفة- 


الآية رقم (۸۱) WY‏ 
وعيد الفاسق. ومعنی أقامه: أي جازاه على ذلك . وثانيها: قال عليه السلام : «من كان ذا لسانين 
وذا وجهين» كان في النار ذا لسانين وذا وجهین» "۳" ولم يُفصل بين المنافق وبين غيره في هذا 
الباب . وثالثها: عن سعيد بن زيد قال عليه السلام : «مَنْ ظطلم قید ِبر ِن آزض طوَقَهُ َم الْقِيامَة ِن 
سبع أَرَضِينَ» ٩!‏ . ورابعها: عن أنس قال : قال رسول الله كك : لین مَنْ یت الاس. وَالْمُسْلِم 
ن سم اْمُسْلِمُونَ ین سا دی وَالْمْهَاجِرُ مَنْ هَجَرٌ السُوءَء والْذٍي نَفْسِي بیدی لایذغل اجه 

عَبْدَ لا يَأمَنْ جاره بََائِقَُه20. وهذا الخبر يدل على وعید الفاسق الظالم ویدل على أنه غير مومن 


-الصحابة) (۱۸/ ٤‏ ۱۵) حديث رقم (۵7۷۷) والخرائطي في (مساوئ الأخلاق) (۱/ ۲۳۸) حديث رقم (۲۲۳) 
وابن الأعرابي في (معجمه)(۳/ 4۸۳) حديث رقم ٩(‏ ۱1۷) وابن قانع في (معجم الصحابة) (۳۰۹/۱) حديث رقم 
(۱۷۱۰) من طريق سليمان بن موسى عن وقاص بن ربيعة عن المستورد . . . به . وفي إسناده سليمان بن موسي قال 
الحافظ في التقريب: صدوق فقيه في حديثه بعض لين وخولط قبل موته بقليل» وعند الذهبي في الكاشف : قال 
النسائي : ليس بالقوي وقال البخاري : عنده مناكير . 
(۱) حسن : أخرجه آبو يوسف الفسوي في (العرفة والتاريخ) (۱۹/۳) من طريق إسماعيل بن يحيى عن سلمة بن 
كهيل عن جندب بن سفيان قال سمعت النبي كَكلِِ. . . بنحوهء وقال: لم يرو هذا الحديث عن أيوب إلا أسهر ولا 
رواه عن قتادة إلا أيوب وإسماعيل بن موسى » وفي (الكبير) (۲/ ۱۷۰) حديث رقم )١1141(‏ من طريق محمد بن 
جحادة عن سلمة بن كهيل عن جندب بن عبد الله . . . به والقضاعي في (مسند الشهاب) /١(‏ 785) حديث رقم 
(577) من طريق إسماعيل بن مسلم المكي عن الحسن عن أنس . . . به وابن عساكر في (العجم) (۱/ 477) حديث 
رقم (/851) من طريق يعلى بن عبيد حدثنا يحيى بن عبيد الله عن أبيه عن أبي هريرة. . . به. وجاء الحديث من عدة 
طرق مختصرًا على لفظ النسائيين فقط » أخرجه ابن أبي الدنيا في (ذم الغيبة والنميمة) (۱/ ۱۵۰) خدیث رقم (۱۶۰) 
من طريق إسماعيل بن مسلم عن الحسن وقتادة عن أنس . . . به . وابن أبي عاصم في (الزهد) (۱۰۹/۱) حديث رقم 
(۲۱6) من طريق شريك عن الركين عن قبيصة بن النعمان أو النعمان بن قبيصة عن عمار بن ياسر. . 
والخرائطي في (مساوئ الأخلاق) (۳۰۱/۱) حديث رقم (۲۸۳) من طريق محمد بن يوسف الصفار حدثنا 
إسماعيل بن مسلم عن أنس . . . به وفي (اعتلال القلوب) (۱/ )۳۹٤‏ حديث رقم (2»)7778 من طريق إسماعيل بن 
مسلم عن الحسن عن أنس . . . به . وتمام في (فوانده) (۳/ 4۷) حدیث رقم (۱۰47)) موی بن الجراح 
حدتنا عباد بن عباد يعني الخواص عن الاوزاعي عن يحبى بن عبید الله عن أبيه عن آي هريرة. ۰ 
(۲) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الظام) باب :ئم من غلم شيا من الأرضى) (1/ 0+5) حدیٹ رق 
(۷۳۲۰)وسسلم في (صحیحه)(۳/ ۰ کلاهما من طریق عبد الرهن بن عمرو بن سهل عن سعيد بن 
زید . . . به . 
(۳) صحیح : أخرجه أحمد في (مسنده) (۳/ ۱۵۶) حديث رقم )١17084(‏ من طريق حماد بن سلمة عن علي بن زيد 
ویونس بن عبید وحميد عن أنس . . . به وهذا إسناد حسن فعلي بن زيد بن جدعان ضعیف ولکن تابعه يونس بن 
عبيد وحميد وا حدیث له شاهد صحیح › من طریق عمرو بن مالك الحسيني أن فضالة بن عبيد الأنصاري حدثه عن 
رسول الله يكل أنه قال . . . فذکره آخرجه الترمذي في کتاب (فضائل الجهاد)» باب : (ما جاء في فضل من مات 
مرابطا) (4/ )١74‏ حديث رقم (1771)» من طريق عبد الله بن المبارك أخبرنا حيوة بن شريج قال أخبرني آبو هانئ 
الخولاني. . . مختصرًا على الشطر الأخير من الحديث . وابن ماجه في كتاب (الفتن)» باب : (حرمة دم المؤمن وماله) 
(۱۲۹۸/۲) حدیث رقم (4 ۰۳۹۳ من طريق عبد الله بن وهب عن أبي هانئ . . . به . وأحمد في (مسنده) (57/ )7١‏ 
حديث رقم (4 ۲4۰۰) قال حدثنا علي بن إسحاق قال حدثنا عبد الله قال أنبأنا ليث . . . به وأيضًا فى (3/ ۲۲) 
حديث رقم )5١11١(‏ من طريق ابن المبارك قال أخبرنا حيوة بن شریج ۰ ۰. به والطبراني في (الكبير)- 


۱۷۳ سورة البقرة 


ولا مسلم» على مایقوله المعتزلة من المنزلة بين المنزلتین . وخامسها: عن ثوبان عن 
رسول الله يِل : «مَنْ جاء يوم القِيامّة بَرِيِنَا من لاه دخل الْجَنّة: الکبر والنغلول والدین۲ وهذا 
يدل على أن صاحب هذه الثلاثة لا یدخل الجنة والا لم يكن لهذا الکلام معنی» والمراد من 
الدين من مات عاصيا مانعًا» ولم يرد التوبة ولم يتب عنه . وسادسها: عن أبي هريرة رضي الله عنه 
عن رسول الله يكل : «مَنْ سَلَكَ طریقّا يَطْلَْبُ عِلْما سَهَلَ الله له طریقا من طرق الْجَّةِ» وَمَنْ أَبْطَأ به 
عَمَلَهُ لَمْ يُسْرِعْ به نَسَبُه("© . وهذا نص في أن الثواب لا يكون إلا بالطاعة» والخلاص من النار 
و ا ده مره و هه سم ماه هده كر موه ره ٠‏ رو celo‏ 
«کل مسكر خمر وكل خمر خرام» ومن شرب الخمر فى الدنیا ولم یَتب بنها لم يشربها فِي 
الآخرَةٍ"“ وهو صریح في وعيد الفاسق وأنه من أهل الخلود؛ لانه إذا لم يشربها لم یدخل الجنة 
لأن فیها ما تشتهیه الانفس وتلذ الأعين . وئامنها : عن أم سلمة قالت : قال عليه السلام : «نمَا أنَا 
َر یلک ولعلکم تختصمُون ال ول بَعْضَكُمْ ألْحَنْ بخجیه ين بَعْضِ فَمَنْ قضیث له بِحَقَ جيه 
نما قَطْعْتُ له قِطعَةَ ین الّار(۲۴ .وتاسعها: عن ثابت بن الضحاك قال: قال عليه السلام : «مَنْ 


-(۳۰۱۹/۱۸) حدیث رقم (۰)۷۹7 من طریق اللیث حدثني آبو هانی الخولاني . . . به» والبزار في مسنده (9/ 
5 ) حديث رقم (۳۷۲) من طريق عمرو بن مالك عن فضالة بن عبید عن رسول اللديكلة . . . فذکره. 
والقضاعي في (مسند الشهاب) (۱۰۹/۱) حديث رقم (۱۳۱) من طريق ابن وهب حدئنا أبو هانئ. . . به . وابن 
منده في (الإيمان) (۱/ 557) حديث رقم (2)710 من طريق أحمد بن عبد الرهن حدثنا عبد الله بن وهب . . . به 
وابن البارك في (الزهد) (۱/ ۲۸۶) حديث رقم (۰)۸۲ من طريق الليث بن سعد قال أخبرنا آبو هانی الخولاني . . : 
به . وآورده الهيثمي في (الجمع) (۳/ ۸ ۲) . وقال : قلت روی ابن ماجه منه المؤمن من آمنه الناس والهاجر من هجر 
الخطايا والذنوب فقط رواه البزار والطبراني في الکبیر باختصار ورجال البزار ثقات . وأورده الألباني فى (السلسلة 
الصحيحة) (۲/ )٤۸‏ حدیث رقم  .)۵44(‏ ۱ 

(۱) صحيح : أخرجه الترمذي في کتاب (السیر)» باب : (ما جاء في الغلول) /٤(‏ ۱۱۷) حدیث رقم (۱۵۷۲) من 
طریق سعید . . . به وابن ماجه في کتاب (الصدقات)» باب : (التشدید في الدین) (۸۰۱/۲) حدیث رقم (۲۱۲) 
من طریق سعيد. . . به» وأحمد في (مسنده) (۲۷۰/۵) قال : حدئنا عفان وهمام. . . به» والدارمي في کتاب 
(البیوع) باب : (ما جاء في التشدید في الدین) (۲/ ۱۳۰) حدیث رقم (۲۵۹۲) ثلائتهم (همام » سعید . وآبان) عن 
قتادة عن سال عن معدان. . . فذكره» والنسائي في (الکبری) (۵/ ۲۳۲) حدیث رقم )۸۷٦٤(‏ . وابن حبان في 
(صحیحه) (۱/ )٤۲۷‏ حدیث رقم (۰)۱۹۸ والبيهقي في (شعب الایمان) (5/ )5٠٠‏ حدیث رقم (۵۵۰) 
والطبراني في (الاوسط) (۷/ ۳۹۱۹) حدیث رقم (۷۷۰۱) جميعًا من طریق سالم بن أبي الجعد عن معدان بن أبي طلحة 
عن ثوبان. . . به . 

7 آخرجه مسلم في (صحیحه) (۲۱۹۹/۲۰۷/4) وأحمد في (مسنده) (۲۵۲/۲) حدیث رقم 
(5 كلاهما من طریق الاعمش عن أبي صالح عن أي هريرة. . . به . 

(۳) صحیح : آخرجه مسلم في (صحيحه) (۳/ ۱۵۸۷/ ۰6۲۰۱۰۳ والترمذي في (سننه) /٤(‏ ۲۹۰) حدیث رقم 
(۱۸7۱) وأحمد في (مسنده) (4۸/۲) حدیث رقم (۵۷۳۰) جميعًا من طریق نافع عن ابن عمر . ا 

)٤(‏ متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الشهادات) باب : (من أقام البينة بعد الیمین) (۵/ 5٠‏ ۳) حدیث رقم 
(۲۹۸۰) من طریق هشام بن عروة. .. به» ومسلم في کتاب (الاقضیة)» باب: (الحكم بالظاهر) (7/ 4/ 
«(ITTY‏ من طریق هشام بن عروة. . . به . جميعًا عن هشام بن عروة. . . به . 


الآية رقم (۸۱) ۷۳ 


حَلَفَ بِمِلَّةٍ سوی الاسلام كَاذِبَا مُتَعَمَّدَاء فهو كَمَا قال. وَمَنْ قَتَلَ نَفْسَهُ بشیء عُذْبَ به في تار 
جهنم" وعاشرها: عن عبد الله بن عمر قال : قال عليه الصلاة والسلام في الصلاة: «مَن حافظ 
علیها. كَانَث له نورا وَبُرْمَانَاء وَنْجَاةبَوْمَ القيامق وَمَنْلَمْ يُحَافِظ عَلَيْهَا لم يكن لَه تون ولا 
بان وَلأَنَجَاةٌ وَكَانَ بو الْقِيامَة مَعَ قَارُونَ» وَفِرْعَونَ» وَهَامَانَ وا بن حلفي" موهلا تفن 
في أن ترك الصلاة يحبط العمل ويوجب وعيد الابد الحادي عشر: عن ابن عباس رضي الله 
عنهما قال : قال عليه السلام : ١مَنْ‏ لَقِيِ الله مُدْمِنَ حَمْر لَقِيَهُ كَعَابِدِ وَئن۳4 ولما ثبت أنه لا يكفر 
غلمنا اه المرادية إخباط a‏ الثاني عفر عن أبي هريرة قال : قال عليه السلام : «مَنْ قل 
ده یوج بها فی بطنه فی تار جَهَكُمَ خَالِدَا مَُلَدَا فیها باه ون تَرَدى من 
جل معا قتلتفسفه فهو يرد فى جهتم خالا محلا نیا با الثالث عشر: عن أبي ذر 
قال عليه السلام : «تلاَهً لا يُكَلْمُهُمْ الله ولا تنظر ایهم یرم القیامة وَلا يُرَكْيهِمْ وله عَذَابٌ لیم 
قلت : يا رسول الله من هم خابوا وخسروا؟ قال : «الْمُسْبِل وَالْمَئَانُ وَالْمُتَفْقُ سِلْعَتَهُ بِالْحَلِفٍ 
الکاب۱* يعني بالمسبل المتکبر الذي يسبل |زاره» ومعلوم أن من لم يكلمه الله ولم یرحمه 


(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الأدب)» باب : (ما ینهی عن السباب واللعن) (4۷۹/۱۰) حدیث رقم 
٤۷(‏ 9( من طریق علي بن البارك . . . به ومسلم في کتاب (الریمان)» باب : (غلظ تحريم قتل الإنسان نفسه) 
(۱۰/۱۷/۱)من طريق معاوية بن سلام . . . به » ثلاثتهم (علي » معاوية» الأوزاعي) عن مجیی بن أب كثير . . 

به . 

(۲) اسناده جيد: أخرجه أحمد في (مسنده) (۲/ ))١59‏ من طريق أبي عبد الرمهن . . به» والدارمي في کتاب 
(الرقاق)» باب : في المحافظة على الصلاة) (1/ 184) حديث رقم (۲۷۲۱)ء وابن حبان في (الإحسان) (۲/ 14) 
حديث رقم 2»)١555(‏ من طريق المقبري . . . به» جميعًا عن سعید بن أبي أيوب ا 

(۳) حسن : آخرجه أحمد في (مسنده) (۱/ ۲۷۲) حديث رقم (2)1101 من طريق الحسن بن صالج عن محمد بن 
المنكدر قال حديث عن ابن عباس . . . فذكره» ابن حبان في (صحيحه) )١57/1١7(‏ حديث رقم (۰)۵۳۷ من 
طريق عبد الله بن خراش بن حوشب عن العوام بن حوشب عن سعيد بن جبير عن ابن عباس . . . به» وعبد بن 
حميد في (مسنده) (۱/ 77*5) حديث رقم »)7١8(‏ من طريق محمد بن النکدر قال حدثت أن ابن عباس قال . . 

فذكرهء والطبراني في (الكبير) (۱۲/ 40) حديث رقم (4۲۸ ۰)۱۲ من طريق ثوير بن أب فاختة عن سعيد بن جبير 
عن ابن عباس . . . به» واورده الالباني في (صحيح الترغيب والترهیب) (۲۹۹/۲) حديث رقم (۰)۲۳4 من 
طريق ابن المنكدر قال حدئت عن ابن عباس . . . فذكره وقال: صحيح لغيره. 

(6) متفق عليه : اجه البخارى في کاب ( لب ): باب: (شرب السم والدواء) (۲۵۸/۱۰) حديث رقم 
e‏ من طریق ذکوان. . . به ومسلم في کتاب (الایمان). باب : (غلظ تحريم قتل الانسان نفسه) (۱/ 
۳۰ ) من طريق أي صالح. . . په كلاهما عن أبي هريرة. . 

(6) صحيح : أخرجه مسلم في كتاب (الایمان)» باب : (غلظ تحريم إسبال الإزار) (۱/ ۱۰۲/۱۷۱ وأبوداود في 
كتاب (اللباس)» باب : (في إسبال الإزار) (05/5) حديث رقم (۰)40۸۷ والترمذي في كتاب (البیوع)» باب : 
(ما جاء فيمن حلف على سلعة كاذبًا) (۳/ ۱۲ ۵) حديث رقم (۰)۱۲۱۱ وقال أبوعيسى : هذا حديث حسن صحیحء 
والنسائي في كتاب (البيوع)؛ باب : (المنفق سلعة بالحلف الکاذب) (۷/ ۲۸۱) حديث رقم (۰۱ 1۷ 66 وابن ماجه في 
كتاب (التجارات) باب: (في كراهية الإيمان في البيع والشراء) )۷٤٤/۲(‏ حديث رقم -.)57١8(‏ 


نَفْسَهُ بخديدة فُحَدِيدَتَهُ فی 


۷ سورة البقرة 


وله عذاب أليم فهو من أهل النار» ووروده في الفاسق نص في الباب . الرابع عشر: عن أبي هريرة 
قال : قال عليه الصلاة والسلام: من تَعَلّمَ ملما ما یبتنی به وَجْهُ له لأَيتَمَلّمُهُ الا لیب به 
عَرَضًا مِنَ الدنياء لَمْ جذ عَرْفَ اأ لَجَنّةِ یم الْقِيَامَة (۱ ومن لم يجد عَرْف الجنة فلا شك أنه في 
النار لان المکلف لا بد وأن يكون في الجنة أو في النار . الخامس عشر: عن أبي هريرة قال : قال 
عليه السلام : «مَنْ کت لمّا نج بیجام ین نار يَوْمَ القِامَق ©. . السادس عشر: :عن ابن مسعود 
قال : قال عليه السلام: «مَنْ حَلَفَ عَلّى یمین کاذبا لبفتطع بها مال جیب لَقِيَ الله وَهُوَ عَلَبه 
عْضبانْ» (۳) وذلك لأن الله تعالی یقول : إن الي ناروت مهد ال وکین کم لاه [آل عمران : 
)إلى آخر الاية» وهذا نص في الوعید ونص في أن الآية واردة في الفساق کورودها في 
الکفار . السابع عشر: عن أبي أمامة قال قال علیه السلام :اذل حلف على مین اچرة» فطع بها 
ال امْرِي مُسْلِمِ پغیر حََّء رم الله عَلَيهِ الْجَنّهَ وَأَوْحَبَ لَهُ النار» » قیل : یا رَسُولَ اللی وَإِنْ ان 


رصت 


شيا يَسِيرًا؟ قال : «وَإِنْ كَانَ قَضِيبًا ین أَرَاكِ) (*). 0100 : كنت عند 


ارا نید اوري اراي ی ای ی ی 
(۲۰۰) جميعًا من طریق به . 

ا نی و باب ری طلحة ام تس الله تعال) ۱۳۵۱۵۱۱ جلایت روم 
(۰)۳۷8 وابن ماجه في کتاب (القدمة) باب : (الانتفاع بالعلم) (۱/ )٩۲‏ حدیث رقم (o۲)‏ وأحمد في 
(مسنده) (۳۳۸/۲) حدیث رقم (۰)۸4۳۸ جیعا من طریق شریح بن النعمان . . 

(۲) حسن : أخرجه آبو داود في کتاب (العلم) باب : (كراهية منع العلم) (۳/ رای 
والترمذي في کتاب (العلم) باب : (في کتمان العلم) /٥(‏ ۲۹) حدیث رقم ٩(‏ 14 ۰)۲ قال أبو عیسی : حدیث أبي 
هريرة حديث حسن» وابن ماجه في کتاب (المقدمة). باب : (من سئل عن علم فکتمه) (41/۱) حدیث رقم 
() جميعًا من طریق علي بن الحكم . . . به» وأخرجه الترمذي في (سننه) (۲۹/۵) حدیث رقم (۹ ۰6۲4 من 
طريق علي بن الحكم عن عطاء عن أبي هربرة. . . به . وقال آبوعیسی : هذا حديث حسن» ابن حبان في (صحیحه) 
(۱/ ۲۹۷) حديث رقم (14) من طريق ماد بن سلمة عن علي بن الحكم البناني عن عطاء بن أبي رباح عن أبي 
هريرة. . . به» والحاكم في (المستدرك) (۱۸۱/۱) حديث رقم (۰)۳44 من طريق الأعمش عن عطاء عن أبي 
هريرة. . . به. وقال: وهذا الإسناد صحيح على شرط الشيخين ول يخرجاه. 

(۳) س : أخرجه أحمد في (مسنده) (۳/ 1/7) حديث رقم »)١117/45(‏ من طريق ابن لهيعة حدثنا دراج عن أبي 
الهيثم عن أبي سعید . . . به والحديث جاء في الصحيحين من رواية شقیق عن عبد الله بن مسعود. متفق عليه : 
أخر جه البخاري في كتاب (الشراب والمساقاة)» باب: (الخصوم في البئر والقضاء فيها) (4۱/۵) حديث رقم 
ا 0 : (وعيد من اقتطع حق مسلم بيمين فاجرة بالنار) (۱/ ۲۲۰/ ۱۲۲) 
كلاهما من طريق الأعمش . . 

)٤(‏ صحیح خرجة مسلم في کناب یمان باب : (وعيد من اقتطع حق مسلم بيمين) (۱۳۲/۲۱۸/۱) من 
طریق معبد بن کعب . . . به» والنساتي في کتاب (آداب القضاء) باب : (القضاء في قلیل الال وکثیره) (۸/ ۲۳۷) 
O‏ رن کت . . به» وابن ماجه في کتاب (الاحکام)؛ باب ۰ (من حلف على 
یمین فاجرة) (۲/ 4/ا/ا) حديث رقم (۰)۲۳۲ من طريق محمد بن كعب . . . به» وأحمد في (مسنده) (0/ ۲۲۰)< 


الآية رقم (۸۱) ۷۵ 


ابن عباس فأتاه رجل وقال : إني رجل معيشتي من هذه التصاویر . فقال ابن عباس : سمعت 
رسول الله و یقول : «من صور فان الله یعذبه حتی ینفخ فيه الروح ولیس بنافخ» ومن استمع إلى 
حديث قوم یفرون منه صب في آذنیه الآنك» ومن يُري عينيه في المنام ما لم یره کلف أن يعقد بين 
شعرتين» ٠‏ باسح مدر فن معدل بن يسار قال a E‏ :مین E‏ 
يَسْتَرْعِيهٍ الله رَعِيَةَ يَمُوتُ یرم يَمُوتُ وَهْوَ ماش لِرَعِیته الا حرم م اللّهُ عَلَيِهِ الْجَنَةَ . العشرون: عن 

ابن عمر في مناظرته مع عثمان حين أراد أن يوليه القضاء قال: سمعت رسول الله كلا 1 
«من كان قاضبًا يقضي بالجهل كان من أهل النارء ومن كان قاضبًا يقضي بالجور كان من أهل 
النار»””" . الحادي والعشرون: قال عليه السلام : «من اذْعَى أَبَا فى الاسلام وَهُوَ يَعْلّمُ أله یر آبیه 
َالْجَنْهُ عَلَيهِ حرام“ . الثاني والعشرون: عن الحسن عن آبي بكرة قال عليه السلام : «مَنْ قل تسا 
مُعَاهَدًا لَمْيَرِحْ رَائِحَةَ ا E‏ 
رسول الله ية ؟ ! الثالث والعشرون: عن أبي سعيد الخدري قال: قال عليه السلام : «مَنْ لیس 


من طريق معبد لمم كان سسا و ا وي 
(۲/ ۷۲۷) حديث رقم (۰)۱۱ من طريق معبد بن كعب . . . به» كلاهما عن عبد الله بن كعب. . 

(۱) صحیح : آخرجه البخاري في کتاب (التعبیر)؛ باب (من کذب في حلعه)(411/۱۲) حدیث رقم (1: .۷ 
مطولاً)ء وآبو داود في کتاب (الأدب) باب : (ما جاء في الرژیا) /٤(‏ ۲۱۳۹) حدیث رقم (4 6۵۰۲ والترمذي في 
کتاب (اللباس)» باب : (ما جاء فى الصورین) (/۲۰۳) حديث ر وابن ماجه في کتاب (تعبیر 
الرویا) باب : (من تحلم حلمًا كاذبًا) (۲/ ۱۲۸۹) حديث رقم (7 6۳۹۱ وأحمد في (مسنده) (۲۱۲/۱) حديث 
E‏ ا ل لل ايت 
0 جميعًا من طريق أيوب عن عكرمة عن ابن عباس . . 

(۲) متفق عليه : وی ار کوب ای نوی ينصح) (۱۳۵/۱۳) حديث رقم 
(06۷۱۵۰۱ من طریق أ بي نعیم . .. یف ومسلم في کتاب (الایمان)» باب : (استحقاق الوالي) (۱/ ۰۱۲/۲۲۷ 
من طریق شیبان بن فروخ . . . به» کلاهما من طریق عبید الله بن زياد عن معقل بن یسار . . 

(۳) إسناده ضعيف : أخرجه أبو يعلى في (مسنده) )٩۳ /١١(‏ حديث رقم (۵۷۲۷) من طريق عبد الله بن وهب عن 
عثمان عن ابن عمر . . . به» والطبراني في (الكبير) (۳۵۱/۱۲) حديث رقم (۰)۱۳۳۱۹ وآورده الهيئمي في 
(المجمع) (۱۰/ ۰)۱۶۳ وقال: روى الترمذي طرفًا منة» ورواه أبو يعلى والطبراني في الكبير ورجاله ثقات إلا أن 
وروی بن موهب لم أجده له سماعًا من عثمان والله أعلم . 

۰۲۲ (99 ۲۱۶۲/۲ متفق عليه : : آخرجه البخاري في کتاب (المغازي)» باب عزو ات‎ )٤( 
۰۸۰ ومسلم في كتاب (الایمان)» باب وی دی ات ا‎ 2-۳۳۷ 
. . کلاهما من طریق أبي عثمان عن سعد بن مالك‎ 

(۵) صحيح : اح ا عد فى سي 01 EO‏ 
الحسن عن أبي بكرة . . . به» والحديث له طریق آخری من طریق عيينة بن عبد ال رحمن عن أبيه عن أبي بكرة آخرجه آبو 
داود في کتاب (ابهاد) » باب : (في الوفاء للمعاهد وحرمة ذمته) (۳/ ۱ ۰) حدیث رقم (۲۰ ۰۲۷ والنسائي في 
کتاب (القسامة باب : (تعظیم قتل العاهد) (۸/ ۳۹۳) حدیث رقم (4۷۱)» وأحمد في (مسنده) (۵/ ۰۳۸/۳۲ 
والدارمي في (سننه) (۳۰۸/۲) حدیث رقم (4 ۰۲۵۰ جميعًا من طریق عيينة . . . به . 


۷ سورة البقرة 


الخریرفي لیا له في الآخر رة (“ وإذا لم یلبسه في الا خرة وجب أن لا یکون من أهل الجنة 
لقوله تعالی : «#وفیها ما تنتهیه لنش [الز خرف : ۰۲۷۱ 

انوع الثاني من العمومات الإخباري الواردة لا بصيغة (مَن) وهي كثيرة جدًا: 

الأول: ,عن نافع مولى رسول الله جیار قال : قال عليه السلام : «لاْیَذحُل الْجَنَةَ مسکین مكبر و 
شخ وان وَلَامَئَانُ على الله عم (0). ومن لم یدخل الجنه من المکلفین فهو من أهل النار بالإجماع . 

لاني عن أبي هريرة رضي الله عنه قال : : قال عليه السلام : «ثلانَةٌ یذ خلون الْحََة : الشهید. 
وَعَبْدُ صح ده خسن عبادة رب وَعَفِيفٌ مت وَثَلاَةُيَدْخُلُونَ از یه مسلط وو وه 
من مال لا يودي حقّ الله وَفْقِيرٌ قح (۳). 

الثالث: عن أبي هريرة قال وال هليه السام : إن الله خَلَقَ ارم خی إا قرغ ین خلقه فالت 
الرجم ا الاين و ی ٠‏ قال : تم آلا تزضین أن اصل من وَصَلَكِوَأمْطعَ من قَطَمَكِ؟ 
قالث : بَلَى. قال : فَهُوَ تك» بال سول الله 4 كل : «َافرُوا إن شم : #فهِلْ عَسَيسُمَ إن وليم أن 
نیوا في الْأرضٍ ونر لها يخ © اد الین مهم له هر وا عم آصرهم؟» [بحمد:؟ى3 
جب 0250 وهذا نص في وعيد قاطع الرحم وتفسير الایت وفي حديث عبد الرحمن بن عوف 
(۱) صحيح : : أخرجه أحمد في (مسنده) (۳/ *77) حديث رقم (۱۱۱۹۵) من طريق داود السراج عن ن أبي سعيد . 
به » والنسائي في (سننه الکبری) (5/ ۰) حديث رقم (۸ من طريق داود عن السراج عن أبي سعيد. . 
والحاكم في (المستدرك) (6/ ۲۱۲) حديث رقم (4 aT‏ 
السراج عن أبي سعيد. . . به» وقال : هذا حديث صحيح وهذه اللفظة تعلل الأحاديث المختصرة ة أن من لبسها لم 
ی الي وی وك سرام 6 ده ل وسيم 
مدو عن ای به 
(۲) إسناده د e‏ الصحابة) (۱۸/ ۳۸۵) حديث رقم (۰)۵۸۰۷ من طريق عقبة بن 
خالد حدثنا الصباح عن خالد بن أبي أمية عن نافع . . . به وأورده القدسي في (آطراف الغرائب والافراد) (5/ ۳۳۳) 
حديث رقم )٤٤١٥(‏ وقال : تفرد به عقبة بن خالد عن الصباح عن خالد بن أبي أمية عن نافع وأورده الهيثمي في 
(الجمع) (۰)۳۸۹/۱ وقال : رواه الطبراني وتابعه الصباح عن خالد بن أبي أمية لم أعرفه وبقية رجاله ثقات وقال 
الالباني في (ضعيف الترغیب) (۲/ )۱۳١‏ حديث رقم (۱۷۳۹) قال: منکر . 
(۳) [سناده د یه أخرجه الترمذي في (سننه) )۱۷١ /٤(‏ حدیث رقم »)۱۹٤۲(‏ وقال : هذا حديث حسن › وابن 
حبان في (صحیحه) (۱۰/ ۱۳ ۵) حدیث رقم (71 1۵ ۰68 من طریق عامر العقيلي عن أبيه عن أبي هريرة . ۰ . به . وابن 
خزيمة في (صحيحه) /٤(‏ ۸) حديث رقم (۰)۲۲۹ والحاكم في (المستدرك) )٥٤٤ /١(‏ حديث رقم (۰)۱۲۹ 
وقال : عامر العقيلي شيخ من أهل المدينة مستقيم الحديث وهذا أضل في هذا الباب تفرد به عنه يحبى بن أبي كثبر ول 
بخرجاه» وآجد في (مسنده) (۲/ 870) حدیث رقم ۰۹:۸۸ وابن المبارك في (الجهاد) /١(‏ 01( حديث رقم 
(1 64 جمیعا من طريق يحبي بن أبي کثیر عن عامر العقيلي عن أبي هريرة . . . به . وفي إسناده يحبى بن أبي کثیر یدلس 
ويرسل كثيرًا وعامر العقيلي مقبول كذا قاله ابن حجر في التقريب . 
(4) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (التفسیر) باب : (وتقطعوا أرحامكم) /٤(‏ ۱۸۲۸) حديث 0 
0 ومسلم في (صحيحه) (4/ ۶۰ كلاهما من طريق سعيد بن يسار عن أبي هريرة . : 


الآية رقم (۸۱) ۱۷۷ 


قال الله تعالی : «أَنَا الوَحْمَنٌ » خلفث الرجم و وشقف" شقفث لها اسما مِن اسْمي» من وَصَلَّهَا صله ومن 
نَطَعَهَا قطغثة» ۲۱ وفي حديث أبي بكرة أنه عليه السلام قال: «ما من دنب أَجْدَرُ آن يُعَجُلَ الله 
لِصَاحِبه الْعُقُوبَةَ فى انیا مَعَ مَا يَذّخِرُ لَهُ فى الآخِرَة ین الْبَغْى وَقَطِيعَةِ الرّحِم» ". 

الرابع: عن معاذ بن جبل قال : قال عليه السلام لبعض الحاضرین : «مَا خق الله عَلَى یبا 
قالوا: الله وَوَسُولَهُ أعْلَم . قال : «أَنْ يَعُْدُوهُ ولا يُشْركوا به شَيْئًا . قال : «قَمَا حَقْهُمْ عَلَيِهِ إذَا فَعَلوا 
ذَّلِكَ؟» قال : «آن يَغْفِرَ هم ولا يُعَذْبَهُمْ یمه (۳) . ومعلوم أن المعلق على الشرط عدم عند عدم الشرط 
ی ین 

الخامس: عن أبي بكرة قال : قال رسول الله عة: «إذَا الْتَقَى الْمُسْلِمَانِ بسیفیهما فََتَلَ أَحَدُهُمَا 
صاجبّه فَالْقَاتِلُ وَالْمَْتُولٌ فى الئار»» فقیل : يا رسُّولَ الله هَذا القَاتِلُ فما بال المَقُْولٍِ؟ قال: «لأنّه 
کان حَرِيصًا یل صاجبه» رواه مسلم . 

السادس: عن آم سلمة قالت : قال عليه السلام : «الَّذِي یشرب في آنِبَةٍ الذهب وَالْفِضَّةٍ نما 


السابع: عن أبي سعید الخدري قال : قال عليه السلام : «والذي نفسي بيده لا يبغض أهل البیت 
رجل إلا آدخله الله النار» "۲۴ وإذا استحقوا النار ببعضهم فلأن یستحقوها بقتلهم أؤْلى . 

الثامن: في حديث آبي هريرة: آنا خرجنا مع رسول الله يك في عام خیبر إلى أن كنا بوادي 
القری» فبینما يحفظ رجل رسول الله يكل إذ جاءه سهم وقتله فقال الناس : هنيئًا له الجنة! ! قال 
رسول الله : «کلا وَالَذِى تفیی بیده إن الشَّمْلَةَ التي غَلَّهَا بزم حَيبَرَ من الْمَغَانِم لّمْ تصبها الْمَقَاسِمُ 


(۱) صحیح : آخرجه آبو داود في کتاب (الزکاة) باب : (في صلة الرحم) (۷۳/۲) حدیث رقم (۰)۱1۹۶ 
والترمذي في کتاب (البر) باب : (ما جاء في قطيعة الارحام) /٤(‏ ۲۷۸) حدیث رقم (۱۹۰۷)) وقال آبو عیسی : 
حدیث سفیان عن الزهري حدیث صحیحء والبخاري في (الأدب) (۱/ ۱۳۲) حدیث رقم (۵۳)) تا 
(سننه) (۷/ ۰۲۲ وابن حبان في (الوارد) (۰0۲۰۳۳ والحاكم (5/ ۰6۱5۸ جمیعا من طریق الزهري . . 

(۲) صحيح : أخرجه البخاري في کتاب (الأدب الفرد) (۱/ ۰4٩‏ حدیث رقم (۰)۲۹ وأبو u‏ 
(الأدب)» باب : (في النهي عن البخي) (5/ ٠‏ ۰۹۰ ۶۰ حدیث رقم (۲ ۰ ۰:۹۰ والترمذي في كتاب (القيامة). باب : 
(منه) /٤(‏ ۵۷۳) حدیث رقم (۰)۲۵۱۱ وقال : : هذا حديث حسن صحيح › وار بن ماجه في کتاب (الزهد)» باب : 
(البغي) (۲/ ۱۰۸) حدیث رقم (۰)8۲۱۱ والامام أحمد في (مسنده) (۳۲/۵/ ۳۸) جميعًا من طریق عيينة . . ۳ 
(۳) متفق عليه : أخرجه البخاري في کتاب (الاستتذان)» باب : (من آجاب بلبيك وسعديك) (5/ 7 حدیث 
رقم (۰)۵۹۱۲ ومسلم في (صحيحه) (۰)۳۰/۵۸/۱ كلاهما من طريق قتادة عن أنس عن قتادة . . 

)٤(‏ متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الاشربة) باب : (آنية الفضة) (۹۸/۱۰) حديث رقم (۰)۵1۳2 من 
طريق مالك . . . به» ومسلم في كتاب (اللباس)» باب : (تحريم استعمال آواني الذهب والفضة) (۳/ /١‏ ۱۱۳4)من 
طريق مالك . . . به» کلاهما (مالك» ليث) عن نافع . اه قفتن 

(4) صحيح ا ان كه بسيو بتري RG‏ 
۵ حديث رقم (1۹۷۸) كلاهما من طريق سليم بن حبان عن أ بي التوکل الناجي عن أبي سعيد الخدري . . 

وأورده الألباني في (الصحيحة) (0/ 547) حديث رقم »)۲٤۸۸(‏ وقال: صحيح . 


۱۷۸ سورة البقرة 
لَتَشْتَعِلُ عَلَيِهِ تارا“ . فلا سَمع الاس بلك جاء رَجُل بِشِرَاكِ أَوْ ب بشراکیْن إلى رَسول الله فَقَالَ عليه 
السلام : (شرا ین تار و ثراکان مِنْ تار 

التاسع: عن أبي بردة عن أبي موسى الأشعري رضي الله عنه قال 4 قال وسول الله كل : 
لايَدْخُلُونَ له : مُدْمِنُ خَمْرِ اطع َجم» وَمُصَدْقٌ بالخر . 

العاشر: عن أبي هريرة قال عليه السلام : «مَا ین هل اي اه إلا جَمَعَ الله لَه َم 
لقبامة عَلَيهِ صفایح من تار جَهَنْمَ وی بها جهن وَطَهْرْهُ نی يَقْضِيَ ال بن عِبَادِِ فى تیزم ان 
مقداژ؛ خمبین آلف ست ما تَمُدون۳ . 

هذا مجموع استدلال المعتزلة بعمومات القرآن والاخبار» آجاب آصحابنا عنها من وجوه: 

أولها: آنا لا نسلم أن صيغة (مَن) في معرض الشرط للعموم ولا نسلم أن صيغة الجمع إذا 
كانت معرفة باللام للعموم» والذي يدل عليه آمور : 

الاول: أنه يصح إدخال لفظتي الكل والبعض على هاتين اللفظتین» (کل من دخل داري آکرمته) 
و(بعض من دخل داري آکرمته)» ویقال أيضًا: کل الناس كذاء وبعض الناس كذاء ولو كانت 
لفظة (من) للشرط تفید الاستغراق لكان إدخال لفظ (الکل) عليه تکریرا وإدخال لفظ (البعض) 
عليه نقضّاء وكذلك في لفظ الجمع المعرف» فثبت أن هذه الصيغ لا تفيد العموم . 

الشاني: وهو أن هذه الصیغ جاءت في کتاب الله» والمراد منها تارة الاستخراق وأخرى 
البعض» فان آکثر عمومات القرآن مخصوصة. والمجاز والاشتراك خلاف الأصل» ولا بد من 
جعله حقيقة في القدر المشترك بين العموم والخصوص. وذلك هو أن يحمل على إفادة الاکثر 
من غير بیان أنه يفيد الاستغراق أو لا یفید . 

الثالث: وهو أن هذه الصیغ لو آفادت العموم إفادة قطعية لاستحال إدخال لفظ التأکید علیها ؛ 
لآن تحصیل الحاصل محال» فحیث حسن إدخال هذه الالفاظ علیها علمنا آنها لا تفید معنی 
العموم لا محالة» سلمنا آنها تفید معنی العموم ولکن إفادة قطعية أو ظنیة؟ الأول : ممنوع وباطل 
قطعَا لان من المعلوم بالضرورة آن الناس کثیرا ها یعبرون عن الکثر بلفظ الكل والجمیع علی 
سبیل المبالغة کقوله تعالی : « او من َل تم €[النمل: ۲۲۳ فإذا كانت هذه الألفاظ تفید معنی 


(۷۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الایمان) باب : (هل یدخل في الا یمان) (1۰۰7/۱۱) حدیث رقم 
۰۷۳۷ ومسلم في کتاب (الایمان) باب : (غلظ تحريم الفلول)(۱/ ۸/۱۸۳ ۰) کلاهما من طریق مالك . . 
به . 

(۲) صحیح : أخرجه الحاكم في (المستدرك) /٤(‏ ۱۲۳) حدیث رقم (۰)۷۲۳ وقال : هذا حديث صحيح الم سناد 
ولم مخرجاه وابن حبان في (صحيحه) )155/١1(‏ حديث رقم (0747) كلاهما من طريق أبي بردة عن أبي 
موسی . ۰ به وأورده الهيثمي في (المجمع) (5/ 5 07» وقال : رجال أحمد وأبي يعلى ثقات . 

(۲) صحیح : : آخرجه مسلم في (صحیحه) (۲/ ریت یت و یا زین یت 
كلاهما من طریق أبي صالح ذکوان عن أبي هريرة. 
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العموم إفادة ظنية» وهذه المسألة ليست من المسائل الظنية» لم يجز التمسك فيها بهذه 
العمومات» سلمنا أنها تفيد معنى العموم إفادة قطعية ولكن لا بد من اشتراط أن لا يوجد شيء 
من المخصصات. فانه لا نزاع في جواز تطرق التخصيص إلى العام» فلع قلتم : إنه لم يوجد 
شيء من المخصصات؟ أقصى ما في الباب أن يقال: بحثنا فلم نجد شيئًا من المخصصات» 
لكنك تعلم أن عدم الوجدان لا يدل على عدم الوجود. وإذا كانت إفادة هذه الألفاظ لمعنى 
الاستغراق متوقفة على نفي المخصصات»› وهذا الشرط غير معلوم» كانت الدلالة موقوفة على 
شرط غير معلوم» فوجب أن لا تحصل الدلالة . 

ومما يؤكد هذا المقام قوله تعالی : إن اریت گنروا سوه هم ءَأَندَرتَهُمْ آم لع زرم لا 
يُؤْصِنُونَ* [البقرة: -]حکم على كل الذين كفروا أنهم لا يؤمنون» ثم إنا شاهدنا قومًا منهم قد آمنواء 
فعلمنا أنه لا بد من أحد الأمرين : إما لأن هذه الصيغة ليست موضوعة للشمولء أو لأنها وان 
كانت موضوعة لهذا المعنى إلا أنه قد وجدت قرينة فى زمان الرسول يلل کانوا يعلمون لأجلها 
أن مراد الله تعالى من هذا العموم هو الخصوص . وأما ما كان هناك فلم يجوز مثله هاهنا؟ سلمنا 
أنه لا بد من بیان المخصصء لكن آيات العفو مخصصة لها والرجحان معنا لأن آيات العفو 
بالنسبة إلى آيات الوعيد خاصة بالنسبة إلى العام» والخاص مقدم على العام لا محالة» سلمنا أنه 
لم يوجد المخصص ولكن عمومات الوعيد معارضة بعمومات الوعد» ولا بد من الترجيح وهو 
معنا من وجوه: 

الأول: أن الوفاء بالوعد أدخل في الكرم من الوفاء بالوعيد. 

والثاني: أنه قد اشتهر في الأخبار أن رحمة الله سابقة على غضبه وغالبة عليه» فكان ترجيح 


الثالث: وهو أن الوعيد حق الله تعالى والوعد حق العبد» وحق العبد أؤلى بالتحصيل من 
حق الله تعالی . 


سلمنا أنه لم يوجد المعارض ولكن هذه العمومات نزلت في حق الکفار» فلا تكون قاطعة في 
العمومات» فان قيل : العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب . قلنا: هب أنه کذلك» ولكن لما 
رأينا كثيرًا من الألفاظ العامة وردت في الأسباب الخاصة والمراد تلك الأسباب الخاصة فقطء 
علمنا أن إفادتها للعموم لا يكون قويّاء والله أعلم . 1 

أما الذين قطعوا بنفي العقاب عن أهل الكبائر فقد احتجوا بوجوه : 

الأول: قوله تعالى : إ1 لیب ره عل ألكَافد4 (دحل: ۷ وقوله تعالى : تاقد جى 
ِا أن ناب عل من كدب وبول ذنه: دلت هذه الآية على أن ماهية الخزي والسوء 
والعذاب مختصة بالکافر» فوجب أن لا يحصل فرد من أفراد هذه الماهية لأحد سوى الكافرين . 

الشانی: قوله تعالی : «قُل یکیبادی ال ترا مل آنشیهم لا نَقْتَطوا ون يَحمَدَ له لد اله یر 
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لب بیع 04لزمر: ۰۲0۳ حکم تعالی بأنه يغفر كل الذنوب ولم یعتبر التوبة ولا غيرهاء وعذا 
يفيد القطع بغفران کل الذنوب . 

الثالث: قوله تعالى : ون ريك ذو مفر ناس عل مهم ک4[الرعد: ١‏ وکلمة (علی) تفید الحال 
كقولك : (رأيت المَلِك على آکله)» أي رأيته حال اشتغاله بالأکل» فکذا هاهنا وجب أن يغفر 
لهم الله حال اشتغالهم بالظلم» وحال الاشتغال بالظلم يستحيل حصول التوبة منهم» فعلمنا أنه 
يحصل الغفران بدون التوبة. ومقتضى هذه الآية أن يغفر للكافر لقوله تعالی : ۷ات األشَرَإكَ 
اطم یل 4 آنتمان: ۱۳] إلا أنه ترك العمل به هناك فبقي معمولاً به في الباقي . والفرق أن الكفر 
أعظم حالاً من المعصية . 

الرابع: قوله تعالى : قاری تا لسن @ لا يضما إل الکن © الى كدب وتو #4 [الليل: ۱4- 
۲ وکل نار فانها متلظية لا محالة» فکأنه تعالی قال : إن النار لا یصلاها إلا الأشقی الذي هو 
المکذب المتولی . 
وا ما رل له ين یو إن شم الا نی کل كير € [المدك: ۸ 14 » دلت الاية على أن جمیع أهل النار 
مکذب. لایقال : هذه الآية خاصة في الکفار . ألا تری أنه یقول قبله : ولل كفا ریم عَذَابُ 
جم وی الت @ 1 را چا يوأ لا بيا وهی تلود © كاد َر ین ات6 [الملك: 1۸-۰ . وهذا 
يدل على آنها مخصوصة في بعض الکفار وهم الذین قالوا: بل قد جنا بر فکدمتا وقلا ما رل له 
ین ی [الملك: 14 » ولیس هذا من قول جمیع الکفار لأنا نقول : دلالة ما قبل هذه الاية على 
الکفار لا تمنع من عموم ما بعدها . 

آما قوله: (إن هذا لیس من قول الکفار) . قلنا: لا نسلمء فان الیهود والتصاری کانوا یقولون: 
ماترّل الله من شيء على محمد وإذا كان كذلك فقد صدق علیهم آنهم کانوا یقولون : ما 
رل الله من شيء . 

السادس: قوله تعالی : #وَهَلٌ رى لا کف 1#سبا: 517 وهذا بناء المبالغة فوجب أن یختص 
بالكفر الأصلي . 

السابع: أنه تعالى بعدما أخبر أن الناس صنفان: بيض الوجوه وسودهمء قال: كام ال 
سودت وَجَوههم کم بعد ایمیک روف لداب 1##آل عمران: ]٠١5‏ فذكر أنهم الكفار. 

والثامن: أنه تعالی بعدما جعل الناس ثلاثة أصناف» السابقون وأصحاب الميمئة» وأصحاب 
المشامة بيّن أن السابقين وأصحاب الميمنة في الجنة وأصحاب المشأمة في النار» ثم بَيّن أنهم 
كفار بقوله : #قالوا دا تا وکا ترابا وعظما لون مفرح € [الواقعة: 4۷] . 

التاسع: إن صاحب الکبيرة لا یخزی وکل من أدخل النار فإنه یخزی» فإِذَنُ صاحب الكبيرة لا 
یدخل النار» وانما قلنا: (إن صاحب الکبيرة لا يخزى) لأن صاحب الکبيرة مؤمن والمژمن لا 
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يخزى» وإنما قلنا: (إنه مؤمن) لما سبق بيانه في تفسير قوله : نون بای €[البقرة: +1 من 
أن صاحب الكبيرة مؤمن» وإنما قلنا: (إن المؤمن لا يخزى) لوجوه: 

آحدها: قوله تعالى : رم لا ری أله نوی امن مَعَمٌ4[التحريم: ۸] . 

وانیها: قوله : إن لخر الوم ولسو عل فر €[النحل: ۲۷۷ . 

وثالثها: قوله تعالی : ان يدَدْرُونَ أله یا وشعودا ول جُنْوبِهِمْ #[العمران: ]14١‏ إلى أن حکی 
عنهم آنهم قالوا: ولا مر وم لیم 606 عمراد: 144] ۰ ثم انه تعالی قال : جات له رم 
[آل عمران: ۱۹۵] ومعلوم أن الذین یذکرون الله قيامًا وقعودًا وعلی جنوبهم ویتفکرون في خلق 
السموات والارض - یدخل فيه العاصي والزاني وشارب الخمرء فلما حکی الله عنهم آنهم 
قالوا: لا زا يوم الم 4 ثم بين أنه تعالی استجاب لهم في ذلك» ثبت أنه تعالی لا بخزیهم» 
فثبت بماذکرنا أنه تعالی لا يخزي عصاة أهل القبلة» وانما قلنا : (إن کل من آدخل النار فقد 
أخزي) لقوله تعالی : ربا اک من تخل لار کت أَحَرْيْسَهُ 14ل عمران: ۰۲۱۹۷ فثبت بمجموع هاتین 
المقدمتين أن صاحب الكبيرة لا يدخل النار . 7 

العاشر: العمومات الكثيرة الواردة في الوعد نحو قوله : ونين يؤمنوي يما أل ليك وما أل 
نکر هم يقن © لَك عل هك تن تیم وت ۸ یوسب مره ». م1 : 
فحکم بالفلاح على كل من آمن» وقال: #إنَّ الد اموا ریت هَادُوأ وَالتَسرَى الپوت من ءَامَنَ 
بان يوم لاخ وَعَيِلَ صلخا كَلْهُمْ اهم عند رَيْهِمْ لا حَوْفُ عم ولا هم كرو €[البقرة: 51] . 
فقوله : #عمِلَ صَلِحًا 4 نكرة في الإثبات فيكفي فيه الاثبات بعمل واحد وقال: ومن يَعْمَلْ 
من لت مِن گر أو أن وهو مین فا حون ألْجَنَّة4النساء: »0۱۷ وإنها كثيرة جدًاء 
ولنا فيه رسالة مفردة من آرادها فلیطالع تلك الرسالة . 

والجواب عن هذه الوجوه: آنها معارضة بعمومات الوعيد» والکلام في تفسیر کل واحد من هذه 
الایات يجيء في موضعه إن شاء الله تعالی . 

آما أصحابنا الذين قطعوا بالعفو في حق البعض وتوقفوا في البعض فقد احتجوا من القرآن 
بآيات : ۱ ۱ 

الحجة الأولى : الآيات الدالة على کون الله تعالى عفوا غفورا كقوله تعالی : وهو الى یل 
لو عن عبارو ويعفوا عن اسان یلم ما لَفَعَلُونَ #(الشوری: ۲۰] وقوله تعالی : #ومآ میم ین 
موه ما بت يديك وفوا عن كير 4[الهورى: ۲۰ وقوله: وین مایم لوار في یر 
کال #الشورى: ۳۲ إلى قوله : أو قهن یا کنر مك عن كير #[الشورى: ۳۰] وأيضًا: أجمعت 
الأمة على أن الله یعفو عن عباده» وأجمعوا على أن من جملة أسمائه العفوء فنقول: العفو ما أن 
يكون عبارة عن إسقاط العقاب عمن يحسن عقابه أو عمن لا يحسن عقابه وهذا القسم الثاني 
باطل ؛ لأن عقاب من لا يحسن عقابه قبيح » ومّن ترك مثل هذا الفعل لا يقال : إنه عفاء ألا ترى أن 
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الإنسان إذا لم يظلم أحذا لا يقال : إنه عفا عنه» إنما يقال له : عفا إذا كان له أن يعذبه فتركه ؛ ولهذا 
قال : #وآن عفرا بت لِلتّقُوَاء4 (البقرة: ۲۳۷]ولانه تعالى قال : وهو الى یل لب عن عبادوه مرا 
عن آلسَّيَكَاتِ # [الشورى: 02۲۰ فلو كان العفو عبارة عن إسقاط العقاب عن التائب» لكان ذلك تكريرًا 
من غير فائدة» فعلمنا أن العفو عبارة عن إسقاط العقاب عمن يحسن عقابه» وذلك هو مذهبنا . 

الحجة الثانية : الآيات الدالة على کونه تعالی غافرا وغفورًا وغفارًاء قال تعالی : «غافر الب 
وقابل لوب [غافر: ۳اوقال : ورك نغور ذو اد4 [الكهف: 0۸]وقال : وان نار من تَابَ 4 
[طه: ۸۲]وقال : #غفرائلك ربا ورگ ار [البقرة: ۲۲۸۰. والمغفرة ليست عبارة عن اسقاط 
العقاب عمن لا یحسن عقابه» فوجب أن یکون ذلك عبارة عن إسقاط العقاب عمن یحسن 
عقابه» وانما قلنا : (إن الوجه الأول باطل) لأنه تعالی يذكر صفة المغفرة في معرض الامتنان 
علی العباد» ولو حملناه وی ای E ٩۳9‏ بای امین 
وا ا ا ق الذم واللوم والخروج عن حد الالهية» فهو بترك 
القبائح لا ب يستحق الثناء من العبد» ولما بطل ذلك تعين حمله على الوجه الثاني وهو المطلوب . 

فان قیل:لم يجوز حمل العفو والمغفرة ة على تأخير العقاب من الدنيا إلى الآخرة؟ والدليل 
على أن العفو مستعمل في تأخير العذاب عن الدنيا قوله تعالى في قصة اليهود : 4 عقوتا عنم 
َنْ بعد ذلك 4 [البقرة: ؟ه]والمراد ليس إسقاط العقاب» بل تأخيره إلى الآخرة. وکذلك قوله 
تعالى: وا مگ من میم یما کیت یریک ونوا عن كير [الشورى: ۳۰آي ما 
يعجل الله تعالى من مصائب عقابه إما على جهة المحنة أو على جهة العقوبة المعجلة فبذنوبکم » 
ولا يعجل المحنة والعقاب على كثير منها . وكذا قوله تعالی : ومن َيه لور في ار کار » 
[الشورى: ۳۲]لی قوله: أو دويقهن يما كبوأ ويعه يعت عن کر » [الشورى: ٤۳]أي‏ لو شاء إهلاكهن 
لاملکهن» ولا يهلك على كثير من الذنوب . 

يس ل 0 وإذا كان كذلك وجب أن يكون المسمى من 
العفو الازالة» لهذا قال تعالى : #همن عق لم من آخه 4 [البقرة: ۱۷۸]ولیس المراد منه التأخير» 
بل الازالة» وکذا قوله : #وآن توا ربب ی ك4 [البقرة: ۲۳۷]ولیس المراد منه التأخير إلى 
وقت معلوم بل الاسقاط المطلق» ومما يدل على أن العفو لا يتناول التأخیر أن الغریم إذا آخر 
المطالبة لا يقال : (إنه عفا عنه) ولو أسقطه يقال : (إنه عفا عنه) فثبت أن العفو لا یمکن تفسیره 
بالتأخير . 

الحجة الثالثة : الآيات الدالة على کونه تعالی رحمانًا رحیمّا» والاستدلال بها أن رحمته 
سبحانه إما أن تظهر بالنسبة إلى المطیعین الذین يستحقون الئواب أو إلى العصاة الذین یستحقون 
العقاب : 

والاول باطل لأن رحمته في حقهم ما أن تحصل لأنه تعالی أعطاهم الثواب الذي هو حقهم 
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أو لأنه تفضّل عليهم بما هو أزيد من حقهم . والأول باطل لأن أداء الواجب لا یسمی رحمة» ألا 
ترى أن من كان له على إنسان مائة دينار فأخذها منه قهرًا وتكليمًا لا يقال في المعطي : (إنه أعطى 
الآخذ ذلك القدر رحمة)» والثاني باطل لأن المكلف صار بما أخذ من الثواب الذي هو حقه 
كالمستغني عن ذلك التفضل فتلك الزيادة تسمى زيادة في الإنعام ولا تسمى ألبتة رحمة» ألا ترى 
أن السلطان المعظم إذا كان في خدمته أمير له ثروة عظيمة ومملكة كاملة» ثم إن السلطان ضم 
إلى ماله من الملك مملكة آخری» فانه لا يقال: (إن السلطان رحمه) بل يقال: (زاد في الانعام 
عليه) فكذا هاهنا . 

أما القسم الثاني : وهو أن رحمته إنما تظهر بالنسبة إلى من يستحق العقاب. فإما أن تكون 
رحمته لأنه تعالى ترك العذاب الزائد على العذاب المستحق» وهذا باطل ؛ لأن ترك ذلك واجب 
والواجب لا يسمى رحمة. ولأنه يلزم أن يكون كل كافر وظالم رحيمًا علينا لأجل أنه ما ظلمناء 
فبقي أنه إنما يكون رحيمًا لأنه ترك العقاب المستحق» وذلك لا يتحقق في حق صاحب الصغيرة 
ولا في حق صاحب الكبيرة بعد التوبة؛ لأن ترك عقابهم واجب» فدل على أن رحمته إنما 
حصلت لأنه ترك عقاب صاحب الكبيرة قبل التوبة . 

فان قيل: لمَ لا يجوز أن تكون رحمته لأجل أن الخلق والتكليف والرزق كلها تفضل ولانه 
تعالى يخفف عن عقاب صاحب الكبيرة؟ 

قلنا: أما الأول فإنه يفيد كونه رحیمّا في الدنيا فأين رحمته في الآخرة مع أن الأمة مجتمعة على 
أن رحمته في الآخرة أعظم من رحمته في الدنيا. وأما الثاني : فلأن عندكم التخفيف عن العذاب 
غير جائز» هكذا قول المعتزلة الوعيدية» إذا ثبت حصول التخفيف بمقتضى هذه الاية ثبت جواز 
العفو لأن كل من قال بأحدهما قال بالآخر. 

الحجة الرابعة: قوله تعالی : إن أله لا عفر أن دشر يد وشن ما دون ذَلِكَ لسن 4255 [النساء: 
٨۸‏ » فنقول : (لمن يشاء) لا يجوز أن يتناول صاحب الصغيرة ولا صاحب الكبيرة بعد التوبة» 
فوجب أن يكون المراد منه صاحب الكبيرة قبل التوبة . 

وإنما قلناء لا يجوز حمله على الصغيرة ولا على الكبيرة بعد التوبة لوجوه: 

آحدها: أن قوله تعالی : #إنَّ الله لا يعفر أن دشر بو وف ما دوق دک #[النساء: ۰۲6۸ معناه أنه لا 
یغفره تفضلا لا أنه لا یغفره استحقاقا دل عليه العقل والسمع» وإذا كان كذلك لزم أن يكون معنی 
قوله : « ور ما ود لاک لسن ياء 6»(نساه: 14۸ أي ویتفضل بغفران ما دون ذلك الشرك» حتی 
یکون النفي والاثبات متوجهین إلى شيء واحد. ألا تری أنه لو قال : (فلان لا یتفضل بمائة دینار 
ويعطي ما دونها لمن استحق) لم يكن كلامًا منتظمّاء ولما كان غفران صاحب الصغيرة وصاحب 
الكبيرة بعد التوبة مستحمًا امتنع کونهما مرادین بالآية . 

وثانيها: أنه لو كان قوله : لور ما دُونَ ذلك لس 455 1الساء: 44] أنه يغفر المستحقین کالتائبین 


W€‏ سورة البقرة 
وأصحاب الصغائر لم يبق لتمييز الشرك مما دون الشرك معنی ؛ لأنه تعالى كما يغفر ما دون. 
الشرك عند الاستحقاق ولا يغفره عند عدم الاستحقاق» فكذلك یغفر الشرك عند الاستحقاق ولا 
يغفره عند عدم الاستحقاق» فلا يبقى للفصل والتمييز فائدة . 

وثالشها:أن غفران التائبين وأصحاب الصغائر واجب» والواجب غير معلق على المشيئة؛ لأن 
المعلق على المشيئة هو الذي إن شاء فاعله فعله يفعله وإن شاء تركه یترکه فالواجب هو الذي 
لا بد من فعله شاء أو آبی» والمغفرة المذكورة فى الآية معلقة على المشيثة» فلا يجوز أن تكون 
للمغفرة المذكورة في الآية مغفرة التائبين وأصحاب الصغائر . 

واعلم أن هذه الوجوه بأسرها مبنية على قول المعتزلة من أنه يجب غفران صاحب الصغيرة 
وصاحب الكبيرة بعد التوبة» وأما نحن فلا نقول ذلك . 

ورابعها:أن قوله : « وی ما رد کل لمن 425 (الساء: ۸؛ایفید القطع بأنه يغفر كل ما سوى 
الشرك. وذلك يندرج فيه الصغيرة والكبيرة بعد التوبة وقبل التوبة إلا أن غفران كل هذه الثلاثة 
يحتمل قسمين ؛ لأنه يحتمل أن يغفر كلها لكل أحد وأن يغفر كلها للبعض دون البعض» فقوله : 

و ما دو كَِكَ4 [الساء: 64 يدل على أنه تعالى يغفر كل هذه الثلاثة » ثم قوله : من ی 

[النساء: 4۸]یدل على أنه تعالى يغفر كل تلك الأشياء لا للكل بل للبعض . وهذا الوجه هو اللائق 
باصولنا. 

فإن قیل:لا نسلم أن المغفرة تدل على أنه تعالی لا یعذب العصاة في الآخرة» بیانه أن المغفرة 
إسقاط العقاب» وإسقاط العقاب آعم من اسقاط العقاب دائمًا أو لا دائمّاء واللفظ الموضوع 
بازاء القدر المشترك لا إشعار له بکل واحد من ذينك القیدین» فاذن لفظ المغفرة لا دلالة فيه 
على الاسقاط الدائم . إذا ثبت هذا فنقول : لم لا يجوز أن یکون المراد أن الله تعالی لا يؤخر 
عقوبة الشرك عن الدنیا ويؤخر عقوبة ما دون الشرك عن الدنیا لمن یشاء» لا یقال : كيف يصح 
هذا ونحن لا نری مزیدا للكفار في عقاب الدنیا على المومنین لأنا نقول : تقدیر الاية أن الله لا 
يؤخر عقاب الشرك في الدنیا لمن يشاء ويؤخر عقاب ما دون الشرك في الدنیا لمن یشاء» فحصل 
بذلك تخویف كلا الفريقين بتعجيل العقاب للکفار والفساق لتجویز کل واحد من هؤلاء أن 
یعجل عقابه» وإن كان لا یفعل ذلك بکثیر منهم . سلمنا أن الغفران عبارة عن الاسقاط على سبیل 
الدوام فلع قلتم : إنه لا یمکن حمله على مغفرة التائب ومغفرة صاحب الصغیرة؟ آما الوجوه 
الثلائة الأول فهي مبنية على آصول لا یقولون بها» وهي وجوب مغفرة صاحب الصغيرة 
وصاحب الکبيرة بعد التوبة» وآما الوجه الرابع : فلا نسلم أن قوله : ما دُونَّ دك 6 [النساء: 4۸] 
يفيد العموم» والدلیل عليه أنه يصح إدخال لفظ (کل) و(بعض) على البدل عليه مثل أن يقال : 
ویغفر کل ما دون ذلك . ویغفر بعض ما دون ذلك ولو كان قوله : #ما دود ذلك [الساء: ۸»ایفید 
العموم لما صح ذلك سلْمنا أنه للعموم ولکنا نخصصه بصاحب الصغيرة وصاحب الکبيرة بعد 


الآية رقم (۸۱) عه 


التوبة؛ وذلك لأن الآيات الواردة في الوعيد كل واحد منها مختص بنوع واحد من الكبائر مثل 
القتل والزناء وهذه الآية متناولة لجميع المعاصي» والخاص مقدم على العام» فآيات الوعيد 
يجب أن تكون مقدمة على هذه الآية . 

والجواب عن الأول: أنا إذا حملنا المغفرة على تأخير العقاب وجب بحكم الآية أن يكون 
E‏ ی ا ا ا و 
ومعلوم أنه ليس كذلك بدليل قوله تعالى : ولوا أن یکون ألنّاس اس وحِدَةٌ لَجَعَلْمَا لمن بك 
لن يوم قفا مِن فس4 [الز خرف : ۳۳] الآية . 

قوله. لم قلتم : إن قوله : ما دود دک که [النساء: 4۸] يفيد العموم؟ 

قلن: لأن قوله : (ما) تفید الاشارة إلى الماهية الموصوفة بأنها دون الشرك» وهذه الماهية 
ماهية واحدة» وقد حکم قطعا بأنه يغفرهاء ففي كل صورة تہ تتحقق فیها هذه الماهية وجب تحقق 
الغفران» فثبت أنه للعموم» ولانه يصح استثناء أي معصية كانت منهاء وعند الوعيدية صحة 
الاستثناء تدل على العموم آما قوله : آیات الوعید آخص من هذه الاية . قلنا: لکن هذه الاية 
آخص منها لأنها تفید العفو عن البعض دون البعض» وما ذکرتموه يفيد الوعید للکل ولأن 
ترجیح آیات العفو أَوْلى لكثرة ما جاء في القرآن والأخبار من الترغیب في العفو . 

الحجة الخامسة : أن نتمسك بعمومات الوعد وهي كثيرة في القرآن» ثم نقول : لما وقع 
التعارض فلا بد من الترجیح أو من التوفیق . 

والترجیح معناه من وجوه : 

آحده, أن عمومات الوعد آکثر» والترجیح بكثرة الأدلة آمر معتبر في الشرع» وقد دللنا على 
صحته في أصول الفقه . 

وانیه: أن قوله تعالى : ##إنَّ سکب یهن ات رمر: »,۱ يدل على أن الحسنة إنما 
كانت مذهبة للسيثة لکونها حسنة على ما ثبت في آصول الفقه فوجب بحکم هذا الایماء أن 
تکون کل حسنة مذهبة لكل سيئة ترك العمل به فى حق الحسنات الصادرة من الکفار» فانها لا 
تذهب سیثاتهم فیبقی معمولا به في الباقي . ۱ 

وثالئها: قوله تعالی : من جا الست لم عفر امالا و من جا که قلا مره إل كله © [الأنعام : 
۰ ثم إنه تعالی زاد على العشرة فقال : « گل عم بت مسبم سکاب في كل شك ی 
ثم زاد عليه فقال ‏ : وان سلف لمن یا € [البقرة: د وآما في جانب السينة فقال : #ومن 
لکد هلا ير الا لها ريانمم: »]٠٠٠‏ وهذا في غاية الدلالة على أن جانب الحسنة بمب 
عند الله تعالی على جانب السيئة . 

06 أنه تعالى قال في آية الوعد في سورة النساء : وَالَّذِبح َامَنُوأْ وعملوا الصَلِحَتٍ نله 


مگ 
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فقوله : « وعد ای یه إنما ذکره للتأکید ولم يقل في شيء من المواضع وعيد الله حمًا . 

آما قوله تعالی: ما يبدل الول دى زی: .م.الآية» فیتناول الوعد والوعید . 

وخامسه: قوله تعالی : ومن يعمل سوه آو للم تسم ثم عفر آله يج د له عفرا يِحِيمَا 69 
وسن یکرت انما لما کیجم عل تیوه وان آل لیا کیا [الساء: ۱۱۰, ۱۱۱والاستغفار طلب 
المغفرة وهو غير التوبة» فصرح هاهنا بأنه سواء تاب أو لم يتب فإذا استغفر غفر الله له» ولم 
يقل : (ومن یکسب ائمّا فانه يجد الله معذبا معاقبًا)» بل قال: * فما یریم عل نر فدل هذا 


ص 


وم ما 
ص ٠°‏ 


على أن جانب الحسنة راجح» ونظيره قوله تعالی : إن سر اشر شیک وین سم تا > 
اور : ولم يقل : (وإن أسأتم أسأتم لها) فكأنه تعالی آظهر إحسانه بأن آعاده مرتين وستر عليه 
إساءته بأن لم يذكرها إلا مرة واحدة» وكل ذلك يدل على أن جانب الحسنة راجح . 

وسادسه: آنا قد دللنا على أن قوله تعالی : ی ما وک دك لِمَن یکمک وس..: معلا يتناول الا 
العفو عن صاحب الكبيرة» ثم إنه تعالى آعاد هذه الآية في السورة الواحدة مرتین» والاعادة لا 
تحسن إلا للتأكيد» ولم يذكر شيئًا من آيات الوعيد على وجه الإعادة بلفظ واحد» لا في سورة 
واحدة ولا في سورتين» فدل على أن عناية الله بجانب الوعد على الحسنات والعفو عن السیثات 
آتم . 

وسابعها: أن عمومات الوعد والوعید لما تعارضت فلا بد من صرف التأويل إلى أحد الجانبین 
وصرف التأويل إلى الوعيد أحسن من صرفه إلى الوعد؛ لأن العفو عن الوعيد مستحسن في 
العرف وإهمال الوعد مستقبح في العرف» فكان صرف التأويل إلى الوعيد أَؤْلى من صرفه إلى 
الوعد. 

وثامنها: أن القرآن مملوء من كونه تعالى غافرًا غفورًا غفارًا وأن له الغفران والمغفرة» وأنه 
تعالى رحيم كريم» وأن له العفو والإحسان والفضل والإفضالء والأخبار الدالة على هذه 
الأشياء قد بلغت مبلغ التواتر» وكل ذلك مما يؤكد جانب الوعد» وليس في القرآن ما يدل على 
أنه تعالى بعيد عن الرحمة والكرم والعفو» وكل ذلك يوجب رجحان جانب الوعد على جانب 
الوعيد. 

وتاسعه: أن هذا الإنسان أتى بما هو أفضل الخيرات وهو الإيمان» ولم يأت بما هو أقبح 
القبائح وهو الكفر» بل أتى بالشر الذي هو في طبقة القبائح ليس في الغاية» والسيد الذي له عبد 
ثم أتى عبده بأعظم الطاعات وأتى بمعصية متوسطة فلو رجع المولى تلك المعصية المتوسطة 
على الطاعة العظيمة لد ذلك السيد لثيمًا مؤذياء فكذا هاهناء فلما لم يجز ذلك على الله ثبت أن 
الرجحان لجانب الوعد. 

وعاشرها: قال يحيى بن معاذ الرازي: إلهي إذا كان توحيد ساعة يهدم کفر خمسین سنة 
فتوحيد خمسين سنة كيف لا يهدم معصية ساعة؟! إلهي لما كان الكفر لا ينفع معه شيء من 
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الطاعات كان مقتضى العدل أن الإيمان لا يضر معه شيء من المعاصي. والا فالكفر أعظم من 
الایمان! فإن يكن كذلك فلا أقل من رجاء العفو . وهو كلام حسن . 

الحادي عشر: أنا قد بينا بالدليل أن قوله : يعور ما وه لک لِمَن 4215 [النساء: 4۸] لا يمكن 
حمله على الصغيرة ولا على الكبيرة بعد التوبة» فلو لم تحمله على الكبيرة قبل التوبة لزم تعطيل 
الآية » آما لو خصصنا عمومات الوعيد بمن يستحلها لم يلزم منه إلا تخصيص العموم» ومعلوم 
أن التخصیص أهون من التعطيل . 

قالت المعتزلة : ترجيح جانب الوعيد أَوْلى من وجوه: 

أولها: هو أن الأمة اتفقت على أن الفاسق پلعن ویحد على سبیل التنکیل والعذاب وأنه آهل 
الخزي» وذلك يدل على أنه مستحق للعقاب. وإذا كان مستحمًا للعقاب استحال أن یبقی في 
تلك الحالة مستحقًا للثواب» وإذا ثبت هذا كان جانب الوعيد راجحا على جانب الوعد. 

أما بيان أنه پلعن فالقرآن والاجماع: أما القرآن فقوله تعالى في قاتل المومن : # وعضب 
لله عليه ولعت [النساء: ]٩۳‏ وکذا قوله: آلا لَه آله عل لمن [مو: ۱۸ وآماالاجماع 

وأما أنه يُحد على سبيل التنکیل فلقوله تعالی : #والسارف واألسَارة فاقطعوا آیدیهما جرا يما 
كسب تکلا من نوک «سنده: ۳] وأما أنه يحد على سبیل العذاب فلقوله تعالی في الزاني : تب 


یا طايه مَنّ اومن [النور : ۰ وأما آنهم أهل الخزي فلقوله تعالی في قطاع الطریق : ما 


ص 


جرا مارب أله وَوَسُولمُ4 إلى قوله تعالى : 5ك لَه جنزی ف لیا ولمم في الآيفرة 
عَذَّابُ عظيے € [المائدة: ۲۳۳ . 

وإذا ثبت کون الفاسق موصوفا بهذه الصفات ثبت أنه مستحق للعذاب والذم» ومن كان 
مستحقًا لهما دائمًا ومتى استحقهما دائمًا امتنع أن يبقى مستحقًا للثواب؛ لأن الثواب والعقاب 
متنافيان» فالجمع بين استحقاقهما محال وإذا لم يبق مستحقًا للغواب ثبت أن جانب الوعيد 
راجح على جانب الوعد . 

وثانيها: أن آيات الوعد عامة وآيات الوعيد خاصة» والخاص مقدم على العام . 

وثالشها: أن الناس جبلوا على الفساد والظلم» فكانت الحاجة إلى الزجر أشد» فكان جانب 
الوعيد أولى . 

قلنا: الجواب عن الأول من وجوه: 

الأول: كما وجدت آيات دالة على أنهم يلعنون ويعذبون في الدنيا بسبب معاصيهم كذلك أيضًا 
وجدت آيات دالة على أنهم يعظمون ويكرمون في الدنيا بسبب إيمانهم » قال الله تعالى : وا 
جك الذي ومون ایتا فل سکم عم كنب ریک عل قي امه شممم: :۲۰» فليس 
ترجیح آیات الوعید في الآخرة بالآيات الدالة على آنهم يُذمون ویعذبون في الدنیا بأؤلى من 


144 سور البقرة 
وی وی یلوج ارا 
ني,فکما أن آيات الوعد معارضة لآيات الوعید في الآخرة فهي معارضة لایات الوعید 

والتكال ي انا فلم كان ترجيح آيات وعيد ادا على آيات وعيد رآ من العکس؟ | 

ايار ,آنا أجمعنا على أن السارق وإن تاب إلا أنه تتقطع يده لا نكالاً ولكن امتحانًاء فثبت أن 
۰ جرا e‏ [المائدة: : م مشروط بعدم التوبة» فلم لا يجوز أيضًا أن يكون 

والرابع:أن الجزاء ما يجزي ويكفي وإذا كان كافيًا وجب أن لا يجوز العقاب في الآخرة» والا 
قدح ذلك في كونه مجزیا وكافيّاء فثبت أن هذا ينافي العذاب في الآخرة . 

واذا ثبت فساد قولهم في ترجيح جانب الوعيد فنقولالایتان الدالتان على الوعد والوعيد 
موجودتان» فلا بد من التوفيق بينهماء فأما أن يقال: (العبد يصل إليه الثواب ثم ينقل إلى دار 
العقاب) وهو قول باطل بإجماع الامة» أو يقال : (العبد يصل إليه العقاب ثم ينقل إلى دار الثواب 
ويبقى هناك أبد الاباد) وهو المطلوب . أما الترجيح الثاني فهو ضعيف لأن قوله : ویر ما دون 
لاک 4 [الساء: معلا يتناول الكفر وقوله : ومن بعص الله وَرَسُولم» [الأحزاب: : +ميتناول الكل 
فکان قولنا هو الخاص» والله أعلم . 

الححة السادسة : آنا قد دللنا على أن تأثیر شفاعة مخمد يتفي إسقاط العقاب» وذلك يدل 
على مذهبنا فى هذه المسألة . 

1 500000 ووس م 

الحجة السابعة : قوله تعالى : أله يعفر لوب جمِيعاً» ررر , وهو نص في المسألة . 

فان قيل,هذه الآية إن دلت فإنما تدل على القطع بالمغفرة ة لكل العصاةء وأنتم لا تقولون بهذا 
المذهب. فما تدل الآية عليه لا تقولون به» وما تقولون به لا تدل الاية عليه؟ سلمنا ذلك» لكن 
المراد بها أنه تعالى يغفر جميع الذنوب مع التوبة وحَمْل الآية على هذا المحمل أولى لوجهین : 
و ری NOPE‏ ای E pe‏ 
ايثاني,أنه تعالی ذکر عقیب هذه الآية قوله تعالی : ویب إل يکم وَآَسْلِمُوا لم ين مَل أن بانیم 
المذابت؟ وررر . موالانابة هي التوبة» فدل على أن التوبة شرط فيه . 

والجواب عن الأول ,أن قوله : * ینم اذى جع وعد منه بأنه تعالی سیسقطها في المستقبل › 
ونحن نقطع بأنه سیفعل في المستقبل ذلك» فانا نقطع بأنه تعالی سیخرج المؤمنين من النار لا 
محالة» فیکون هذا قطعًا بالغفران لا محالة» وبهذا ثبت أنه لا حاجة فى إجراء الاية على ظاهرها 
على قيد التوبة» فهذا تمام الکلام في هذه المسألة وبالله التوفیق . 

ولنرجع إلى تفسير الاية فنقول : إن المعتزلة فسروا کون الخطيئة محبطة بکونها كبيرة محبطة 
لثواب فاعلها والاعتراض عليه من وجوه : 

لأول.أنه كما أن من شرط کون السيئة محيطة بالانسان كونها كبيرة» فكذلك شرط هذه 
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الإحاطة عدم العفو ؛ لانه لو تحقق العفو لما تحققت إحاطة السيئة بالانسان» فاذن لا به يثبت کون 
السيئة محيطة بالانسان إلا إذا ثبت عدم العفوء وهذا آول المسألة» ویتوقف الاستدلال ۳ الاية 
على ثبوت المطلوب وهو باطل . 

الثاني:أنا لا نفسر إحاطة الخطيئة بكونها كبيرة» بل نفسرها بأن يكون ظاهره وباطنه موصوفا 
بالمعصية» وذلك إنما يتحقق في حق الكافر الذي يكون عاصيًا لله بقلبه ولسانه وجوارحه» فأما 
المسلم الذي يكون مطيعًا لله بقلبه ولسانه ويكون عاصيًا لله تعالى ببعض أعضائه دون البعض» 
فهاهنا لا تتحقق إحاطة الخطيئة بالعبد» ولا شك أن تفسير الإحاطة بما ذكرناه أَوْلى؛ لأن الجسم 
إذا مس بعض أجزاء جسم آخر دون بعض لا يقال: إنه محيط به» وعند هذا يظهر أنه لا تتحقق 
إحاطة الخطيئة بالعبد إلا ذا كان كافرًا . 

إذاثبت هذا فنقولءقوله  :‏ اوليك أسْحَنبٌ الك يقتضي أن أصحاب النار ليسوا إلا هم 
وذلك يقتضي أن لا يكون صاحب الكبيرة من أهل النار. 

الثالث:أن قوله تعالى : « مرک آشکدب الکو يقتضي كونهم في النار في الحال وذلك 
باطل» فوجب حمله على أنهم يستحقون النار. ونحن نقول بموجبه» لكن لا نزاع في أنه تعالى 
هل يعفو عن هذا الحق وهذا أول المسألة . 

ولنختم الکلام في هذه الآية بقاعدة ة فقهية:وهي أن الشرط هاهنا آمران : آحدهما کتساب 
ی 
حصول آحدهما. وهذا يدل على أن من عقد اليمين على شرطین فى طلاق أو اعتاق أنه لا یحنث 
بوجود أحدهماء والله أعلم . ۱ 
قوله تعالی: ‏ رل ءامنا یلوا ليحت أؤلتية أسْحَبُ الْجَنّةٌ هم فا 
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اعلم أنه سبحانه وتعالى ما ذكر في القرآن آية في الوعيد الا وذكر بجنبها آية في الوعدء وذلك 
لفوائد: أحريءليظهر بذلك عدله سبحانه؛ لأنه لما حكم بالعذاب الدائم على المُصرين على 
الكفر وجب أن يحكم بالنعيم الدائم على المصرین على الإيمان: وثنيه: أن المؤمن لا بد وأن 
يعتدل خوفه ورجاؤه على ما قال عليه الصلاة والسلام : «لو وزن خوف المؤمن ورجاژه لاعتدلا»» 
وذلك الاعتدال لا يحصل إلا بهذا الطريق» ووريي, آنه يظهر بوعده كمال رحمته وبوعيده كمال 
حكمته» فيصير ذلك سيبًا للعرفان . 

وفاهنا مسائل: 

المسألة الأولى : العمل الصالح خارج عن مسمى الإيمان لأنه تعالى قال : 7 وز ماما 
روا بیع فلو دل الإيمان على العمل الصالح لكان ذكر العمل الصالح بعد الإيمان 
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تكرارّاء آجاب القاضي بأن الایمان وان كان یدخل فيه جمیع الاعمال الصالحة إلا أن قوله : 
(آمن) لا يفيد إلا أنه فعل فعلا واحدا من آفعال الایمان» فلهذا حسن أن یقول : وات عَامَبُوا 
یلا لصحت 4 . 

والجواب: أن فعل الماضي يدل على حصول المصدر في زمان مضی والایمان هو المصدر 
فلو دل ذلك على جمیع الأعمال الصالحة لكان قوله : (آمن) دليلاً على صدور كل تلك الأعمال 
من والله أعلم . 

المسألة الثانية : هذه الآية تدل على أن صاحب الکبيرة قد یدخل الجنة لأنا نتکلم فیمن أتى 
بالایمان وبالاعمال الصالحة. ثم آتی بعد ذلك بالکبيرة ولم يتب عنهاء فهذا الشخص قبل إتيانه 
بالکبيرة كان قد صدق عليه أنه آمن وعمل الصالحات في ذلك الوقت» ومن صدق عليه ذلك 
صدق عليه أنه آمن وعمل الصالحات» وإذا صدق عليه ذلك وجب اندراجه تحت قوله : وق 

فان قيل: قوله تعالی : #وَصمِنُوأ أَلمَسْلِحَتٍ )€ لا يصدق عليه إلا إذا أتى بجميع الصالحات ومن 
جملة الصالحات التوبة» فإذا لم يأت بها لم يكن آنيّا بالصالحات» فلا يندرج تحت الآية . 

قلنا: قد بينا أنه قبل الإتيان بالكبيرة صدق عليه أنه آمن وعمل الصالحات؛ لأنه متى صدق 
المركب يجب صدق المفرد بل إنه إذا أتى بالكبيرة لم يصدق عليه أنه آمن وعمل الصالحات في 
كل الأوقات» لكن قولنا: (آمن وعمل الصالحات) أعم من قولنا: إنه كذلك في كل الأوقات أو 
في بعض الأوقات» والمعتبر في الآية هو القدر المشترك» فثبت أنه مندرج تحت حكم الوعد. 
بقي قولهم : إن الفاسق أحبط عقاب معصيته ثواب ظاعته فيكون الترجيح لجانب الوعيد . إلا أن 
الكلام عليه قد تقدم . 

المسألة الثالثة: احتج الجبائي بهذه الآية على أن من يدخل الجنة لا يدخلها تفضلاًء لأن 
قوله : «أولتيك أسَحَب اجه » للحصر. فدل على أنه ليس للجنة أصحاب إلا هؤلاء الذين آمنوا 
وعملوا الصالحات . قلنا: لم لا يجوز أن يكون المراد أنهم هم الذين يستحقونها فمن أعطى 
الجنة تفضلاً لم يدخل تحت هذا الحكمء والله أعلم . 


قوله تعالى: َة انا میک به لتيل لا مَْبْدُونَ إلا أله وبألوليق 


إِحَسَانًا وذى ال والیکی مين وفولوا لايس حسما اموا العلوه 
شا او م تشد إلا قبلا منم دشر مشر ©4 
اعلم أن هذا نوع آخر من آنواع النعم التي خصهم الله بهاء وذلك لأن التکلیف بهذه الأشياء 
موصل إلى أعظم النعم وهو الجنة» والموصل إلى النعمة نعمة» فهذا التكليف لا محالة من 
النعم » ثم إنه تعالى بیّن هاهنا أنه كلفهم بأشياء : 
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التكليف الأول: قوله تعالی: لا تَنَبْدُونَ ال آنّ4. وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ ابن کثیر وحمزة والكسائي (یعبدون) بالیاء والباقون بالتاء» ووجه الیاء 
آنهم غيب آخبر عنهم ووجه التاء آنهم کانوا مخاطبین والاختیار التاء» قال آبو عمرو: ألا تری 
أنه جل ذکره قال : # وفووا لاس +2 فدلت المخاطبة على التاء . 

المسألة الثانية : اختلفوا في موضع (یعبدون) من الاعراب على خمسة أقوال : 

القول الأول : قال الكسائي : رفعه على (آن لا یعبدوا) کأنه قيل : آخذنا ميثاقهم بأن لا یعبدوا 
إلا أنه لما آسقطت (أن) رفع الفعل كما قال طرفة : 

ألا أَيْهَذا اللائمي أَحضّرٌ الوغی وان أَشْهَدَ اللَذَاتِ هل أنتَ مُخلدي 

أراد (أن أحضر) ولذلك عطف عليه (أن) وأجاز هذا الوجه الأخفش والفراء والزجاج 
وقطرب وعلي بن عيسى وأبو مسلم . 

القول الثاني : موضعه رفع على أنه جواب القسم كأنه قيل : (وإذ أقسمنا عليهم لا یعبدون)» 
وأجاز هذا الوجه المبرد والكسائي والفراء والزجاج» وهو أحد قولي الأخفش . 

القول الثالث : قول قطرب: إنه يكون في موضع الحال فيكون موضعه نصبًا كأنه قال : آخذنا 
ميثاقكم غير عايدين إلا الله . 

القول الرابع : قول الفراء: إن موضع (لا تعبدون) على النهي إلا أنه جاء على لفظ الخبر 
كقوله تعالى: لا ضار ول يوَلرِهًا» [البقرة: #ممع بالرفع والمعنى على النهي » والذي يؤكد 
كونه نهيًا أمور: أحدها: قوله: « وأقيمر#› وثانيها: أنه ينصره قراءة عبد الله وأبي: (لا 
تعبدوا) . وثالئها: أن الإخبار في معنى الأمر والنهي آكد وأبلغ من صريح الأمر والنهي؛ لانه 
كأنه سورع إلى الامتثال والانتهاء فهو يخبر عنه . 

القول الخامس : التقدير (أن لا تعبدوا) تكون (أن) مع الفعل بدلاً عن الميثاق» كأنه قيل : 
آخذنا میثاق بني إسرائيل بتوحيدهم . 

المسألة الغالعة : هذا المیثاق يدل على تمام ما لا بد منه في الدین؛ لأنه تعالى لما آمر 
بعبادة الله تعالى ونهى عن عبادة غيره» ولا شك أن الأمر بعبادته والنهي عن عبادة غيره مسبوق 
بالعلم بذاته سبحانه» وجميع ما يجب ويجوز ويستحيل عليه وبالعلم بوحلوانيته وبراءته عن 
الأضداد والأنداد والبراءة عن الصاحبة والژولاد» ومسبوق أيضًا بالعلم بكيفية تلك العبادة التي 
لا سبيل إلى معرفتها إلا بالوحي والرسالة» فقوله: 1# مدوم ال يه يتضمن كل ما اشتمل 
عليه علم الكلام وعلم الفقه والأحكام لأن العبادة لا تتأتى إلا معها . 

التكليف الثاني: قوله تعالی: باون إحسانا» وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : يقال: بم يتصل الباء في قوله تعالی : # وین إحسئ» وعلام انتصب؟ 
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قلنا: فيه ثلاثة آقوال : الأول: قال الزجاج: انتصب على معنی أحسينوا بالوالدین إحساثا . 
والثاني : قيل على معنى : (وصيناهم بالوالدين إحسانًا) لأن اتصال الباء به أحسن على هذا الوجه 
ولو كان على الأول لكان: (وإلى الوالدين) كأنه قيل : وأحسنوا إلى الوالدين . الثالث : قیل : بل 
هو على الخبر المعطوف على المعنى الأول» يعني أن تعبدوا وتحسنوا. 

المسألة الثانية : إنما أردف عبادة الله بالإحسان إلى الوالدين لوجوه: 

أحدها: أن نعمة الله تعالى على العبد أعظم» فلا بد من تقديم شكره على شكر غيره» ثم بعد 
نعمة الله فنعمة الوالدين أعم النعم» وذلك لأن الوالدين هما الأصل والسبب في کون الولد 
ووجوده كما أنهما منعمان عليه بالتربية» وأما غير الوالدين فلا يصدر عنه الإنعام بأصل الوجودء 
بل بالتربية فقط » فثبت أن إنعامهما أعظم وجوه الإنعام بعد إنعام الله تعالى . 

وثانيها: أن الله سبحانه هو المؤثر في وجود الإنسان في الحقيقة والوالدان هما المؤثران في 
وجوده بحسب العرف الظاهرء فلما ذكر المؤثر الحقيقي أردفه بالمؤثر بحسب العرف الظاهر. ٠‏ 

وثالثها: أن الله تعالى لا يطلب بإنعامه على العبد عوضًا ألبتة بل المقصود إنما هو محض 
الانعام» والوالدان كذلك» فإنهما لا يطلبان على الإنعام على الولد عوضًا ماليًا ولا ثوابًاء فان 
من ينكر الميعاد يحسن إلى ولده ويربيه» فمن هذا الوجه أشبه إنعامهما إنعام الله تعالى . 

الرابع: أن الله تعالى لا يمل من الانعام على العبد ولو أتى العبد بأعظم الجرائم» فإنه لا يقطع 
عنه مواد نعمه وروادف کرمه» وكذا الوالدان لا يملان الولد ولا يقطعان عنه مواد منحهما 
وكرمهماء وان كان الولد مسيئًا إلى الوالدين . 

الخامس: كما أن الوالد المشفق يتصرف في مال ولده بالاسترباح وطلب الزيادة ويصونه عن 
البخس والنقصان» فكذا الحق سبحانه وتعالى متصرف في طاعة العبد فيصونها عن الضیاع ثم 
إنه سبحانه يجعل أعماله التي لا تبقى كالشيء الباقي أبد الآباد كما قال: َكَل لد ینود 
موه ف سیل الو كمَفَلٍ حَبَّةٍ تست سبع ستایل في کل سب اک حي € [البقرة: ۰۲۲۹۱ 

السادس: أن نعمة الله وإن كانت أعظم من نعمة الوالدين ولكن نعمة الله معلومة بالاستدلال 
ونعمة الوالدين معلومة بالضرورة إلا أنها قليلة بالنسبة إلى نعم الله» فاعتدلا من هذه الجهت 
والرجحان لنعم الله فلا جرم جعلنا نعم الوالدين كالتالية لنعم الله تعالی . 

المسألة الثالثة : اتفق أكثر العلماء على أنه يجب تعظيم الوالدين وإن كانا كافرين» ويدل عليه 
وجوه. أحدها: أن قوله في هذه الآية : َو إحسَائا» غير مقيد بكونهما مؤمنين آم لاء 
ولأنه ثبت في أصول الفقه أن الحكم المرتب على الوصف مشعر بعلية الوصف. فدلت هذه 
الآية على أن الأمر بتعظيم الوالدين لمحض كونهما والدين وذلك يقتضي العموم وهكذا 
الاستدلال بقوله تعالى: #وقضّئ ريك ألا بدا ال یه ون حسما € (الإسراء: ۰۲۷۲ وثانيها : 
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قوله تعالی : #فلا تقل ها أي ولا ننبرهما# الإسراء: ۲۳ الایف وهذا نهاية المبالغة في المنع من 
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إياذئهماء ثم إنه تعالی قال في آخر الآية : ول رب ها 6 ران صا [الإسراء: 4؟] فصرح 
ببیان السبب في وجوب هذا التعظیم . والثها : أن الله تعالی حکی عن إبراهيم عليه السلام أنه 
كيف تلطف في دعوة آبیه من الکفر إلى الایمان في قوله : يبت لِم تب ما لا یسم ولا بير ولا 
ِْنى عنك سيا [مریم: ؟4]ثم إن آباه كان یوذیه ویذکر الجواب الغلیظ وهو عليه السلام كان یتحمل 
ذلك» واذا ثبت ذلك في حق إبراهيم عليه السلام ثبت مثله في حق هذه الامة لقوله تعالی : ثم 
رت آن ی یل هيم نیما © [النحل: 0۱۳۳. 

المسألة الرابعة : اعلم أن الاحسان إليهما هو ألا يؤذيهما آلبتة ویوصل إليهما من المنافع قدر 
ما یحتاجان إليه» فیدخل فيه دعوتهما إلى الایمان إن کانا کافرین وأمرهما بالمعروف على سبیل 
الرفق إن کانا فاسقین . 

التکلیف الثالث: قوله تعالی: #وّزی أْنَریَ» وفیه مسانل: 

المسألة الأولى : قال الشافعي رضي الله عنه : لو آوصی لأقارب زید. دخل فيه الوارث 
المحرم وغير المحرم» ولا یدخل الأب والابن لأنهما لا يُعرفان بالقریب» ویدخل الأحفاد 
والأجداد» وقیل : لا یدخل الأصول والفروع وقیل بدخول الكل . 

وهاهنا دقيقة, وهي أن العرب یحفظون الأجداد العالية فيتسع نسلهم وکلهم آقارب» فلو ترقینا 
إلى الجد العالي وحسبنا آولاده کثروا؛ فلهذا قال الشافعي رضي الله عنه : يرتقي إلى أقرب جد 
ینتسب هو إليه ویعرف به وان كان کافرا. وذکر الأصحاب في مثاله : أنه لو أوصى لأقارب 
الشافعي رضي الله عنه فانا نصرفه إلى بني شافع دون بني المطلب وبني عبد مناف وان کانوا 
آقارب ؛ لأن الشافعي ینتسب في المشهور إلى شافع دون عبد مناف . قال الشیخ الغزالي : وهذا 
في زمان الشافعي» آما في زماننا فلا ینصرف إلا إلى آولاد الشافنعي رضي الله عنه » ولا يرتقي 
إلى بني شافع لانه آقرب من یعرف به آقاربه في زماننا» آما قرابة الام فانها تدخل في وصية العجم 
ولا تدخل في وصية العرب على الاظهر؛ لانهم لا یعدون ذلك قرابة» آما لو قال : (لارحام 
فلان) دخل فيه قرابة الأب والام . 

المسألة الثانية : اعلم أن حق ذي القربی کالتابع لحق الوالدین لأن الانسان إنما یتصل به 
آقرباژه بواسطة اتصالهم بالوالدین» والاتصال بالوالدین مقدم على الاتصال بذي القربی ؛ فلهذا 


ا 2 راكع Caulk‏ 7 هی 2 0 مر “ص يرح ارخ رر وى > اه 
رَمْهَا: ألا ترضین آن آقطع مَنْ قَطعَكِء وأصل مَنْ وَصَلِكِ؟ ثم قرأ: «فهل عم إن َي أن يدوا 


ف الْارضٍ ونوا امه [محمد: 4۷۷ ٠"‏ والسبب العقلي في تأكيد رعاية هذا الحق أن القرابة 


( )تقدم . 
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مظنة الاتحاد والألفة والرعاية والنصرة» فلو لم يحصل شيء من ذلك لكان ذلك أشق على القلب 
وأبلغ في الایلام والایحاش والضرورة وکلما كان آقوی كان دفعه آوجب» فلهذا وجبت رعاية 
حقوق الأقارب . 

التكليف الرابع: قوله تعالی: «وَاليَتدن» وفیه مسألتان: 

المسألة الأولی : اليتيم الذي مات آبوه حتی يبلغ الحلم» وجمعه أيتام ویتامی» کقولهم : ندیم 
وندامی» ولا يقال لمن ماتت أمه : إنه يتيم . قال الزجاج : هذا في الانسان» آما في غير الانسان 
فيتمه من قبل آمه . 

المسألة الثانية : اليتيم كالتالي لرعاية حقوق الأقارب ؛ وذلك لانه لصغره لا ينتفع به ولیتمه 
وخلوه عمن یقوم به یحتاج إلى من ینفعه » والانسان قلما یرغب في صحبة مثل هذاء وإذا كان 
هذا التکلیف شافًا على النفس لا جرم كانت درجته عظيمة في الدین . 

التكليف الخامس: قوله تعالى: « ریز وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : (والمساكين) واحدها مسکین» أخذ من السكون كأن الفقر قد سکنه» وهو 
أشد فقرًا من الفقير عند أكثر أهل اللغة وهو قول أبي حنيفة رضي الله عنه» واحتجوا بقوله 
تعالی : #أأوٌ مِسَكيِئا ذا ميري © [البلد: ١١]وعند‏ الشافعي رضي الله عنه : الفقير أسوأ حالاً؛ لأن 
الفقير اشتقاقه من فقار الظهر» كأن فقاره انکسر لشدة حاجته» وهو قول ابن الأنباري . واحتجوا 
عليه بقوله تعالی : #أما له مانت مکی یعون في ابر لکیف: ۷۹] جعلهم مساکین مع أن 
السفينة كانت ملكا لهم . 

المسألة الثانية : إنما تأخرت درجتهم عن اليتامى لأن المسكين قد يكون بحيث ينتفع به في 
الاستخدام فكان الميل إلى مخالطته أكثر من الميل إلى مخالطة اليتامى» ولأن المسكين آیضا 
يمكنه الاشتغال بتعهد نفسه ومصالح معيشته» واليتيم ليس كذلك» فلا جزم قَدّم الله ذكر اليتيم 
على المسكين . 

المسألة الثالثة : الإحسان إلى ذي القربى واليتامى لا بد وأن يكون مغايرًا للزكاة؛ لأن العطف 
يقتضي التغاير . 
' التكليف السادس: قوله تعالى: وفوا کاس ا وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ حمزة والكسائي : (حسئًا) بفتح الحاء والسين على معنى الوصف 
للقول» كأنه قال: (قولوا للناس قولاً حسنًا» والباقون بضم الحاء وسكون السين» واستشهدوا 
بقوله تعالی : #وَوِصَينا آلاسسن ولو تآ [المتكبوت : ۸] وبقوله : 2 برل حشتا بعد سور [النمل : ۲۱۱ 
وفیه أوجه : الاول: : قال الا خفش : (معناه قولا ذا حسن) . . الثاني: يجوز أن یکون حسْتا في موضع 
حستا كما تقول وخ ول . الثالث: أن یکون معنی قوله : #وَفولوا لاس ى( أي لیحسن 


الآية رقم (۸۳) ۵ 


تولکم» صب على مصدر الفعل الذي دل عليه الکلام الأول . الرابع. حسئا أي قول هو حسن في 
نفسه لافراط حسنه . 
المسألة الثانية : الم زوا و رابت ار( والجواب من ثلاثة آوجه : احدها: أنه 
على طريقة يقة الالتفات کقوله تعالی : #حَيََّ إا کت ی لب ورين بهم *[بونس: ۲۲] ۰ وثانیها: فيه 
حذف أي قلنا لهم : قولوا . وثالثها: المیثاق لا يكون إلا كلامًا كأنه قيل : قلت : لا تعبدوا وقولوا. 
المسألة الثالغة : اختلفوا في أن المخاطب بقوله : وا تا ےا 4 من هو؟ فیحتمل أن 
يقال: إنه تعالى أخذ المیثاق عليهم أن لا یعبدوا إلا الله وعلى أن يقولوا للناس حسئًا . ويحتمل 
أن يقال : إنه تعالى أخذ الميثاق عليهم أن لا يعبدوا إلا الله ثم قال لموسى وأمته : قولوا للناس 
Ie‏ ا ا ا ا ا SES‏ 
على محاسن العادات ومكارم الأخلاق من كل الوجوه. 
المسألة الرابعة: منهم من قال: إنما يجب القول الحسن مع المؤمنين» آما مع الكفار 
والفساق فلاء والدليل عليه وجهان : الأول: ایب اميم وحمي E‏ مدیم تعیب 
يمكن أن يكون القول معهم حسنًا؟ واثاني: قوله تعالى : لا يب اله الجهْر بالشوه ین الْقَوَلٍ الا من 
رک [النساء: ۲۱6۸ فأباح الجهر بالسوء لمن ظلم » ثم إن القائلين بهذا القول منهم من زعم أن هذا 
الامر صار منسوخا بآية القتال» ومنهم من قال : إنه دخله التخصیص وعلی هذا التقدیر یبحصل 
هاهنا احتمالان : آحدهما: أن یکون التخصیص واقعًا بحسب المخاطب وهو أن یکون المراد : 
وقولوا للمومنین حسنًا . والثاني: أن یقع بحسب المخاطب وهو أن یکون المراد قولوا للناس 
حسئًا في الدعاء إلى الله تعالی . وفي الأمر المعروف . فعلی الوجه الأول یتطرق التخصیص إلى 
المخاطب دون الخطاب. وعلی الثاني یتطرق إلى الخطاب دون المخاظب. وزعم آبو جعفر 
محمد بن علي الباقر أن هذا العموم بات على ظاهره وآنه لا حاجة إلى التخصیص وهذا هو 
الاقوی» والدلیل عليه أن موسی وهارون مع جلال منصبهما آمرا بالرفق واللین مع فرعون» 
وکذلك محمد و مأمور بالوفق وترك الحلظة ٠‏ وکذلك قوله تعالی: لزان رل بل رف که 
المویظة اس [النحل : : ۱۲۰] وقال تعالی : ۰( و الب يعون من دون :ون الله و 20 عدوأ 
بغار ير رک الأنعام: : ۰۸ وقوله : ولا مرو لو مروا روأ راما [الفرقان : : ۷۲] وقوله : «وَأَمش عن 
هک ۹6 [الأعراف : : 144[ أما الذي تمسکوا به أولاً من أنه يجب لعنهم وذمهم فلا يمكنهم القول 
ا : أولاً لا نسلّم أنه يجب لعنهم وسبهم» والدليل عليه قوله تعالى : ولا ۳ 
الب > یعون م ین دون أله [الأنعام : : ۲۱۰۸ سم أن يجب منم لکن لا نسم أذ من ليس قو 
حستا بیانه : أن القول الحسن ليس عبارة عن القول الذي يشتهونه ويحبونه» بل القول الحسن 
هو الذي يحصل انتفاعهم به» ونحن إذا لعناهم وذممناهم ليرتدعوا به عن الفعل القبیح» كان 
ذلك المعنى نافعًا في حقهم» فكان ذلك اللعن قولاً حسنًا ونافعاء كما أن تغليظ الوالد في القول 
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قد یکون حسئًا ونافعًا من حيث انه يرتدع به عن الفعل القبیح» سلّمنا أن لعنهم لیس قولاً حسئًا 
ولكن لا نسلم أن وجوبه ينافي وجوب القول الحسن» بيانه أنه لا منافاة بين کون الشخص 
مستحقا للتعظيم بسبب إحسانه إلينا ومستحقًا للتحقير بسبب كفره» وإذا كان كذلك فلم لا يجوز 
أن يكون وجوب القول الحسن معهم؟! وأما الذي تمسكوا به ثانيًا وهو قوله تعالى: لا مب أنه 
لْجَهْرَ بلسو ین الول لا من طير» [النساء: ۱6۸]فالجواب : لم لا يجوز أن يكون المراد منه كشف 
حال الظالم ليحترز الناس عنه؟ وهو المراد بقوله ولو «اذْكُرُوا الفَاسِقَ بما فیه کی يَحَذَرَهُ 
الا 

المسألة الخامسة : قال أهل التحقيق : كلام الناس مع الناس إما أن يكون في الأمور الدينية أو 
في الأمور الدنيوية : فان كان في الأمور الدينية فإما أن يكون في الدعوة إلى الایمان وهو مع 
الكفار» أو في الدعوة إلى الطاعة وهو مع الفاسق : آما الدعوة إلى الإيمان فلا بد وأن تكون 
بالقول الحسن كما قال تعالی لموسی وهارون: «ْتلا ‏ ل لمم یک َر کى) [طه: 44] 
أمّرهما الله تعالی بالرفق مع فرعون مع جلالتهما ونهاية كفر فرعون وتمرده وعتوه على الله 
تعالى» وقال لمحمد 286: ولو کت كَطًا عاي اقب لاصوا ین حول € رال عمران: ۱۰4الاية» وأما 
دعوة الفساق فالقول الحسن فيه معتبر» قال تعالی : ادع إل سيل ريك باليكمة وَالموْعِظةٍ که 
[النحل: ۱۲۵]وقال : دقع يالى هی لَحَسَنُ فا الى بك ويم عداو كل وَل حَمِيةٌ 4 [نصلت: ؛"] 
وآما في الأمور الدنيوية فمن المعلوم بالضرورة أنه إذا أمكن التوصل إلى الغرض بالتلطف من 
القول لم يحسن سواه» فثبت أن جميع آداب الدين والدنيا داخلة تحت قوله تعالى : # وفولوا 

المسألة السادسة : ظاهر الاية يدل على أن الإحسان إلى ذي القربى واليتامى والمساكين كان 
واجبًا عليهم في دينهم» وكذا القول الحسن للناس كان واجبًا عليهم ؛ لأن أخذ المیثاق يدل على 
الوجوب. وذلك لأن ظاهر الأمر للوجوب. ولأنه تعالى ذمهم على التولي عنه» وذلك يفيد 
الوجوب والامر في شرعنا آیضا كذلك من بعض الوجوه وروي عن ابن عباس أنه قال : إن 
الزكاة نسخت كل حق . وهذا ضعيف لأنه لا خلاف أن من اشتدت به الحاجة وشاهدناه بهذه 
الصفة» فإنه يلزمنا التصدق عليه وان لم يجب علينا الزكاة» حتى إنه إن لم تندفع حاجتهم بالزكاة 
كان التصدق واجباء ولا شك في وجوب مكالمة الناس بطريق لا يتضررون به . 

التكليف السابع والثامن: قوله تعالى : # وَأَقِيمُوا لس وان لکوت وقد تقدم تفسیرهما . 

واعلم أنه تعالى لما شرح أنه أخذ الميثاق عليهم في هذه التكاليف الثمانية بیّن أنه مع إنعامه 
عليهم بأخذ المیثاق عليهم بكل ذلك لیقبلوا فتحصل لهم المنزلة العظمى عند ربهم» تولوا 


(۱) ذكره الصنعاني في (سبل السلام) /٤(‏ ۰۲۱۸۸ وقال: هو حديث ضعيف وأنكره أحمد وقال الهيثمي : ليس 


بسی ؟ ۰ 
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وأساءوا إلى أنفسهم ولم يتلقوا نعم ربهم بالقبول مع توكيد الدلائل والمواثیق عليهم» وذلك 
يزيد في قبح ما هم عليه من الإعراض والتولي؛ لأن الاقدام على مخالفة الله تعالى بعد أن بلغ 
الغاية في البيان والتوثق يكون أعظم من المخالفة مع الجهالة . 

واختلفوا فيمن المراد بقوله: م ول4 على ثلاثة أوجه: احدهاءآنه من تقدم من بني 
إسرائيل. وثانيها:أنه خطاب لمن كان في عصر النبي یمن اليهود» يعني أعرضتم بعد ظهور 
المعجزات كإعراض آسلافکم. وثالثها:المراد بقوله: « ثم تشه من تقدم بقوله: ‏ وآنثر 
مُعْرصُرس» ومن تأخر. أماوجه القول الأولأنه إذا كان الكلام الأول في المتقدمين منهم فظاهر 
الخطاب يقتضي أن آخره فيهم أيضًا إلا بدليل يوجب الانصراف عن هذا الظاهر» يبين ذلك أنه 
تعالى ساق الكلام الأول سياقة إظهار النعم بإقامة الحجج عليهم > ثم بيّن من بعد أنهم تولوا الا 
قلیلا منهم فإنهم بقوا على ما دخلوا فيه . اما وجه القول الثاني أن قوله : # ثم يلدت خطاب مشافهة 
وهو بالحاضرين أليق وما تقدم حكاية» وهو بسلفهم الغائبين 11100 
والمواثيق كما لزمهم التمسك بها فذلك هو لازم لكم لأنكم تعلمون ما في التوراة من حال 
محمد يلوو صحة نبوته » فیلزمکم من الحجة مثل الذي لزمهم وأنتم مع ذلك قد توليتم وأعرضتم 
عن ذلك إلا قليلاً منكم وهم الذين آمنوا وأسلمواء فهذا محتمل . وأما وجه القول الثالث فهو أنه 
تعالى لما بيّن أنه أنعم عليهم بتلك النعم› ثم إنهم تولوا عنها كان ذلك دالاً على نهاية ة قبح أفعالهم 
ويكون قوله : 9 وش مُعرسُوسَ» مختصًا بمن في زمان محمد كي أنكم بمنزلة المتقدمين الذين 
تولوا بعد أخذ هذه الموائیق» فإنكم بعد اطلاعكم على دلائل صدق محمد كلع رضتم عنه 
وا و ا الي لك 


ے صو م م ص ۳ Sale‏ دل 22 ےہ رص 
فوله تعالی: ۵ ول ِدْ ادنا میک ل مكو دِمَآءكُمْ ولا مرج جون أنفسكم ين 
4 24 0 
درک 3 آفررتم وأاسم ر تَْبَدُودَ 40 
اعلم أن هذه الاية تدل على نوع آخر من نعم الله علیهم» وهو أنه تعالی کلفهم هذا التکلیف 
وأنهم آقروا بصحته ثم خالفوا العهد فيه . 
وأما قوله: «وّاد ۳۹ مكف »4 ففيه وجوه: 
أحدهاء أنه خطاب لعلماء اليهود في عصر النبي لا 
وثانيها:أنه خطاب مع أسلافهم» وتقديره: وإذ أخذنا ميثاق آبائكم . 
وثالشها:أنه خطاب للأسلاف وتقريع للأخلاف» ومعنی : 9 أحذَنا كلق أمرناكم وأكدنا 
الأمر وقبلتم وأقررتم بلزومه ووجوبه. 
آما قوله تعالى:7 لا کون ماک ففيه (شکال,وهو أن الانسان ملجأ إلى أن لا يقتل نفسه 
وإذا كان كذلك فلا فائدة في النهي عنه . 
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والجواب عنه من أوجهء آحدها: أن هذا الالجاء قد یتغیر كما ثبت في أهل الهند آنهم یقدرون في 
قتل النفس التخلص من عالم الفساد واللحوق بعالم النور والصلاح أو كثير ممن صعب عليه 
الزمان وثقل عليه آمر من الأمور» فیقتل نفسهء فإذا انتفی کون الانسان ملجاً إلى ترك قتله نفسه 
صح کونه مکلفا به . وثانيها: المراد لا يقتل بعضکم بعضّاء وجعل غير الرجل نفسه إذا اتصل به 
نسبًا وديئاء وهو کقوله تعالی : افوأ آنشکزگ بمر: ؛ه . وثالثها: أنه إذا قتل غيره فکأنما قتل 
نفسه لأنه يقتص منه . ورابعها: لا تتعرضوا لمقاتلة من يقتلكم فتكونوا قد قتلتم أنفسكم . 
وخامسها: لا تسفکون دماءكم من قوامكم في مصالح الدنيا بهم فتكونون مهلكين لأنفسكم . 

أما قوله تعالى: ولا برد نفک ففيه وجهان: 

الأول: لا تفعلوا ما تستحقون بسببه أن تخرجوا من دياركم . 

الثاني: المراد النهي عن إخراج بعضهم بعضًا من ديارهم ؛ لأن ذلك مما يعظم فيه المحنة 
والشدة حتى يقرب من الهلاك . 

آما قوله تعالى: «ثم ارم ور تَنْبَدُونَ4 ففیه وجوه: 

أحدها: - وهو الأقوی - أي : ثم أقررتم بالمیثاق واعترفتم على آنفسکم بلزومه وآنتم تشهدون 
علیها . کقولك : (فلان مقر على نفسه بکذا) أي شاهد علیها . 

وثانيها: اعترفتم بقبوله وشهد بعضکم على بعض بذلك ؛ لانه كان شائعًا فیما بینهم مشهورا . 

والشها: وأنتم تشهدون اليوم يا معشر اليهود على إقرار آسلافکم بهذا المیثاق . 

ورابعها: الإقرار الذي هو الرضاء بالأمر والصبر عليه» كأن يقال: (فلان لا يقر على الضيم) 
فيكون المعنى أنه تعالى يأمركم بذلك ورضيتم به فأقمتم عليه وشهدتم بوجوبه وصحته . 

فان قيل: لم قال : رم ونر دون € والمعنى واحد؟ ! 

قلنا: فيه ثلاثة أقوال : الأول: أقررتم يعني أسلافكم وأنتم تشهدون الآن يعني على إقرارهم . 
الثاني: أقررتم في وقت الميثاق الذي مضى وأنتم بعد ذلك تشهدون . الثالث: أنه للتأكيد . 


قوله تعالى:. م اسم عوك تفوت اشک وغرجون هَرِيًا نکم د 


م او رہ ۶ 2 مهحوهم ۳ مل و 2 ۳ رس 7 ۳ 
دترهم نظهرون علتّهم با 2 والعذوان وَإِنْ یوک آسری ننژوهم وهو 
ریق مه شاج اج ووک ٤‏ روم ما E‏ 10 ده .6 > 


سے جص ےھ کک زو تت 2 ۰ OT‏ م یر رط ۳ 2 فسالل 
ره ن بال لِك منم إلا ئ فى الكيزة ألا رم که بر 
لََرّ کات وما اه يتل عکا متمد م 

رو مه وه 


آما قوله تعالی: م انتم هتولاء ففیه إشكال لأن قوله  :‏ 4 للحاضرین و «مَولء ‏ للغائبين 
فکیف یکون الحاضر نفس الغائب؟ ! وجوابه من وجوه: آحدها: تقدیره : ثم آنتم يا هؤلاء . وانیها: 


الآية رقم (۸۵) ۹۹ 


تقدیره : ثم آنتم آعني هؤلاء الحاضرین . والشها: أنه بمعنی (الذي) وصلته (تقتلون) وموضع 
(تقتلون) رفع إذا كان خبرًا ولا موضع له إذا كان صلة . قال الزجاج : ومثله في الصلة قوله 
تعالی : وما تاک منك یلمومی # [طه: ۱۷] يعني وما تلك التي بيمينك . ورابعها: هؤلاء تأكيد 
لانتم» والخبر (تقتلون) . 

وأما قوله تعالی: تفوت نشج € فقد ذکرنا فيه الوجوه وأصحها أن المراد یقتل بعضکم 
بعضّا» وقتل البعض للبعض قد يقال فيه : إنه قتل للنفس إذ كان الكل بمنزلة النفس الواحدة 
وبینا المراد باللم خراج من الدیار ما هو . 

أما قوله تعالی: رة علوم الاثم لد شفيه مسانل: 

المسألة الأولى: قرأعاصم وحمزة والکسائي #تَظَاهَرُونَ 4 بتخفيف الظاء» والباقون 
بالتشدید» فوجه التخفیف الحذف لاحدی التاءین کقوله : #ولا كاو # ووجه التشدید إدغام 
التاء في الظاءء کقوله تعالی : تفت [بربد. مح والحذف أخف. والادغام أدل على الأصل . 

المسألة الثانية : اعلم أن التظاهر هو التعاون» ولما كان الاخراج من الدیار وقتل البعض بعضًا 
مما تعظم به الفتنة واحتیج فيه إلى اقتدار وغلبة بَيّن الله تعالی آنهم فعلوه على وجه الاستعانة 
بمن یظاهرهم على الظلم والعدوان. 

المسألة الفالهة ۰ الآية تدل على أن الظلم كما هو محرم فکذا إعانة الظالم على ظلمه محرمة . 

فان قيل: اليس أن الله تعالی لما آقدر الظالم على الظلم وآزال العوائق والموانع وسلط عليه 
الشهوة الداعية إلى الظلم» كان قد أعانه على الظلم» فلو كانت إعانة الظالم على ظلمه قبيحة 
لوجب أن لا يوجد ذلك من الله تعالی؟! والجواب: أنه تعالى وإن مكن الظالم من ذلك فقد زجره 
عن الظلم بالتهديد والزجرء بخلاف المّعِين للظالم على ظلمه فإنه يُرعْبه فيه ويُحسّنه في عينه 
ويدعوه إليه» فظهر الفرق . 

المسألة الرابعة : الآية لا تدل على أن قدر ذنب المُعِين مثل قدر ذنب المباشر» بل الدليل دل 
على أنه دونه لأن الإعانة لو حصلت بدون المباشرة لما أثرت في حصول الظلم» ولو حصلت 
المباشرة بدون الاعانة لحصل الضرر والظلم» فعلمنا أن المباشرة أدخل في الحرمة من الإعانة . 

أما قوله تعالى: «وَإن یاک آستزی نوش ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ نافع وعاصم والكسائي : «أمری دوه © بالالف فيهماء وقرأ حمزة 
وحده بغير ألف فيهماء والباقون: (أسارى) بالألف و(تفدوهم) بغير آلف» و(الأسرى) جمع 
أسير كجريح وجرحى» وفي أسارى قولان: أحدهما: أنه جمع أسرى كسكرى وسكارى» 
والثاني : جمع آسیر» وفرّق أبو عمرو بين الأسرى والاساری» وقال : الأسارى الذين في وثاق» 
والأسرى الذين في اليد. كأنه يذهب إلى أن أسارى أشد مبالغة» وأنكر ثعلب ذلك» وقال 


Ye‏ سورة البقرة 


علي بن عيسى : الاختيار أسارى بالالف لأن عليه أكثر الائمة» ولانه أدل على معنى الجمع إذ 
كان يقال بكثرة فيه» وهو قليل في الواحد نحو شكاعى» ولأنها لغة أهل الحجاز . 

المسألة العانة : تفدوهم وتفادوهم لغتان مشهورتان: تفدوهم من الفداء وهو العوض من 
الشيء صيانة له يقال : فداه فدية . وتفادوهم من المفاداة . 

المسألة إلعالية : جمهور المفسرين قالوا: المراد من قوله: E‏ وصف لهم بما هو 
طاعة وهو التخليص من الأسر ببذل مال أو غيره ليعودوا إلى كفرهم» وذكر أبو مسلم أنه ضد 
ذلك » والمراد أنكم مع القتل والاخراج إذا وقع أسير في أيديكم لم ترضوا منه إلا بأخذ مال» 
وان كان ذلك محرمّا عليكم ثم عنده تخرجونه من الاسر . قال أبو مسلم والمفسرون : إنما أتوا 
من جهة قوله تعالى: #إوَمُربُوعٌ يب الككب 1١‏ کی یبن 4» وهذا ضعيف لأن هذا 
القول راجع إلى ما تقدم من ذكر النبي يع وما أنزل عليهم» والمراد أنه إذا كان في الكتاب الذي 
معكم نبأ محمد فجحدتموه فقد آمنتم ببعض الكتاب وكفرتم ببعض» وكلا القولين بحتمل لفظ 
المفاداة لأن الباذل عن الأسير يوصف بأنه فاداه والآخذ منه للتخليص يوصف أيضًا بذلك إلا 
أن الذي آجمع المفسرون عليه آقرب؛ لان عَوّد قوله : « شود یف الکتب رکشت 

7 ریت4 إلى ما تقدم ذكره في هذه الآية > ع لهال سود عل و قد ا 

المسألة الرابعة : , قال بعضهم یه أعرجوا والذيق فودواقريى ولعدء:وذلك أن فة 
والنضير كانا أخوين كالأوس والخزرج» فافترقوا فكانت النضير مع الخزرج وقريظة مع الأوس. 
فكان كل فريق يقاتل مع حلفائه» وإذا غلبوا خربوا ديارهم وآخرجوهم» وإذا سر رجل من 
الفريقين جمعوا له حتى یفدوه» فعيرتهم العرب وقالوا: (كيف تقاتلونهم ثم تفدونهم؟!) 
فيقولون: أمرنا أن نفديهم وحرم علينا قتالهم» ولكنا نستحي أن نذل حلفاءنا. وقال آخرون: 
ليس الذين أخرجوهم فودواء ولكنهم قوم آخرون فعابهم الله عليه . 

أما قوله تعالى: «وَهُرٌ رم سکم إِحْراجُوحْ4 ففي قوله: لرَمْرَ)4 وجهان: 

رياو أنه ضمير القصة والشأن كأنه قيل : والقصة محرم عليكم إخراجهم 

رئاني, أنه كناية عن الإخراج» أعيد ذكره توکیدا لأنه فصل بينهما بکلام» فموضعه على هذا 
رفع كأنه قيل : وإخراجهم محرم عليكم . ثم أعيد ذكر إخراجهم مبيئًا للأول . 

أما قوله: « ینود بض الكتب وتكثرون بِبَعَضنْ» فقد اختلف العلماء فيه على وجهين: 

هی أخواجهم فره وفداؤهم إيماذ» وهو قول ابن عباس رضي الله عنهما تا اب 
جریج» ولم يذمهم على الفداء» وإنما ذمهم على المناقضة إذ أتوا بب ببعض الواجب وتركوا 
البعض » وقد تکون المناقضة أدخل في الذم لا يقال هت آن ذلك الاخراج معصيةء دد 
سماها كفرًا مع أنه ثبت أن العاصي لا یکفر؟! لأنا نقول لعلهم صرحوا أن ذلك الاخراج غير 
واجب مع أن صريح التوراة كان دالا على وجوبه . 


وثانيهما: المراد منه التنبیه على آنهم في تمسکهم بنبوة موسی عليه السلام مع التکذیب 
بمحمد 235 مع أن الحجة في آمرهما على سواء - يجري مجری طريقة السلف منهم في أن 
يؤمنوا ببعض ویکفروا ببعض» والکل في المیثاق سبواء. 

اما قوله تعالی: إلا خرف ألْحَيَؤةَ لیا 4 فاصل الخزي الذل والمقت . یقال : آخزاه الله» 
إذا مقته وأبعده» وقیل : آصله الاستحیاء» فإذا قیل : (أخزاه الله) كأنه قیل : آوقعه موقعا یستحیا 
من وبالجملة فالمراد منه الذم العظیم . 

واختلفوا في هذا الخزي على وجوه. آحدها: قال الحسن : المراد الجزية والصغار . وهو ضعیف 
لأنه لا دلالة على أن الجزية كانت ثابتة في شریعتهم» بل إن حملنا الآية على الذین کانوا في 
زمان محمد 235 صح هذا الوجه؛ لأن من جملة الخزي الواقع بأهل الذمة أخذ الجزية منهم . 
وثانيها: إخراج بني النضير من دیارهم» وقتل بني قريظة وسبي ذراريهم . وهذا إنما يصح لو حملنا 
الآية على الحاضرين في زمان محمد 235 . وثالشها: - وهو الأؤْلى - أن المراد منه الذم العظيم 
والتحقير البالغ من غير تخصيص ذلك ببعض الوجوه دون بعض والتنكير في قوله : (خزي) 
يدل على أن الذم واقع في النهاية العظمى . 

آما قوله: «ويّوم الْقِيمَةٍ ردو إل أَسَدٍ اب ففيه سوال» وهو أن عذاب الدهرية الذين ینکرون 
الصانع يجب أن يكون أشد من عذاب الیهود» فكيف قال في حق اليهود: بردو إك َو 
اعدا 4 ؟ ! 

والجواب: المراد منه أنه أشد من الخزي الحاصل فى الدنياء فلفظ «الأشد» وان كان مطلقًا إلا 
أن المراد آشد من هذه الجهة . ۱ 

آما قوله تعالی: وما أنَّهُ بِمَفِلٍ عَمَا مارد ففیه مساألتان: 

المسألة الأولى : قرأ ابن کثیر ونافع وعاصم بتاء الخطاب والباقون بیاء الغيبة» وجه الأول : 
البناء على أول الکلام : (أفتؤمنون ببعض الکتاب وتکفرون ببعض)» ووجه الثاني : البناء على أنه 
آخر الكلام والاختيار الخطاب لأن عليه الأكثر» ولأنه أدل على المعنى لتغليب الخطاب على 
الغيبة إذا اجتمعا . 

المسألة الثانية : قوله تعالى : رمَا بقل عَمَا وه تهديد شديد وزجر عظيم عن 
المعصية وبشارة عظيمة على الطاعة ؛ لأن الغفلة إذا كانت ممتنعة عليه سبحانه مع أنه أقدر 
القادرين» وصلت الحقوق لا محالة إلى مستحقيها . 

قوله تعالى: « أوْليِكَ الذي أَغْتوا الوه ایا کیره ذلا يحَمَتُْ 

ادا وک هم سْصرَونٌ © 4 


اعلم أن الجمع بين تحصیل لذات الدنیا ولذات الآخرة ممتنع غير ممكن» والله سبحانه مکن 
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المكلف من تحصيل أيهما شاء وأراد» فإذا اشتغل بتحصيل أحدهما فقد فوّت الآخر على نفسه» 
فجعل الله ما أعرض اليهود عنه من الإيمان بما في كتبهم وما حصل في يديهم من الكفر ولذات 
الدنيا - كالبيع والشراء» وذلك من الله تعالی في نهاية الذم لهم لأن المغبون في البيع والشراء 
في الدنيا مذموم حتى يوصف بأنه تغير في عقله» فبأن يذم مشتري متاع الدنيا بالآخرة أَوْلى . 

آما قوله تعالی: فلا نف عَنَمْمْ آلمَدَابُ» ففيه مسالتان: 

المسألة الاولی: في دخول الفاء في قوله : یلا مد غْتّف € قولان : آحدهما: العطف على 
#اشتروا 4 والقول الآخر: بمعنی جواب الأمی کقولك : (أولئك الضّلال انتبه فلا خير فيهم) 
والأول أوجه لأنه لا حاجة فيه إلى الاضمار . 

المسألة الثانية : بعضهم حمل التخفيف على أنه لا ينقطع بل يدوم؛ لأنه لو انقطع لكان قد 
خفء وحمله آخرون على شدته لا على دوامه» والأؤلى أن يقال: إن العذاب قد يخف 
بالانقطاع وقد يخف بالقلة في كل وقت أو في بعض الأوقات» فإذا وصف تعالى عذابهم بأنه لا 
اي خی ما 

آما قوله تعالی: «ولا هم يُنسَرُونَ4 ففیه وجهان: 

الأكثروث حملوه على تفي التصرة في الآخرةء يعني أن أحذا لا یدفع هذا لعذاب عنهم» ول 
هم يُنصرون على من يريد عذابهم . ومنهم مَن حَمّله على نفي النصرة في الدنياء والأول أؤلى 
لأنه تعالى جعل ذلك جزاء على صنيعهم ؛ ولذلك قال: «قلا مت عنم داب وهذه الصفة 
لا تليق إلا بالآخرة؛ لآن عذاب الدنیا وان حصل فیصیر کالحدود التي تقام على المقصرء ولأن 
الکفار قد یصیرون غالبین للمؤمنين في بعض الأوقات . 

قوله تعالی: وقد َاتِدْنَا مُومى الككب وميا من بعلو رل ويا 
عسی ان مم منت وَأ دنه نله بروج امد آتکما جا جاک و ل سول بما لا پوئ 

آشتئ استَكرَم رقا کم وَویا توت 4۵ 

اعلم أن هذا نوع آخر من النعم التي أفاضها الله عليهم» ثم إنهم قابلوه بالکفر والأفعال 
القبيحة» وذلك لأنه تعالى لما وصف حال اليهود من قبل بأنهم يخالفون أمر الله تعالى في قتل 
أنفسهم وإخراج بعضهم بعضا من ديارهم» وبين أنهم بهذا الصنيع اشتروا الدنيا بالآخرة» زاد في 
تبكيتهم بما ذكره في هذه الاية . 

أما الكتاب فهو التوراة آتاه الله إياها جملة واحدة» روي عن ابن عباس أن التوراة لما نزلت 
أمر الله تعالى موسى بحملهاء فلم بطق ذلك» فبعث الله لكل حرف منها ملكا فلم يطيقوا 
حملهاء فخففها الله على موسى فحملها . 


الآية رقم (۸۷) ۳۰۲ 

وأما قوله تعالی: رکف تا من بدو بارُسْلٍ» ففیه مسألتان: 

المسألة الاولی : قفينا: أتبعناء مأخوذ من الشيء يأتي في قفاه الشيء أي : بعد» نحو دَنَبه 
من الب ونظیره قوله : 4 اشنا که المومنون: 164 

المسألة الثانية : روي أن بعد موسی عليه السلام إلى أيام عیسی عليه السلام كانت الرسل تتواتر 
ویظهر بعضهم في آثر بعض» والشريعة واحدة إلى آیام عیسی عليه السلام» فإنه صلوات الله عليه 
جاء بشريعة مجددة واستدلوا على صحة ذلك بقوله تعالی : « وتا من عدو بالرسل» فانه 
يقتضي آنهم على حد واحد في الشريعة یتبع بعضهم بعضا فيهاء قال القاضي : إن الرسول الثاني 
لا يجوز أن یکون على شريعة الأول حتی لا يؤدي إلى تلك الشريعة بعینها من غير زيادة ولا 
نقصان. مع أن تلك الشريعة محفوظة یمکن معرفتها بالتواتر عن الأول ؛ لأن الرسول إذا كان هذا 
حاله لم یمکن أن یعلم من جهة الا ما كان قد علم من قبل أو یمکن أن یعلم من قبل» فکما لا 
يجوز أن یبعث الله تعالی رسولا لا شريعة معه أصلا تبين العقلیات لهذه العلة» فکذا القول فى 
مسألتنا» فثبت أنه لابد في الرسل الذین جاء‌وا من بعد موسی علیه السلام أن یکونوا قد آتوا 
بشريعة جديدة إن كانت الأولى محفوظة أو محيية لبعض ما اندرس من الشريعة الأولى . 

والجواب: لم لا يجوز أن یکون المقصود من بعثة هؤلاء الرسل تنفیذ تلك الشريعة السالفة على 
الأمة» أو نوع آخر من الألطاف لا یعلمها الا الله» وبالجملة فالقاضي ما أتى في هذه الدلالة 
إلا بإعادة الدعوی» فلم قال : إنه لا يجوز بعث هولاء الرسل إلا لشريعة جديدة أو لاحیاء شريعة 
اندرست وهل النزاع وقع إلا في هذا؟ 

المسألة الثالثة: مولاء الرسل هم : یوشع» وشمويل» وشمعون وداود» وسلیمان 
وشعیاء» وآرمیاء» وعزیر» وحزقیل» والیاس» والیسع» ویونس» وزکریا» ویحیی» وغیرهم . 

آما قوله تعالی: «وءاتیتا عیسی أبن عم نت ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : السبب في أن الله تعالی آجمل ذکر الرسول ثم فصّل ذکر عیسی؛ لأن من 
قبله من الرسل جاءوا بشريعة موسى فكانوا متبعين له» وليس كذلك عیسی ؛ لأن شرعه نسخ أكثر 
شرع موسى عليه السلام . 

المسألة الثانية : قیل : عيسى بالسريانية آیشوع» ومريم بمعنى الخادم» وقیل : مریم بالعبرانية 
من النساء كزير من الرجال» وبه فُسر قول رؤبة : 

قلت لزیر لم تصله مريمة 

المسألة الثالثة : في البينات وجوه: احدها: المعجزات من إحياء الموتى ونحوهاء عن ابن 
عباس . وثانيها: آنها الإنجيل . والشها: - وهو الأقوى - أن الكل يدخل فيه؛ لأن المعجز يبين 
صحة نبوته كما أن الإنجيل يبين كيفية شريعته» فلا يكون للتخصيص معنى . 


۳۰ سورءة البقرة 


آما قوله تعالی تعالی: «وَأيَدْئَهُ بروج ألْدینْ> ففیه مسانل: 

المسألة الأولى : قری (وأيدناه) قرأ ابن کثیر (القدس) بالتخفیف والباقون بالتثقیل» وهما 
لغتان مثل رعب ورعب . 

المسألة الثانية : اختلفوا في الروح على وجوه : 

أحدها: أنه جبریل عليه السلام» واٍنما سمي بذلك لوجوه: الاول: أن المراد من روح القدس 
الروح المقدسة كما يقال : حاتم الجود ورجل صدق» فوصف جبریل بذلك تشريمًا له وبيانًا لعلو 
مرتبته عند الله تعالی . الثاني: سمي جبریل عليه السلام بذلك لانه يحيا به الدین كما يحيا البدن 
بالروح» فانه هو المتولي لانزال الوحي إلى الانبیاء» والمکلفون في ذلك یحیون في دينهم . 
الثالث: أن الغالب عليه الروحانية وکذلك سائر الملائكة غير أن روحانیته آتم وأكمل . الرابع: سمي 
جبریل عليه السلام روخا لأنه ما ضمته أصلاب الفحول وآرحام الأمهات . 

وثانيها: المراد بروح القدس الانجیل كما قال في القرآن : «روتا ین ثرا [الشورى: ۰۷] وسمي 
به لأن الدين يحيا به» ومصالح الدنیا تنتظم لاجله . 

والشها: أنه الاسم الذي كان يحيي به عليه السلام الموتی» عن ابن عباس وسعید بن جبير . 

ورابعها: أنه الروح الذي نفخ فيه» والقدس هو الله تعالى فنسب روح عيسى عليه السلام إلى 
نفسه تعظيمًا له وتشريفاء كما يقال: بيت الله وناقة الله . عن الربیع» وعلى هذا المراد به الروح 
الذي يحيا به الانسان . 

واعلم أن إطلاق اسم الروح على جبريل وعلى الإنجيل وعلى الاسم الأعظم - مجاز لأن 
الروح هو الريح المتردد في مخارق الإنسان ومنافذه» ومعلوم أن هذه الثلاثة ما كانت كذلك إلا 
أنه سمي كل واحد من هذه الثلاثة بالروح على سبيل التشبيه من حيث إن الروح كما أنه سبب 
لحياة الرجل » فكذلك جبريل عليه السلام سبب لحياة القلوب بالعلوم» والإنجيل سبب لظهور 
الشرائع وحياتهاء والاسم الأعظم سبب لأن يتوسل به إلى تحصيل الاغراض إلا أن المشابهة 
بين مسمى الروح وبين جبريل أتم لوجوه: أحدها: لأن جبريل عليه السلام مخلوق من هواء 
نوراني لطیف» فكانت المشابهة أتم» فكان إطلاق اسم الروح على جبريل أولى . وثانيها: أن هذه 
التسمية فيه أظهر منها فيما عداه» وثالثها: أن قوله تعالى: #وأيذتة بروج اهدي 4 يعني قویناه؛ 
والمراد من هذه التقوية الإعانة» وإسناد الإعانة إلى جبريل عليه السلام حقيقة» وإسنادها إلى 
الإنجيل والاسم الأعظم مجاز» فكان ذلك أولى . ورابعها: وهو أن اختصاص عيسى بجبريل 
عليهما السلام من آکد وجوه الاختصاص بحيث لم يكن لأحد من الأنبياء عليهم السلام مثل 
ذلك؛ لأنه هو الذي بَشَّر مریم بولادتهاء وإنما ولد عيسى عليه السلام من نفخة جبريل عليه 
السلام» وهو الذي رباه في جميع الأحوال» وكان يسير معه حيث سار وكان معه حين صعد إلى 
السماء . 


الآيتان رقم (۸۸:۸۷) ۲۰۵ 


اما قوله تعالی: #افڪلما جاک رَسُولٌ د با لا 64 أشتكم تكرت 4 فهو نهاية الذم لهم؛ + لان 
الیهود من د بني إسرائيل کانوا إذا آتاهم الرسول بخلاف ما يهوون کذبوه؛ وان تهیاً لهم له قتلوه . 
وانما کانوا کذلك لارادتهم الرفعة في الدنیا وطلبهم لذاتها والترژس على عامتهم وأخذ آموالهم 
بغیر حق» وکانت الرسل تبطل علیهم ذلك فیکذبونهم لأجل ذلك ویوهمون عوامهم کونهم 
کاذبین» ویحتجون في ذلك بالتحریف وسوء التأویل» ومنهم من كان یستکبر على الانبیاء 
استکبار إبليس على آدم . 

آما قوله تعالی: ریا کم و یا منوت #فلقائل أن یقول: هلا قیل : وفریقّا قتلتم؟ وجوابه 
من وجهین : آحدهما: ااا الحال الماضية لان ادر فظیع فارید استحضارهفي التفوس 
وتصویره فى القلوب . الثاني: أن يراد فريقًا تقتلونهم بعد لأنکم حاولتم قتل محمد يلا لولا أني 
آعصمه منکم ؛ ولذلك سحرتموه وسممتم له الشاة. وقال عليه السلام عند موته : «ما زالت أكلة 
ی 
وله تعالى: فلا فلا علا بل امم اه بکفرهم فّیلا ما نله 4 

آما الغلف ففیه ثلائة آوجه: 

أحدها: أنه جمع آغلف والاغلف هو ما في غلاف» أي قلوبنا مغشاة بأغطية مانعة من وصول 
آثر دعوتك إليها . 

وانیها: روی الاصم عن بعضهم أن قلوبهم غلف بالعلم ومملوءة بالحکمة فلا حاجة معهاه 
بهم إلى شرع محمد عليه السلام . 

وثالئهاء غلف» أي كالغلاف الخالي لا شيء فيه مما يدل على صحة قولك . 

أما المعتزلة فإنهم اختاروا الوجه الأولء ثم قالوا: هذه الآية تدل على أنه ليس في قلوب الكفار ما لا 
يمكنهم معه الإيمان» لا غلاف ولا كن ولا سد على ما يقوله المجبرة» لأنه لو كان كذلك لكان 
هؤلاء اليهود صادقين في هذا القول» فكان لا يكذبهم الله بقوله: #بل لمم اله یکره € لأنه 
ل وی SS‏ . قالوا: وهذا يدل على أن معنى قوله : 
وی رد اة ار یفقهوه وف نموف € [الكهف: ۷ وقوله : ئا جملا ف آعتمهم 

غللا € وقوله : #وَجَعَلنا من بان آیدیم ناگ [يس : ۸ ليس المراد کونهم ممنوعین من الایمان» بل 
RE I iP PEE‏ 
قالوا: ونظير ذم الله تعالى اليهود على هذه المقالة ذمه تعالى الكافرين على مثل هذه المقالة وهو 


2e‏ م 2 وود م 


قوله تعالی : ولو فلو أ فوا نا فى أصتَة ما دعوت ۹ وف 9 وقر ومن بنا وبتك جا ب # [نصلت : 


[o‏ ولو كان الأمر على ما يقوله المجبرة لكان هؤلاء القوم صادقين في ذلك» ولو كانوا صادقين 
لما ذمهم بل كان الذي حكاه عنهم إظهارًا لعذرهم ومسقطا للومهم . 


الل ' سورة البقرة 


_ واعلم أنا بينا في تفسير الغلف وجوها ثلاث فلا يجب الجزم بواحد منها من غير دليل . 
سلّمنا أن المراد منه ذلك الوجه لكن لم قلت : إن الآية تدل على أن ذلك القول مذموم؟ 

أما قوله تعالى: «بل لَعَبُمْ أل يكُتْرِهِمْ» ففيه أجوبة: 

أحدها: : هذا يدل على أنه تعالى لعنهم بسبب کفرهم» أما لم قلتم بأنه إنما لعنهم بسبب هذه 
ما ا د NG‏ 

وثانيها: المراد من قوله: # وه الأ فوا عَم أنهم ذكروا ذلك على سبيل الاستفهام بمعنى 
الانکار» يعني ليست قلوبنا في آغلاف ولا في آغطية» بل قوية وخواطرنا منيرة» ثم انا بهذه 
الخواطر والافهام تأملنا في دلائلك يا محمد» فلم نجد منها شیئّا قویا . فلما ذکروا هذا التصلف 
الكاذب» لا جرم لعنهم الله على کفرهم الحاصل بسبب هذا القول . 

والشها: لعل قلوبهم ما كانت في الأغطية بل کانوا عالمین بصحة نبوة محمد صلی الله عليه 
وعلی آله وسلم» كما قال تعالی : يروم كما مره له 4 [البقرة: ۱67] إلا آنهم آنکروا تلك 
المعرفة وادعوا أن قلوبهم غلف وغیر واقفة على ذلك» فکان کفرهم کفر العناد فلا جرم 
لعنهم الله على ذلك الکفر . 

آما قوله تعالی: «فّْیلا ما یو ففیه مسألتان: 

المسألة الأولى : في تفسیره ثلاثة آوجه : احدها: أن القلیل صفة المومن أي لا يؤمن منهم الا 
القليل» عن قتادة والاصم وأبي مسلم . وانیها: أنه صفة الایمان» أي لا یومنون إلا بقلیل مما 
كُلفوا به لأنهم کانوا يؤمنون بالله» إلا آنهم کانوا یکفرون بالرسل . والتها: معناه لا یژمنون أصلا 
لا قلیلا ولا كثيرّاء كما يقال : (قلیلا ما یفعل) بمعنی لا یفعل ألبتة. قال الكسائي : تقول العرب : 
(مررنا بأرض قلیلا ما تنبت)» بریدون ولا تنبت شيئًا . والوجه الأول أولى لأنه نظیر قوله : بل 
طب له ليها بکفرهم فلا ومنو لا ليد [النساء: ۱۰۰] ولان الجملة الأولى إذا كان المصرح فیها 
ذکر القوم فیجب أن یتناول الاستثناء بعض هؤلاء القوم . 

المسألة الثانية : في انتصاب (قلیلا) وجوه : آحدها: فإيمانًا قليلاً ما يؤمنون (وما) مزيدة وهو 
إيمانهم ببعض الکتاب . وثانيها: انتصب بنزع الخافض »› أي بقلیل یژمنون . وثالشها: فصاروا قليلاً 


ما یومنون. 

قوله تعالی: ولا جا هم کب من چند الله مُصیف لما معهم و نوا من قبل 
مو و عرص فاص دعوم مه و ۳ رم & و 4+ هو مم 
نیوک عل الین کفروا کنا اشم نا عرفو کفرواً بيه فلعتة اله عل 


الکفرت © 4 


اعلم أن هذا نوع من قبانح الیهود. أما قوله تعالی: # کلْبٌه فقد اتفقوا على أن هذا الکتاب هو 


لآية رقم )۸٩(‏ ۳۰۷ 


القرآن لأن قوله تعالى : #مَصَدَقٌ لِمَا مَمَهُمَ » يدل على أن هذا الكتاب غير ما معهم وما ذاك 
إلا القرآن. 

أما قوله تعالى: «مُصَذِقٌ لَمَا مه ففيه مسألتان: 

المسألة الأولی : لا شبهة في أن القرآن مصدق لما معهم في أمر يتعلق بتكليفهم بتصديق 
محمد یر في النبوة» واللائق بذلك هو كونه موافمًا لما معهم في دلالة نبوته إذ قد عرفوا أنه ليس 
بموافق لما معهم في سائر الشرائع» وعرفنا أنه لم يرد الموافقة في باب أدلة القرآن؛ لأن جميع 
كتب الله كذلك» ولما بطل الكل ثبت أن المراد موافقته لكتبهم فيما يختص بالنبوة وما يدل 
عليها من العلامات والنعوت والصفات . 

المسألة الثانية : قرعع: (مصدقًا) على الحال»فإن قيل: كيف جاز نصبها عن النكرة؟قلنا: إذا 
وصفت النكرة تخصصت . فصح انتصاب الحال عنها وقد وصف کت € بقوله : من عند الل . 

المسألة الثالثة : في جواب (لما) ثلاثة أوجه : آحدها: أنه محذوف کقوله تعالی : ولو أن أن فان 
سرت به َلْحِبَالٌ #[الرعد: ۱ فان جوابه محذوف وهو. لكان هذا القرآن» عن الأخفش 
والزجاج . وثانيها: أنه على التكرير لطول الکلام» والجواب: كفروا به» كقوله تعالى: يعد 
€ إلى قوله تعالى : اک رت 7#المؤمنون: ۳۰] عن المبرد . وثالشها: أن تكون الفاء جوابًا للما 
الأولى #كَمَروأ يہ 4 جوابًا للما الثانية وهو كقوله: لفَإِمًا ایک من هُدَى فمن یم هدای فلا 
ى علي [البقرة : ۸ الایة عن الفراء . 

أما قوله تعالی: وکا ين مَل نيوت عل نب كَمَروا) ففي سبب النزول وجوه: 

أحدها: أن اليهود من قبل مبعث محمد عليه السلام ونزول القرآن - كانوا يستفتحون» أي 
يسألون الفتح والتصرة وکانوا یقولون : اللهم افتح علينا وانصرنا بالنبي الأمي . 

وانیها: کانوا یقولون لمخالفيهم عند القتال : هذا نبي قد أظل زمانه ینصرنا علیکم . عن ابن عباس . 

وثالثها: كانوا يسألون العرب عن مولده ویصفونه بأنه نبي من صفته کذا وكذاء ویتفحصون عنه 
على الذين کفروا» أي على مشركي العرب . عن آبي مسلم . 

ورابعها: نزلت في بني قريظة والتضیر» كانوا يستفتحون على الأوس والخزرج برسول الله 
قبل المبعث . عن ابن عباس وقتادة والسدي . 

وخامسها: نزلت في أحبار الیهود» کانوا إذا قرء‌وا وذكروا محمذا في التوراة وأنه مبعوث وأنه 
من العرب» سألوا مشركي العرب عن تلك الصفات لیعلموا أنه هل ولد فيهم من يوافق حاله حال 
هذا المبعوث . 

آما قوله تعالی: «فلمّا جَآءَهُم با عَرفوا كَدَروا ٍ4 ففيه مسائل: 

المسألة الأولی : تدل الاية على آنهم کانوا عارفین بنبوته» وفیه سوال: وهو أن التوراة تقلت 


۳۰۸ سورة البقرة 


نقلاً متواتراء فإما أن يقال : إنه حصل فيها نعت محمد بيه على سبیل التفصيل» أعني بیان أن 
الشخص الموصوف بالصورة الفلانية والسيرة الفلانية - سيظهر في السنة الفلانية في المكان 
الفلاني» أو لم يوجد هذا الوصف على هذا الوجه : فان كان الأول كان القوم مضطرين إلى 
معرفة شهادة التوراة على صدق محمد عليه الصلاة والسلام» فكيف يجوز على أهل التواتر 
إطباقهم على الكذب؟! وان لم يكن الوصف على هذه الصفة لم يلزم من الأوصاف المذكورة في 
التوراة کون محمد يل رسولاً» فكيف قال الله تعالی : فما شم ما روا کرو بي 4؟ 
والجواب: أن الوصف المذكور في التوراة كان وصمًا إجماليًا وأن محمدا بيه لم يعرفوا نبوته 
بمجرد تلك الأوصاف. بل بظهور المعجزات صارت تلك الأوصاف كالمؤكدة؛ فلهذا 
ذمهم الله تعالى على الانکار . 

المسألة الثانية : يحتمل أن يقال : (كفروا به) لوجوه: أحدها: أنهم كانوا یظنون أن المبعوث 
يكون من بني إسرائيل لكثرة من جاء من الأنبياء من بني إسرائيل» وكانوا يُرغبون الناس في دينه 
ويدعونهم إليه» فلما بعث الله تعالى محمدا من العرب من نسل إسماعيل صلوات الله عليه 
عم ذلك عليهم فأظهروا التكذيب وخالفوا طريقهم الأول . وثانيها: اعترافهم بنبوته كان يوجب 
عليهم زوال رياساتهم وأموالهم» فأبوا وأصروا على الانکار . وثالثها: لعلهم ظنوا أنه مبعوث إلى 
العرب خاصة. فلا جرم كفروا به . 

المسألة الثالثة : أنه تعالی کفرهم بعد ما بين کونهم عالمین بنبوته» وهذا يدل على أن الکفر 
ليس هو الجهل بالله تعالی فقط . 

آما قوله تعالی: #فَلَمَنَهُ أله َل الکفرت؟» فالمراد الابعاد من خیرات الآخرة؛ لأن المبعد من 
خیرات الدنیا لا یکون ملعوئا . فان قیل: آلیس أنه تعالی ذکر في الآية المتقدمة : فولأ لكا 
حًا [البقرة: ۱۸۳ وقال : ولا توا الک عون من دون الله فيسبوا له عدوا يغير € [الأنعام: 
۸ قلنا: العام قد یتطرق إليه التخصیص على آنا بينا فيما قبل أن لعن من یستحق اللعن من 
القول الحسن» والله أعلم . 
قوله تعالی: ا بقعما اشنرواً بو آنفسهم أن يمرو يما انَل أله با أن 


یرل الله من فَصَلِو- عل من شاه من باو او عضب عل عضب وللکفرن 


اعلم أن البحث عن حقيقة (بنسما) لا یحصل إلا في مسائل: 
المسألة الأولى : أصل نعم وبئس (نَعِم وبیس) بفتح الأول وکسر الثاني کقولنا: (عَلِم) إلا أن 
ما كان ثانيه حرف حلق وهو مكسور يجوز فيه أربع لغات : الأول: على الأصل أعني بفتح الأول 
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وکسر الثاني . والثاني : اتباع الأول للثاني وهو أن يكون بکسر النون والعین» وکذا یقال: فخذ 
بکسر الفاء والخای وهم وان کانوا یفرون من الجمع بين الکسرتین إلا آنهم جوزوه هاهنا لکون 
الحرف الحلقي مستتبعًا لما یجاوره . الثالث : إسكان الحرف الحلقي المکسور وترك ما قبله 
على ما کان. فیقال : (نَعْم وبس) بفتح الأول واسکان الثاني كما یقال : (فخذ) بفتح الفاء 
وإسكان الخاء . الرابع : أن یسکن الحرف الحلقي وتنقل کسرته إلى ما قبله فیقال : (نِعُم) بکسر 
النون واسکان العین كما یقال : (فخذ) بکسر الفاء وإسكان الخاء . 

واعلم أن هذا التغییر الأخير ون كان في حد الجواز عند إطلاق هاتین الکلمتین» الا آنهم 
جعلوه لازمًا لهما لخروجهما عما وُضعت له الأفعال الماضية من الاخبار عن وجود المصدر في 
الزمان الماضي وصیرورتهما كلمتي مدح وذم ويراد بهما المبالغة في المدح والذم ؛ لیدل هذا 
التغيير اللازم في اللفظ على التغییر عن الاصل في المعنی فیقولون: (نعم الرجل زید) ولا 
یذکرونه على الاصل إلا في ضرورة الشعر كما آنشد المبرد "۲: 

ففدء لني فيس قلی ما آصاب الناش مِن سُرٌ وَضْر 

ا اتل فيي هم نعمَ السْاعوّ في الأشر المبر 

المسألة الثانية : آنهما فعلان من تیم ينعم وبيس ويبأس» والدليل عليه دخول التاء التي هي 
علامة التأنيث فيهماء فیقال : نعمت وبئست» والفراء یجعلهما بمنزلة الأسماء ويحتج بقول 
حسان بن ثابت رضي الله عنه . 

آلسنا بنعم الجار يؤلف بيته من الناس ذا مال كثير ومعدما 

وبما روي أن أعرابيًا بشر بمولودة فقيل له: نعم المولود مولودتك . فقال: والله ما هي بنعم 
المولودة. والبصريون يجيبون عنه بأن ذلك بطريق الحكاية . 

المسألة الثالثة: اعلم أن (نعم وبئس) أصلان للصلاح والرداءة» ويكون فاعلهما اسمًا 
يستغرق الجنس ما مظهرًا وإما مضمرا والمظهر على وجهين: الأول: نحو قولك: (نعم 
الرجل زيد) لا تريد رجلا دون الرجل وإنما تقصد الرجل على الإطلاق . والثاني : نحو قولك : 
(نعم غلام الرجل زيد)» أما قوله : 

فَنِعمّ صاحبٌ قوم لا سِلاحَ لَهُم وَصِاحِبٌ الرّكب عَثْمانُ بن عفان (") 

فنادرء وقیل : كان ذلك لأجل أن قوله: (وصاحب الركب) قد يدل على المقصود إذ المراد 
واحدء فإذا أتى في (الركب) بالألف واللام فكأنه قد أتى به في (القوم)» وأما المضمر فكقولك : 
(نعم رجلا زید)» الأصل : (نعم الرجل رجلاً زيد) ثم ترك ذكر الأول لأن النكرة المنصوبة تدل 
عليه ورجلاً تُصب على التمييز» مثله في قولك : (عشرون رجلاً) والمميز لا يكون إلا نكرة» ألا 
(۱)(قلت) بحثت في الموسوعة الشعرية فوجدت هذه الأبيات لطرفة بن العبد وتقدمت ترجمته . 
()هذا من شعر حسان بن ثابت رضي الله عنه . 
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تری أن آحدا لا یقول : (عشرون الدرهم) ولو آدخلوا الالف واللام على هذا فقالوا: (نعم 
الرجل) بالنصب لكان نقضا للغرض. إذ لو کانوا يريدون الإتيان بالالف واللام لرفعوا وقالوا 
(نعم الرجل) وکفوا آنفسهم مونة الاضمار وانما آضمروا الفاعل قصدًا للاختصار إذ كان (نعم 
رجلاً) يدل على الجنس الذي فُضل عليه . 

المسألة الرابعة: إذا قلت : (نعم الرجل زيد) فهو على وجهين : أحدهما: أن يكون مبتدأ 
موخرا. كأنه قيل: زيد نعم الرجل» أخرت زيذا والنية به التقديم» كما تقول: (مررت به 
المسكين) تريد المسكين مررت به» فأما الراجع إلى المبتدأ فان الرجل لما كان شائعًا ينتظم فيه 
الجنس كان زيد داخلاً تحته فصار بمنزلة الذكر الذي يعود إليه» والوجه الاخر: أن يكون زيد في 
قولك : (نعم الرجل زيد) خبر مبتدأ محذوف كأنه لما قیل : (نعم الرجل)» قيل : من هذا الذي 
أثنى عليه؟ فقيل : زيد» أي هو زيد. 

المسألة الخامسة : المخصوص بالمدح والذم لا يكون إلا من جنس المذكور بعد نعم وبئس 
كزيد من الرجال» وإذا كان كذلك كان المضاف إلى القوم في قوله تعالى: سأ متلا ألَْوْم ان 
كبوأ ايتا لاعراف: 177] محذوفا وتقديره: (ساء مثلاً مثل القوم الذين كذبوا بآياتنا)» وإذ قد 
لخصنا هذه المسائل فلنرجع إلى التفسیر . 

أما قوله تعالی: ينما اشوا يوه أَنفسَهُمْ أن بکنرواکه ففيه مسالتان: 

المسألة الأولى : (ما) نكرة منصوبة مفسرة لفاعل (بئس) بمعني: ؛ بئس الشيء شيئًا اشتروا به 
آنفسهم» والمخصوص بالذم (آن یکفروا) . 

المسألة الثانية : في الشراء هاهنا قولان: آحدهما: أنه بمعنی البیع» وبیانه أنه تعالی لما مکن 
المکلف من الایمان الذي یفضی به إلى الجنة والکفر الذي يؤدي به إلى النار» صار اختیاره 
لأحدهما على ال "خر بمنزلة اعتیار تملك سلعة على سلعة؛ فإذا اعتار الایمان الذي فيه فوزه 
ونجاته» قیل : نعم ما اشتری . ولما كان الغرض بالبیع والشراء هو إبدال ملك بيلك صلح أن 
و رو یی و یایوج فصح تأویل قوله 
تعالی : ليتسا شرا بوه أَنمْسَهَمْ4 بأن المراد باعوا آنفسهم بكفرهم؛ لأن الذي حصلوه على 
منافع أنفسهم لما كان هو الکفر» صاروا بائعین آنفسهم بذلك . الوجه الثاني : - وهو الاصح عندي 
- أن المکلف إذا كان یخاف على نفسه من عقاب الله یأتی بأعمال یظن آنها تخلصه من العقاب» 
فکانه قد اشتری نفسه بتلك الأعمال» فهؤلاء اليهود لما اعتقدوا فیما أتوا به آنها تخلصهم من 
العقاب وتوصلهم إلى الثواب» فقد ظنوا آنهم اشتروا آنفسهم بهاء فذمهم الله تعالی» وقال : 
يشما أشكروأ يوت أَنفْسَهُمْ » وهذا الوجه آقرب إلى المعنی واللفظ من الاول» ثم إنه تعالی بين 
تفسير ما اشتروا به أنفسهم بقوله تعالی : #أن يَكُدروأ يمآ أَنرَلَ ان 46 ولا شبهة أن المراد بذلك 
کفرهم بالقرآن؛ لان الخطاب في الیهود وکانوا مومنین بغیره» ثم ین الوجه الذي لاجله اختروا 
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هذا الكفر بما أنزل الله فقال : #بَدْيًا»© وآشار بذلك إلى غرضهم بالكفر كما یقال : (يعادي فلان 
فلانًا حسدًا) تنبيهًا بذلك على غرضه» ولولا هذا القول لجوزنا أن یکفروا جهلا لا بغيًا . 

واعلم أن هذه الآية تدل على أن الحسد حرام» ولما كان البغي قد يكون لوجوه شتى بَیّن 
تعالى غرضهم من هذا البخي بقوله : أن یرل أله من فضله- عل من یاه ین باو والقصة لا 
تليق إلا بما حكيناه من أنهم ظنوا أن هذا الفضل العظيم بالنبوة المنتظرة يحصل في قومهم» فلما 
وجدوه في العرب حملهم ذلك على البغي والحسد. 

آما قوله تعالى: باو بسب عَلَ عَصَّتْ» ففیه مسائل: 

المسألة الأولی : في تفسیر الغضبین وجوه: أحدها: أنه لا بد من إثبات سببین للخضبین : 
أحدهما : ما تقدم وهو تكذيبهم عيسى عليه السلام وما أنزل عليه» والآخر: تکذیبهم محمد عليه 
الصلاة والسلام وما أنزل علیه فصار ذلك دخولاً في غضب بعد غضب وسخط بعد سخط من 
قبله تعالى لأجل أنهم دخلوا في سبب بعد سبب» وهو قول الحسن والشعبي وعكرمة وأبي 
العالية وقتادة . الثاني: لیس المراد | یی فق ل ای و یب 
ا 0 نحو قولهم : عر بر أب أله [العوبة: ۰۳۰ ید ی منوا 4 
[المائدة: .]٤‏ ل له قير ون اا4 [آل عمران : ١‏ وغير ذلك من أنواع کفرهم وهو قول عطاء 
وعبيد بن عمير . الثالث: أن المراد به تأكيد الغضب وتكثيره لأجل أن هذا الكفر وان كان واحذا 
إلا أنه عظيم . وهو قول أبي مسلم . الرابع: الأول بعبادتهم العجل والثاني بكتمانهم صفة محمد 
وجحدهم نبوته . عن السدي . 

المسألة الثانية : الغضب عبارة عن التغير الذي يعرض للإنسان في مزاجه عند غليان دم قلبه 
بسبب مشاهدة آمر مکروه» وذلك محال في حق الله تعالى» فهو محمول على إرادته لمن عصاه 
الإضرار من جهة اللعن والأمر بذلك . 

المسألة الثالثة : أنه يصح وصفه تعالى بالغضب. وأن غضبه يتزايد ویکثر» ويصح فيه ذلك 
ی ید ل E‏ خن اش تخت 

آما قوله تعالی: « وللکفرن عدّابٌ مهب ففیه مسانل: 

المسألة الأولى : قوله : < انز عدا هی له مزية على قوله: (ولهم عذاب مهین) 
لأن العبارة الأولى یدخل فیها آولئك الکفار وغيرهم» والعبارة الثانية لا یدخل فيها إلا هم . 

المسألة الثانية : العذاب فى الحقيقة لا یکون مهيئًا لأن معنی ذلك أنه آهان غیره وذلك مما لا 
يتأتى إلا فیما یعقل فالله تعالی هو المهین للمعذبین بالعذاب الكثيرء إلا أن الاهانة لما حصلت 
مع العذاب جاز أن یجعل ذلك من وصفه . فان قیل: العذاب لا یکون إلا مع الاهانة فما الفائدة في 
هذا الوصف؟ قلنا: کون العذاب مقروتا بالاهانة آمر لا بد فيه من الدلیل» فالله تعالی ذکر ذلك 
لیکون دلیلا عليه . 
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المسألة الثالثة : قال قوم: قوله تعالى : #وللکفرن عد حاو > ای ی 
للکافرین» جب برهت القت اخم ر دقان احا رار قالوا: ثبت 
ئر الآيات أن الفاسق یعذب ‏ وثبت بهذه الاية أنه لا یعذب إلا الکافر فیلزم أن يقال : الفا 
کافر . وثانيهما: المرجثة قالوا: ثبت بهذه الآية أنه لا يعذب إلا الكافر وثبت أن الفاسق ليس 
بكافر» فوجب القطع بأنه لا يعذب . وفساد هذين القولين لا يخفى . 
^ قرو ۵ 2۸ م4 م 
فوله تعالی: ودا قل له ءامنوا د يما آنرل له | ومن يمآ آنزل علینا 
2 م2 روم ملاظ ی 4 رم و غه و ا 2 و 2 
ود تفوت يما وراءم وهو ال لما معهم فل فلم تفثلون أنبياء آله من 
A>‏ و وه 
قبل إن مرک ®{ 
اعلم أن هذا النوع أيضًا من قبائح أفعالهم: ردا یل هُمْ 4 يعني به اليهود : #ءلیثوا يمآ أل له که 
أي بکل ما آنزل الله» والقائلون بالعموم احتجوا بهذه اة علی أن لفظة (ما) یمعنی الذي تفید 
العموم قالوا: لأن الله تعالی آمرهم بأن يؤمنوا بما آنزل الله» فلما آمنوا بالبعض دون البعض 
ذمهم على ذلك» ولولا أن لفظة (ما) تفيد العموم لما حَسّن هذا الم ۰ ثم إنه تعالی حکی عنهم 
آنهم لما آمروا بذلك الوا ی یا نز عَلِمَئَا © يعني بالتوراة وکتب سائر الأنبياء الذین توا 
بتقریر شرع موسی عليه السلام» ثم آخبر الله تعالی عنهم آنهم یکفرون بما وراءه وهو الانجیل 
والقرآن . وآورد هذه الحكاية عنهم على سبیل الذم لهم ؛ وذلك أنه لا يجوز أن يقال لهم : (آمنوا 
بما آنزل الله) إلا ولهم طریق إلى أن یعرفوا کونه منزلاً من عند الله وإلا كان ذلك تکلیف ما لا 
یطاق » وإذا دل الدلیل على کونه منزلا من عند الله وجب الایمان به فثبت أن الایمان ببعض ما 
آنزل الله دون البعض تناقض . 
آما قوله تعالی: ره ألْحَقٌ مُصَيْكًا لِمَا ممم فهو الإشارة إلى ما يدل على وجوب الایمان بمحمد يلك 
وبیانه من وجهین: 
الأول: ما دل عليه قوله تعالی: َو اَن 4 أنه لما ثبتت نبوة محمد ور بالمعجزات التي 
ظهرت عليه؛ إنه عليه الصلاة والسلام آخبر أن هذا القرآن منزل من عند الله تعالی وأنه آمر 
المکلفین بالایمان به وکان الایمان به واجبّا لا محالة» وعند هذا یظهر أن الایمان ببعض الأنبياء 
AE‏ ل ی 
الشانسي: ب مادل علیه قوله مر لا منم # وتقريره من وجهين ٠‏ الأول: أن محمذا 
صلوات واي ی 
موافقة لما في التوراة من غير تفاوت صلا» علمنا أنه عليه الصلاة والسلام إنما استفادها من 
الوحي والتنزیل . الثاني: أن القرآن يدل على نبوة محمد ية فلما آخبر الله تعالی عنه أنه مصدق 
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للتوراة وجب اشتمال التوراة على الاخبار عن نبوته» والا لم يكن القرآن مصدقا للتوراة بل 
مكذيًا لهاء وإذا كانت التوراة مشتملة على نبوة محمد عليه الصلاة والسلام وهم قد اعترفوا 
بوجوب الإيمان بالتوراة» لزمهم من هذه الجهة وجوب الإيمان بالقرآن وبنبوة محمد عليه 
الصلاة والسلام . 

أما قوله تعالى: لِم تلود ابيا دم من بل ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : أنه سبحانه وتعالى ین من جهة أخرى أن دعواهم كونهم مؤمنين بالتوراة 
متناقضة من وجوه أخر ؛ وذلك لأن التوراة دلت على أن المعجزة تدل على الصدق» ودلت على 
أن من كان صادقا في ادعاء النبوة فان قله كفرء وإذا كان الأمر كذلك كان السعي في قتل يحيى 
وزكريا وعيسى عليهم السلام کفرا» فلم سعيتم في ذلك إن صدقتم في ادعائکم كونكم مؤمنين 
بالتوراة؟ ! 

المسألة الثانية : هذه الآية دالة على أن المجادلة في الدين من جرف الأنبياء عليهم الصلاة 
والسلام وأن إيراد المناقضة على الخصم جائز . 

المسألة الثالثة : قوله: قل مَل 4 وان كان خطاب مشافهة لكن المراد من تقدم من 
سلفهم» ويدل عليه وجوه: احده. أن الأنبياء في ذلك الزمان ما كانوا موجودين . وثانيها: أنهم ما 
أقدموا على ذلك . وثالثها: أنه لا يتأتى فيه من قبل . فأما المراد به الماضي فظاهر لأن القرينة دالة 
عليه . فان قيل: قوله : ءامئوا 4 خطاب لهؤلاء الموجودين : (ولم تقتلون) حكاية فعل أسلافهم 
فكيف وجه الجمع بينهما؟ قلنا معناه: أنكم بهذا التكذيب خرجتم من الإيمان بما آمنتم» كما 
خرج أسلافكم بقتل بعض الأنبياء عن الإيمان بالباقين . 

المسألة الرابعة : يقال: كيف جاز قوله : لم تقتلون من قبل . ولا يجوز أن يقال: أنا أضربك 
أمس؟ والجواب فيه قولان : احدهما: أن ذلك جائز فيما كان بمنزلة الصفة اللازمة كقولك لمن 


تعرفه بما سلف من قبح فعله: (ويحك لم تكذب؟) كأنك قلت : لم يكن هذا من شأنك . 
قال الله تعالى : ##وَأتَبَعُوأ ما لوا ليطن [البقرة: ۲ ولم يقل : ماتلت لأنه أراد من شأنها 
التلاوة . والثاني: كأنه قال : لم ترضون بقتل الأنبياء من قبل إن كنتم آمنتم بالتوراة؟! والله أعلم . 
‌ م 5 ص مرسمه م م مر سے 24 ميرو 0 وه 4 مد 
قوله تعالی: «وَلمَد جاءکم موم بات ثم اذم یج من بدو 
رمع وم م رام 4 ۶ م م رص مر مری e2‏ 2 ار م سم 
ا 7 2# ام چم 2 مر ا ا اوح ساس سسا 3 وم . ۱ ھ2 و r‏ 
انبتكم بقوة واسمعواً قالوا معنا وعصينا وأشروا في قلوبهم یج[ 
0 8 مهم 2 2 سس 0 ص ر مب جوم 
ینیم فل بش يارڪم بده ایتک إن کت مومت © 4 
اعلم أن تکریر هذه الاية يغني عن تفسیرها والسبب فى تکریرها أنه تعالی لما حکی 


۳۹ ۱ سورة البقرة 
يقة الیهود في زمان محمد بي ووصفهم بالعناد والتکذیب ومَتْلهم بسلفهم في قتلهم 
الانبیاء الذي یناسب التکذیب لهم بل يزيد عليه» آعاد ذکر موسی عليه السلام وما جاء به 
التکذیب والانکار . 
قوله تصالی : ول اذا میگ وتا توقصم الطوز حُدُوأ ما ابتكم قوق واسمعیا 


و2 


تَالُوأ مدعنا وميا شرا في لويم ليجل پڪزيم ڪل پتسا بامرک بده إِيمشم إن کش 
# اعلم أن في الإعادة وجوها: 

أحدها: أن التكرار في هذا وأمثاله للتأكيد وإيجاب الحجة على الخصم على عادة العرب . 

وثانيها: أنه إنما ذكر ذلك مع زيادة وهي قولهم : # عتا وَعَصَيَْا4 وذلك يدل على نهاية 

آما قوله تعالی: الوا متا وَعَصَيْمَا» ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : أن اظلال الجبل لا شك أنه من عظم المخوفات» ومع ذلك فقد أصروا على 
کفرهم وصرحوا بقولهم : « عتا وعَصيتا) وهذا يدل على أن التخویف وان عظم لا یوجب 
الانقیاد . 

المسألة الثانية : الأكثرون من المفسرین اعترفوا بأنهم قالوا هذا القول» قال أبو مسلم : وجائز 
أن یکون المعنی سمعوه فتلقوه بالعصیان» فعبر عن ذلك بالقول وإن لم یقولوه کقوله تعالی : 
اما ول لم كن € [البغرة: ]1١7‏ وكقوله : ٤اا‏ أا طأَعينَ4 (نصلت: ٠١‏ والأول أَؤْلى لأن 
صرف الكلام عن ظاهره بغير الدليل لا يجوز . 

أما قوله تعالی: رش را في ُنُوبِومُ ایب[ ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : وأشربوا في قلوبهم حب العجل» وفي وجه هذا الاستعارة وجهان : الأول: 
معناه تَدَاخلهم حبه والحرص على عبادته كما يتداخل الصبغ الثوب» وقوله : #فى فلوبهم4 بیان 
لمكان الإشراف كقوله: «گما یوق بطونهم کار [النساء: ۱۰]. الثاني: كما أن الشرب مادة 
لحياة ما تخرجه الأرض» فكذا تلك المحبة كانت مادة لجميع ما صدر عنهم من الافعال . 

المسألة الثانية : قوله : « وَأَشْرِيُ» يدل على أن فاعلاً غيرهم فعل بهم ذلك» ومعلوم أنه لا 
بقار غه شوق الله» أجابت المعتزلة عنه من وجهين : الأول: ما أراد الله أن غيرهم فعل بهم 
ذلك لكنهم لفرط ولوعهم والفهم بعبادته آشربوا قلوبهم حبه» فذكر ذلك على ما لم يسم فاعله 
كما يقال فلان: معجب بنفسه الثاني : أن المراد من أشرب أي رَيّنه عندهم ودعاهم إليه 
كالسامري وإبليس وشياطين الإنس والجن . 


یات رقم )۹۵-٩۳(‏ ۲۵ 

آجاب الأصحاب عن الوجهین بأن كلا الوجهین صرف اللفظ عن ظاهره وذلك لا يجوز 
المصیر إليه إلا لدلیل منفصل » ولما آقمنا الدلائل العقلية القطعية على أن محدث كل الاشیاء 
هو الله لم يكن بنا حاجة إلى ترك هذا الظاهر . 

أما قوله تعالى: یکره € فالمراد باعتقادهم التشبيه على الله وتجويزهم العبادة لغيره سبحانه 
وتعالی . 

آما قوله: شل تسا یأر بده ریخب ففیه مساألتان: 

المسألة الأولى : المراد بثسما یأمرکم به [یمانکم بالتوراة؛ لأنه لیس في التوراة عبادة العجل» 
وإضافة الامر إلى إيمانهم تهکم كما قال في قصة شعیب : املو ملك امک [مود: : مع وكذلك 
إضافة الإيمان إليهم . 

المسألة الثانية : الإيمان عَرَّض ولا يصح منه الأمر والنهي الكن الداعي إلى الفعل قد يشبه 
بالآمر كقوله تعالی : #إرك الصّككزة تنم عن الفحساء الک € [العتكبوت: 40] . 

آما قوله تعالی: #إن كنم مُؤْمنيرت € فالمراد التشكيك في إيمانهم والقدح في صحة 


دعواهم. 

۳ ی اس ص - من مهو م صر نه ص 4 7 

قوله تعالی: قل إن كانت م الدّارز الاخره عند الم حَالِصة من دون 

2 چو ۶ری سم و ol‏ 7) مر و 

الئاس فتمنوا الموت ان سس سس هرن ؛ نموه بدا بما ودمت 
۳ 1 


اعلم أن هذا نوع آخر من قبانحهم e‏ أن ل الناس» 
ويدل عليه وجوه: أحدها: أنه لا يجوز أن يقال على طريق الاستدلال على الخصم : (إن كان كذا 
وكذا فافعل كذا) إلا والأول مذهبه ليصح إلزام الثاني عليه . وثانيها: و و ا 


ل رم مخ امم تون یکی ] ۳ 


واوا أن بدخل الجثه الا من کان هو و 6 ری : ۱] وفي قوله : ن 
و [المائدة: : ۸ وفي قوله : ولو آن تسا الکاد ال" أ اما دو [البقرة: : ۰ ٠‏ وثالشها: 
اعتقادهم في آنفسهم آنهم هم المحقون لأن النسخ غير جائز في شرعهم» وآن سائر الفرق 
مبطلون . ورابعها: اعتقادهم أن انتسابهم إلى آکابر الانبیاء علیهم السلام - آعني یعقوب واسحاق 
وإبراهيم - یخلصهم من عقاب الله تعالی ویوصلهم إلى ثوابه» ثم انهم لهذه الأشیاء عظموا 
شأن آنفسهم فکانوا یفتخرون على العرب وربما جعلوه كالحجة في أن النبي المنتظر المبشر به 
في التوراة - منهم لا من العرب وکانوا یصرفون الناس بسبب هذه الشبهة عن اتباع محمد یا 
ثم إن الله احتج على فساد قولهم بقوله: طقل إن اك سم الا اضر عند او تالک ين 
دون لاس فَتَمنَوا الوت € وبیان هذه الملازمة أن نعم الدنیا قليلة حقيرة بالقیاس إلى عم الآخرة» 


یی من هس موی ماش سس ا 
ثم إن نعم الدنیا على قلتها كانت منغصة علیهم بسبب ظهور محمد 355 ومنازعته معهم بالجدال 
والقتال» ومن كان في النعم القليلة المنغصة» ثم إن تي تيقن أنه بعد الموت لا بد وآن ینتقل إلى تلك 
النعم العظيمة› فانه لا بد وآن یکون راغ فى الموت لان تلك النعم العظيمة مطلوبة ولا سبیل 
إليها إلا بالموت» وما یتوقف عليه المطلوب وجب أن یکون مطلوبّا» فوجب أن یکون هذا 
الإنسان راضیّا بالموت متمنيًا له» فثبت أن الدار الآخرة لو كانت لهم خالصة لوجب أن يتمنوا 
الموت . ثم إن الله تعالى أخبر أنهم ما تمنوا الموت بل لن يتمنوه أبداء وحينئذٍ يلزم قطعًا بطلان 
ادعائهم في قولهم : إن الدار الآخرة خالصة لهم من دون الناس . 

فإن قيل : لا نسلّم أنه لو كانت لهم الدار الآخرة خالصة لوجب أن يتمنوا الموت» قوله : لأن 
نعيم الآخرة مطلوب ولا سبيل إليه إلا بالموت» والذي يتوقف عليه المطلوب لا بد وأن يكون 
مطلوبًا . قلنا: الذي يتوقف عليه المطلوب يجوز أن يكون مطلوبًا نظرًا إلى كونه وسيلة إلى ذلك 
المطلوب إلا أنه يكون مكروما نظرًا إلى ذاته» والموت مما لا يحصل إلا بالآلام العظيمة وما 
كانوا يطيقونهاء فلا جرم ما تمنوا الموت . 

السؤال الثاني : أنه كان لهم أن يقلبوا هذا السؤال على محمد بي فيقولوا: إنك تدعي أن 
الدار الآخرة خالصة لك ولأمتك دون من ينازعك في الأمرء فإن كان الأمر كذلك فارض بأن 
نقتلك ونقتل أمتك» فإنا نراك ونرى أمتك في الضر الشديد والبلاء العظيم بسبب الجدال 
والقتال» وبعد الموت فإنكم تتخلصون إلى نعيم الجنة فوجب أن ترضوا بقتلکم ! 

السؤال الثالث : لعلهم كانوا يقولون الدار الآخرة خالصة لمن كان على دينهم لكن بشرط 
الاحتراز عن الكبائر» فأما صاحب الكبيرة فإنه يبقى مخلذا في النار بدا لأنهم كانوا وعيدية أو 
لأنهم جوزوا في صاحب الكبيرة أن يصير معذبّا» فلأجل هذا ما تمنوا الموت» وليس لاحد أن 
يدفع هذا السؤال بأن مذهبهم أنه لا تمسهم النار إلا أيامًا معدودة؛ لأن كل يوم من أيام القيامة 
كألف سنة مما تعدون» فكانت هذه الأيام وان كانت قليلة بحسب العدد لكنها طويلة بحسب 
المدة فلا جرم ما تمنوا الموت بسبب هذا الخوف . 

السوال الرابع : : أنه عليه الصلاة والسلام نهی عن تمني الموت فقال : «لا یمن یمین أَحَدُكُمُ 
لت لِضُرٌ تَرَل بی وَلَكِنْ لیفل : | وا ا وی 
لی» ار قال. الله تعالی في كتابه: «يستعجلُ بها یت لا بمو بها والديت ءامنا 
مف مشفقون متباکه [الشوری: ۱۸] فکیف يجوز أن ینهی عن الاستعجال» ثم إنه یتحدی القوم بذلك؟! 

السؤال الخامس: : أن لفظ التمني مشترك بين التمني الذي هو المعنی القائم بالقلب وبين 
اللفظ الدال على ذلك المعنى وهو قول القائل : ليتني مت . لليهود أن يقولوا: إنك طلبت منا 
(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في كتاب (المرض)» باب : (نهي تمني المريض الموت) (1147/5) حديث رقم 
(0741)» ومسلم في (صحيحه) /7١75 /٤(‏ ۰)۲۲۸۰ كلاهما من طريق ثابت البناني عن أنس . . 


۳۷ )٩۵ ٤( الآيتان رقم‎ 


التمني والتمني لفظ مشترك» فان ذكرناه باللسان فله أن يقول: ما أردت به هذا اللفظ» وإنما 
أردت به المعنى الذي في القلب» وان فعلنا ذلك المعنى القائم بالقلب فله أن يقول: كذبتم» ما 
أتيتم بذلك في قلوبكم . ولما علم اليهود أنه أتى بلفظة مشتركة لا يمكن الاعتراض عليها لا جرم 
لم يلتفتوا إليه . 

السؤال السادس : هب أن الدار الآخرة لو كانت لهم لوجب أن یتمنوا الموت» فلم قلتم : 
إنهم ما تمنوا الموت والاستدلال بقوله تعالی : وی بترم ر4 ضعیف لأن الاستدلال بهذ 
إنما يصح لو ثبت کون القرآن حقًاء والتزاع لیس إلا فيه ۰ الجواب: قوله (أوي, کون الموت متضمنًا 
للألم یکون کالصارف عن تمنیه» قين, كما أن الالم الحاصل عند الحجامة لا یصرف عن 
الحجامة للعلم الحاصل بأن المنفعة الحاصلة بسبب الحجامة عظيمة» وجب أن یکون الامر 
ماهنا كذلك . قوله ثاني: إنهم لو قلبوا الکلام على محمد یت لزمه أن یرضی بالقتل . قبن الفرق 
بين محمد عليه السلام وبینهم أن محمذا كان یقول : اني بُعشت لتبلیغ الشرائع إلى أهل التواتر . 
وهذا المقصود لم يحصل بعد فلاجل هذا لا آرضی بالقتل» وأما آنتم فلستم كذلك» فظهر 
الفرق» قوله ورق, کانوا خائفین من عقاب الکباثر . قرن, القوم ادعوا کون الآخرة خالصة لهم وذلك 
يؤمنهم من امتزاج ثوابها بالعقاب . قوله رابع, نهی عن تمني الموت . قن هذا النهي طريقة الشرع 
فیجوز أن یختلف الحال فيه بحسب اختلاف الاوقات» روي أن علیّا رضي الله عنه كان یطوف 
بين الصفین في غلالة فقال له ابنه الحسن رضي الله عنه: ما هذا بزيٌ المحاربین . فقال : يا بني 
لا يبالي آبوك آعلی الموت سقط أم عليه یسقط الموت . وقال عمار رضي الله عنه بصفین : 

الآن ألقى الأحبه محمذا وحسزبه (۱) 

وقد ظهر عن الأنبياء فى كثير من الأوقات تمنى الموت» على أن هذا النهى مختص بسبب 
مخصوص. فإنه عليه الصلاة والسلام حرم أن يتمنى الانسان الموت عند الشدائد؛ لأن ذلك 
كالجزع والخروج عن الرضاء بما قسم الله فأين هذا من التمني الذي يدل على صحة النبوة؟! 
قوله خامت: إنهم ما عرفوا أن المراد هو التمني باللسان أو بالقلب . قن التمني في لغة العرب لا 


(۱) حن : أخرجه ابن سعد في (الطبقات الکبری) (۳/ ۷) قال : أخبرنا الفضل بن دكين قال أخبرنا موسى بن 
قيس الحضرمي عن سلمة بن كهيل قال قال عمار . . . فذكره بنحوه» وفي إسناده عبيد الله بن موسى الربذي وهو 
ضعيف ويحيى بن سلمة بن كهيل متروك الحديث وفي إسناده ابن سعد انقطاع سلمة بن كهيل ۸ يدرك عماراء 
والحديث له طريق أخرى عبر طريق البزار إلى عمار بن ياسر رضي الله عنه» والبزار في (مسنده) /٤(‏ 57 7) حديث 
رقم (۰)۱8۱۰ من طريق ربيعة بن ناجذ قال : لا كان يوم صفين قال عمار . . . فذكره وأخرجه أحمد في (مسنده) 
(۰)۳۱۹/4 وأبو يعلى في (مسنده) (۱۸۰/۳) حديث رقم 2»)١51١(‏ وابن حبان في (صحيحه) (۵۵۵/۱۵) 
حديث رقم (۷۰۸۰) جمیعا من طريق شعبة عن عمرو بن مرة قال سمعت عبد الله بن سلمة يقول رأيت عمارا . 
فذکر الحديث» وآورده الهيثمي في (الجمع) (۷/ ۰0۲۳ وقال : ور جد وال ان ونان اغرال ا 
غير عبد الله بن سلمة وهو ثقة. 


۸ سورة البقرة 
یعرف إلا ما يظهر (منه) كما أن الخبر لا يعرف إلا ما يظهر بالقول» والذي في القلب من ذلك لا 
يسمى بهذا الاسم» وأيضًا: فمن المحال أن يقول النبي عليه الصلاة والسلام لهم : (تمنوا 
الموت) ويريد بذلك ما لا يمكن الوقوف عليه مع أن الغرض بذلك لا يتم إلا بظهوره. قوله 
سادت: ما الدليل على أنه ما وُجد التمني؟ قلنا: من وجوه: أحدها: أنه لو حصل ذلك لتُقل نقلاً 
متواترًا لأنه آمر عظيم» فان بتقدير عدمه يثبت القول بصحة نبوة محمد يلاو وبتقدير حصول هذا 
التمني يبطل القول بنبوته» وما كان كذلك كان من الوقائع العظيمة» فوجب أن يُنقل نقلا 
متواترّا» ولما لم ينقل عَلمنا أنه لم يوجد . وانیه, أنه عليه الصلاة والسلام مع تقدمه في الرأي 
والحزم» وشن النظر في العاقبة والوصول إلى المنصب الذي وصل إليه في الدنيا والدين» 
والوصول إلى الرياسة العظيمة التي انقاد لها المخالف قهرًا والموافق طوعا - لا يجوز وهو غير 
واثق من جهة ربه بالوحي النازل عليه أن یتحداهم بأمر لا يأمن عاقبة الحال فیه » ولا يأمن من 
خصمه أن یقهره بالدلیل والحجة؛ لأن العاقل الذي لم يجرب الامور لا یکاد یرضی بذلك » 
فكيف الحال في أعقل العقلاء» فیثبت أنه عليه الصلاة والسلام ما أقدم على تحرير هذه الأدلة إلا 
وقد أوحى الله تعالى إليه بأنهم لا یتمنونه . وثالعي. ما روي أنه عليه الصلاة والسلام قال : «لَوْ أنَّ 
الیِهُود تَمَنُوا المَوْتَ لماثوا ورآوا مَقَاعِدَهُمْ من النّارِء ول خَرّجَ الذین يُبَامِلُونَ [رَسُولَ الله يهنا 
لَرَجَعُوا لا یَجدُون آغلا وَلآَمَالاً؛ 210 وقال ابن عباس : لو تمنوا الموت لشرقوا به ولماتوا. 

وبالجملة فالأخبار الواردة في آنهم ما تمنوا بلغت مبلغ التواتر فحصلت الحجة. فهذا آخر 
الکلام في تقرير هذا الاستدلال» ولنرجع إلى التفسیر . 

آما قوله تعالی: * فل إن کات کم انار یره فالمراد الجنة؛ لأنها هي المطلوبة من دار 
الآخرة دون النار لأنهم کانوا یزعمون أن لهم الجنة . 

وأما قوله تعالی : عند ر4 فليس المراد المکان بل المنزلة ولا العند أيضا في حمله على 
المکان» فلعل الیهود کانوا مشبهة فاعتقدوا العندية المكانية فأبطل الله كل ذلك بالدلالة التى 
ذکرها . 

وأما قوله تعالی : عَِکَ فنصب على الحال من (الدار الاخرة)» أي سالمة لکم خاصة 
بكم ليس لاحد سواکم فیها حق» يعني إن صح قولکم لن یدخل الجنة الا من كان هودا أو 
نصاری و(الناس) للجنس وقیل: للعهد وهم المسلمون» والجنس آولی لقوله : الا من كان 
هودا أو نصاری ولأنه لم يوجد هاهنا معهود . 
(۱) إسناده صحیح : أخرجه النسائي في (سننه الکبری) (1/ ۳۰۸) حدیث رقم (۰)۱۱۰7۱ وأحمد في (مسنده) (۱/ 
۸) حدیث رقم (۰)۲۲۳۵ وأبو يعلى في (مسنده) (4۷۱/4) حديث رقم (4 0۲۰ والقزويني في (التدوین) 


(6/>ه)ء جمیعا من طریق عبید الله عن عبد الکریم الجزري عن عكرمة عن ابن عباس . . . به وآورده الهيثمي في 
9 لجمع) «((YYA/۸)‏ وقال: رواه أحمد وأبو يعلى ورجال أبو يعلى رجال الصحيح . 


الآيتان رقم (۶ 9۵) ۳۹۹ 


وأما قوله: من ُون التّاس ‏ فالمراد به (سوی) لا معنی المکان كما یقول القائل لمن وهب 
منه ملكا : هذا لك من دون الناس . 


د و 


وأما قوله تعالى: «فتمتوا ألمت إن حدم صدرتيت4 ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : هذا أمر معلق على شرط مفقود وهو كونهم صادقين» فلا يكون الأمر 
موجوداء والغرض منه التحدي وإظهار كذبهم في دعواهم . 

المسألة الثانية : في هذا التمني قولان : أحدهما: قول ابن عباس : إنهم يتحدون بأن يدعو 
الفريقان بالموت على أي فريق كان أكذب . والثاني: أن يقولوا: ليتنا نموت . وهذا الثاني أؤلى 
لأنه أقرب إلى موافقة اللفظ . 

آما قوله تعالی: کون رک 4 فخبر قاطع عن أن ذلك لا يقع في المستقبل» وهذا إخبار عن 
الغیب لأن مع توفر الدواعي على تکذیب محمد يال وسهولة الاتیان بهذه الكلمة» آخبر بأنهم لا 
يأتون بذلك» فهذا إخبار جازم عن آمر قامت الأمارات على ضده. فلا یمکن الوصول الیه إلا 
بالوحي . 

وأما قوله تعالی : #أبدًا © فهو غيب آخر لانه آخبر أن ذلك لا یوجد ولا في شيء من الازمنة 
الاتية في المستقبل» ولا شك أن الاخبار عن عدمه بالنسبة إلى عموم الأوقات فهما غیبان . 

وأما قوله تعالی : #بعا مَدّمَتْ أيْدِسِمٌ € فبیان للعلة التي لها لا یتمنون (الموت) لأنهم إذا علموا 
سوء طریقتهم وکثرة ذنوبهم» دعاهم ذلك إلى أن لا یتمنوا الموت . 

وأما قوله تعالی : ول عل ای 4 فهو کالزجر والتهدید؛ لأنه إذا كان عالمًا بالسر 
والنجوی ولم یمکن إخفاء شيء عنه» صار تصور المکلف لذلك من أعظم الصوارف عن 
المعاصي . وإنما ذكر الظالمين لأن كل كافر ظالم وليس كل ظالم كافرًاء فلما كان ذلك آعم كان 
وی بالذكر . 

فان قيل: إنه تعالى قال هاهنا: لون يَتَمَئَوْهُ آنا 4 وفال في سورة الجمعة : #ولا بت اب که 
[الجمعة : ۷] فلم ذكر هاهنا (لن) وفي سورة الجمعة (/0)؟ 

قلنا: إنهم في هذه السورة ادعوا أن الدار الآخرة خالصة لهم من دون الناس وادعوا في سورة 
الجمعة أنهم أولياء لله من دون الناس» والله تعالى أبطل هذين الأمرين بأنه لو كان كذلك لوجب 
أن يتمنوا الموت» والدعوى الأولى أعظم من الثانية إذ السعادة القصوی هي الحصول في دار 
الثواب» وأما مرتبة الولاية فهي وإن كانت شريفة إلا أنها إنما تراد ليتوسل بها إلى الجنة» فلما 
كانت الدعوى الأولى أعظم لا جرم بیّن تعالى فساد قولهم بلفظ : (لن) لأنه أقوى الألفاظ 
النافية» ولما كانت الدعوى الثانية ليست في غاية العظمة لا جرم اكتفى في إبطالها بلفظ (لا) لأنه 
ليس في نهاية القوة في إفادة معنى النفي» والله أعلم . 


۳۳۰ سورة البقرة 


۰ م2 م رو 4 وص ۱ و هو فا وى لس 7 2 1 سم 
قوله تعالی: ل وحم آخرمرت النّاس عل حیوز ومن الد شرا يود 
۵-2 ورو ‏ 3 001 صم سرس 2 مامت 0 م م 2 و م 
أحدهم لو تم آلت سو وما هو بمَرحرمه. من العذاب أن يعمر واه بصي 


اعلم أنه سبحانه وتعالی لما آخبر عنهم في الاية المتقدمة آنهم لا یتمنون الموت - آخبر في 
هذه الاية آنهم في غاية الحرص على الحياة؛ لأن هاهنا قسمًا ثالنًا وهو أن یکون الانسان بحیث 
لا يتمنى الموت ولا يتمنى الحياة فقال : « وَلَتَحِدَتَهُمْ رصح الاس عل حور4 . 

أما قوله تعالى: [ وت فهو من وجد بمعنى (عَلِم) المتعدي إلى المفعولين في قوله: 
(وجدت زیدا ذا حفاظ)» ومفعولاه (هم) و(أحرص) وإنما قال : عل ر4 بالتنكير لأنه حياة 
مخصوصة وهي الحياة المتطاولة ؛ ولذلك كانت القراءة بها آوقع من قراءة أبي (علی الحیاة) . 

آما الواو في قوله: وي ات آنرثره ففيه [ثلاثة آقوال]: 

أحده: آنها واو عطف» والمعنی أن اليهود آحرص الناس على حياة وأحرص من الذین 
آشرکوا. كقولك : هو آسخی الناس ومن حاتم . هذا قول الفراء والاصم. فان قيل: ألم یدخل 
الذين آشرکوا تحت الناس؟ قن بلی ولکنهم آفردوا بالذکر لأن حرصهم شدید. وفیه توبیخ 
عظیم لأن الذین آشرکوا لا يؤمنون بالمعاد وما یعرفون إلا الحياة الدنیا؛ فحرصهم علیها لا 
یستبعد لأنها جنتهم. فإذا زاد علیهم في الحرض من له کتاب وهو مقر بالجزاء» كان حقیقا 
باعظم التوبیخ» فان قيل: ولمَّ زاد حرصهم على حرص المشرکین؟ قلن: لأنهم علموا آنهم 
صائرون إلى النار لا محالة والمشرکون لا یعلمون ذلك . 

القول الثانی : أن هذه الواو واو استثناف» وقد تم الکلام عند قوله : #عَل حَيَوْرَ» [و] تقدیره: 
(ومن الذین آشرکوا آناس يود أحدهم) على حذف الموصوف کقوله : وما یا لا لم مام مه 
[الصافات : ۰۲۱۰۶ 

القول الثالت : أن فيه تقدیمّا وتأخيرًا وتقدیره . ولتجدنهم وطائفة من الذين آشرکوا آحرص 
الناس على حياة. ثم فسر هذه المحبة بقوله : يو دهم لو يُمَمَرُ آزت سَ4 وهو قول أبي 
مسلم» والقول الأول آولی لانه إذا كانت القصة في شأن البهود خاصة. فالألیق بالظاهر أن یکون 
المراد: ولتجدن الیهود آحرص على الحياة من سائر الناس ومن الذین آشرکوا لیکون ذلك أبلغ 
في إبطال دعواهم وفي إظهار کذبهم في قولهم . إن الدار الآخرة لنا لا لغیرنا . والله أعلم . 

المسألة الفانية : اختلفوا في المراد بقوله تعالی : < وین ایک اس على ثلاثة آقوال : قیل: 
المجوس؛ لأنهم کانوا یقولون لمَلِكهم: عش ألف نیروز وآلف مهرجان . وعن ابن عباس : هو 
قول الأعاجم: زي هزار سال . وقيل: المراد مشرکو العرب . وقیل, کل مشرك لا يؤمن بالمعاد؛ 


لآيات رقم )٩۸-۹7(‏ ۳۳ 


لأنا بینا أن حرص هؤلاء على الدنیا ينبغي أن یکون آکثر ولیس المراد من ذکر ألف سنة قول 
الاعاجم عش ألف سنق بل المراد به التكثير» رخو ی 

آما قوله تعالی:* يود دهم ز يُمَمَرُ لت ست فالمراد أنه تعالی بَيّن بُعدهم عن تمني الموت 
من حيث انهم یتمنون هذا ۹۹ ویحرصون عليه هذا الحرص الشدید» ومّن هذا حاله كيف 
یتصور منه تمني الموت؟ 

آما قوله تعالی: وما و ریو ین الاب أن مره ففیه مسألتان: 

المسألة الأولی :في أن قوله : # وما هر كناية عماذا؟ فيه ثلاثة آقوال : احدها:آنه كناية عن 
(أحدهم) الذي جرى ذكره» أي وما آحدهم بمن يزحزحه من النار تعميره . وثانيها:أنه ضمير لما 
دل عليه (يعمر) من مصدره و(أن يعمر) بدل منه. وثلثها:أن يكون مبهمًا و(آن يعمر) موضحه . 

المسألة الثانية : الزحزحة : التبعيد والإنحاء» قال القاضي : والمراد أنه لا يؤثر في إزالة 
العذاب أقل تأثير» ولو قال تعالى : (وما هو بمبعده وبمنحيه) لم يدل على قلة التأثير كدلالة هذا 
القول . 

وأما قوله تعالی : # وله بصا بعا یمه فاعلم أن البصر قد يراد به العلم يقال: إن 
لفلان بصرا بهذا الام أي معرفة» وقد يراد به أنه على صفة لو وجدت المبصرات لأبصرها 
وكلا الوصفين يصحان عليه سبحانه إلا أن من قال : (إن في الأعمال ما لا يصح أن یری) حَمّل 
هذا البصر على العلم لا محالة . والله أعلم . 
قوله تعالى: « فل من کات عدوا لجبريل فان رلم على لك 0 اله مُصَدَقًا 


ع ص 


0-6 سء رم 2 ر م 2< ره سه le‏ 
لما بت يديه بو وهدى ورین للْمُؤّمِنِيَ ل ی 


ار سے مس 54 1 2 2 95 ۳ 
ورشله. وحریل وَمِيَكَدلٌ فا الله عدو لِلْكفريِنٌ ح © 4 


اي E‏ 
المسألة الأولى : أن قوله تعالى: # یل من کارت عَدُوًا لبر لا بد له من سبب وأمر قد ظهر 
من اليهود حتى يأمره تعالى بأن يخاطبهم بذلك لأنه يجري مجرى المحاجة. فإذا لم يثبت منهم 

في ذلك أمر لا يجوز أن يأمره الله تعالى بذلك» والمفسرون ذكروا أمورًا : 

احدها.أنه عليه الصلاة والسلام لما دم المدينة أتاه عبد الله بن صوريا فقال : يا محمد كيف 
نومك» فقد آخبرنا عن نوم النبي الذي يجيء في آخر الزمان؟ فقال عليه السلام : ١تَنَامُ‏ عیتاي وَل 
نام كَلِي» قال : صدقت يا محمد» فأخبرني عن الولد أين الرجل يكون أم من المرأة؟ فقال : «أمًا 
الیظام والعَصّبٌ والعُرُوق فمن الرَّجُلِء وَأمّا لحم والدَّمُ والظفر والشعه فَمِنَ المَرْأَةِ) . فقال: 
صدقت . فما بال الرجل يشبه آعمامه دون آخواله أو يشبه آخواله دون آعمامه؟ فقال : «أبُهُما 


۳۲۲ سورة البقرة 


غَلَبَ مَاؤهُ مَاءَ صَاجبه كَانَ الب لَهُ» قال : صدقت . فقال : آخبرني أي الطعام حرم إسرائيل على 
نفسه وفي التوراة أن النبي الأمي يخبر عنه؟ فقال عليه السلام : «أَنشذ کم باللّه الْذِي أَنَْلَ التَوْرَاة 
عَلَى مُوسَى » عون سابل عرض مرضا شییناقطال هر لله تذر ین كافك الله ین 
سَقَمِهِ لَه لیحرمن عَلَى تفبه أَحَبٌّ الطَعَامَ وَالشَّرَاتَء وَهُوَ لُحْمَانُ الابل وَأَلْبَانّهَا؟) فَقَالُوا: نَعَمْ عم . فقال 
له : بقيت خصلة واحدة إن قلتها آمنت بك» أي مك يأتيك بما تقول عن الله؟ قال ا 
قال : إن ذلك عدونا ينزل بالقتال والشدة» ورسولنا ميكائيل يأتي بالبشر والرخاء» فلو كان هو 
الذي يأتيك آمنا بك . 

فقال عمر : وما مبداً هذه العداوة؟ فقال ابن صوريا: مبداً هذه العداوة أن الله تعالى آنزل 
على نبینا أن بيت المقدس سیخرب فى زمان رجل يقال له : بختنصر ووصفه لناء فطلبناه فلما 
وجدناه بعثنا لقتله رجالاً فدفع عنه جبریل وقال : إن سلطکم الله على قتله فهذا لیس هو ذاك 
الذي آخبر الله عنه أنه سیخرب بيت المقدس» فلا فائدة في قتله . ثم إنه كبر وقوي ومّلك وغزانا 
وخرب بيت المقدس وقَتَلَنا؛ فلذلك نتخذه عدوا وأما میکائیل فانه عدو جبریل . فقال عمر : 
فاني آشهد أن من كان عدوّا لجبریل فهو عدو لمیکائیل وهما عدوان لمن عداهما!! فأنکر ذلك 
على عمر فأنزل الله تعالی هاتین الایتین 0(" . 

ا ر نان ر و غ رک سرا وا ابر ان 
يجلس إليهم ويسمع كلامهم فقالوا: يا عمر قد أحببناك وإنا لنطمع فيك! فقال : والله ما أجيئكم 
لحبكم ولا أسألكم لاني شاك في ديني» وإنما آدخل عليكم لأزداد بصيرة في أمر محمد يلا 
وأرى آثاره في کتابکم!! ثم سألهم عن جبريل فقالوا : ذاك عدونا يُطلع محمدا على أسرارنا وهو 
صاحب كل خسف وعذاب. وان ميكائيل يجيء بالخصب والسلم!! فقال لهم : وما منزلتهما 
من الله؟ قالوا: أقرب منزلة» جبريل عن يمينه وميكائيل عن يساره وميكائيل عدوا لجبريل . 
فقال عمر : لبن كان كما E‏ نم یی اف 
لأحدهما كان عدوا للآخر ومن كان عدوا لهما كان عدوا الله!! ثم رجع عمر فوجد جبریل عليه 


(۱) قلت مي اك سيو ی 
النسائي في (سننه الكبرى) (۳۳۲/۵) حديث رقم (۹۰۷۲)» من طريق أبو نعيم قال نا عبد الله ؛ بن الوليد وكان 
يجالس الحسن بن حي عن بكير بن شهاب عن سعيد بن جبير عن ابن عباس قال أقبلت زفر إلى النبي ي فقالوا : ثم 
أن لقاسم الك عن آشیاه فان فها تنل وصدقنك وآمنايك قال : ا علیهم ما حل د کله 
قالوأ الله على ما نقول وكيل قالوا أخبرنا. . . . الحديث بطوله دون ذكر عمر بن اخطاب؛ ولیس فيه كلام ابن الخطابي 

مع اليهودي» وأبوداود الطبالسي في(مسنده)(۱/ 6۳۵۲ حديث رقم (۳۷۳۱) من طريق شهر بن حوشب عن ابن 
ان . بمثله» وأما حديث تنام عيناي ولا ينام قلبي فقد جاء في الصحيحين من حديث عائشة أخرجه البخاري 
في (صحيحه) (۱/ ۳۸۵) حديث رقم ,))٠١45(‏ ومسل في الصحيخه) ۱۱ 10۳۳۸/9۰۰ وأخرج مسلم في 
(صحيحه) »)7١5 /701١/١(‏ من طريق عروة بن ن الزبير عن عائشة في مسألة الشبه . 


الآيتان رقم (97: ۹۸) ۳۲۳ 


السلام قد سبقه بالوحي فقال النبي رز «لَقَدْ وَافقك رَيْكَ يا عُمَّرُ؛ قال عمر: لقد رأيتني في دين 
بعد ذلك أصلب من الحجر . 

والشها: قال مقاتل : زعمت اليهود أن جبريل عليه السلام عدوناء أمر أن يجعل النبوة فينا 
فجعلها في غيرنا!! فأنزل الله هذه الآيات . 

واعلم أن الأقرب أن يكون سبب عداوتهم له أنه كان ينزل القرآن على محمد عليه السلام لأن 
قوله: من كارح عدوا لْحِبرِِلٌ فان رم عل فيك بِإِدْنِ أ مشعر بأن هذا التنزيل لا ينبغي أن 
يكون سببًا للعداوة؛ لأنه إنما فعل ذلك بأمر الله فلا ينبغي أن يكون سببًا للعداوة. وتقرير هذا 
من وجوه 

آولها: آن الذي نزله جبریل من القرآن بشارة المطیعین بالثواب و|نذار العصاة بالعقاب والأمر 
بالمحاربة والمقاتلة» لما لم يكن ذلك باختیاره بل بأمر الله الذي یعترفون أنه لا محیص عن آمره 
ولا سبيل إلى مخالفته» فعداوة مّن هذا سبيله توجب عداوة الله وعداوة الله كفرء فيلزم أن 
عداوة من هذا سبيله کفر . 

وثانيها: أن الله تعالى لو أمر ميكائيل بانزال مثل هذا الكتاب فإما أن يقال: إنه كان يتمرد أو 
يأبى عن قبول أمر الله» وذلك غير لائق بالملائكة المعصومين . أو كان يقبله ويأتي به على وَفق 
آمر الله فحينئلٍ يتوجه على ميكائيل ما ذكروه على جبريل عليهما السلام» فما الوجه في 
تخصيص جبریل بالعداوة؟ 

والشها: آن إنزال القرآن على محمد كما شق على اليهود فإنزال التوراة على موسى شق على 
قوم آخرین» فان اقتضت نفرة بعض الناس لإنزال القرآن قبحه» فلتقتض نفرة أولئك المتقدمين 
إنزال التوراة على موسى عليه السلام قبحه» ومعلوم أن كل ذلك باطل فثبت بهذه الوجوه فساد ما 
قالوه . 

المسألة الثانية : من الناس من استبعد أن يقول قوم من اليهود : إن جبريل عدوهم . قالوا: لأنا 
نرى اليهود في زماننا هذا مطبقين على إنكار ذلك مصرين على أن آحدا من سلفهم لم يقل 
بذلك . 

واعلم أن هذا باطل لأن حكاية الله أصدق» ولأن جهلهم كان شديداء وهم الذين قالوا: 
اجعل 5 الا ۳ - ءَالِهَة ۹ [الأعراف: ٠ ]١78‏ 

المسألة الثالثة : قرأ ابن کثیر : (جبریل) بفتح الجیم وکسر الراء من غير همز» وقرأ حمزة 
والكسائي وآبو بكر عن عاصم بفتح الجیم والراء مهموژا» والباقون بکسر الجیم والراء غير 
مهموز بوزن قندیل» وفیه سبع لغات ثلاث منها ذکرناها» وجبرائل على وزن جبراعل» وجرائیل 


(۱) آخرجه الطبري في (تفسیره) (۲/ ۳۸۶) من طریق أسباط عن السدي . . . به . 
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على وزن جبراعیل» وجبرايل على وزن جبراعل» وجبرين بالنون ومنع الصرف للتعريف 
والفجة. 

المسألة الرابعة : قال بعضهم : جبريل معناه عبد الله» ف(جبر) عبد و(إيل) الله» وميكائيل 
عبد الله. وهو قول ابن عباس وجماعة من أهل العلم» قال: أبو علي السوسي : هذا لا يصح 
لوجهین : أحدهما: أنه لا یعرف من أسماء الله (إيل) والثاني: أنه لو كان كذلك لكان آخر 
الاسم مجرورًا. 

أما قوله تعالى: ِم رر َل > ففيه سؤالات: 

السؤال الأول : الهاء في قوله تعالى : (فإنه) وفي قوله : (نزله) إلى ماذا يعود؟ 

الجواب: فيه قولان: احدهما: أن الهاء الأولى تعود على جبريل والثانية على القرآن وإن لم يجر 
له ذكر لأنه كالمعلوم كقوله: ما رک عَكَ هركا من دآبكة 1ناطر: ه؛]يعني على الأرض . 
وهذا قول ابن عباس وأكثر أهل العلم . أي إن كانت عداوتهم لأن جبريل ينزل القرآن فإنما ينزله 
بإذن الله . قال صاحب (الكشاف): إضمار ما لم يسبق ذكره فيه فخامة لشأن صاحبه» حيث 
يجعل لفرط شهرته كأنه يدل على نفسه» ويكتفي عن اسمه الصريح بذكر شيء من صفاته . 

وثانيهما: المعنى : فان الله نزل جبريل عليه السلام لا أنه نَزّل نفسه . 

السؤال الثاني : القرآن إنما نزل على محمد فما السبب في قوله : نزله على قلبك؟ 

الجواب,هذه المسألة ذكرناها في سورة الشعراء في قوله : رل به روح امین © عل َليِكَ » 
[الشعراء: ۱۹۳ ۱۹]وآکثر الأمة على أنه أنزل القرآن عليه لا على قلبه» إلا أنه خص القلب بالذكر 
لأجل أن الذي نزل به ثبت في قلبه حفظا حتى أداه إلى أمته» فلما كان سبب تمكنه من الأداء ثباته 
في قلبه حفظاء جاز أن يقال: (نزله على قلبك) وان كان في الحقيقة نزله عليه لا على قلبه . 

السؤال الثالث : كان حق الكلام أن يقال على قلبي . 

والجواب:جاءت على حكاية كلام الله كما تكلم به» كأنه قيل: قل ما تكلمت به من قولي 
من كان عدوا لجبريل فإنه نزله على قلبك . 

السؤال الرابع : كيف استقام قوله : ۶ و ر جزاء للشرط؟ 

والجواب فيه وجهان: الأول:أنه سبحانه وتعالى بين أن هذه العداوة فاسدة لأنه ما أتى إلا أنه 
أمر بإنزال كتاب فيه الهداية والبشارة فأنزله» فهو من حيث إنه مأمور وجب أن يكون معذوزا 
ومن حيث إنه أتى بالهداية والبشارة يجب أن يكون مشكورّاء فكيف تليق به العداوة؟! والثاني: 
أنه تعالى بَيِّن أن اليهود إن كانوا يعادونه فيحق لهم ذالك ؛ لأنه نزل عليك الكتاب برهانًا على 
نبوتك» ومصداقًا لصدقك» وهم يكرهون ذلك فكيف لا يبغضون من أكد عليهم الأمر الذي 
یکرهونه؟ ! 

أما قوله تعالى:# یادن ار فالاظهر بأمر الله» وهو أولى من تفسيره بالعلم لوجوه: 
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أولها: أن الاذن حقيقة في الأمر مجاز في العلم» واللفظ واجب الحمل على حقيقته ما آمکن . 

وانیها. أن انزاله كان من الواجبات» والوجوب مستفاد من الأمر لا من العلم . 

وثالثها: أن ذلك الإنزال إذا كان عن أمر لازم كان آوکد في الحجة. 

أما قوله تعالى: مدقا ما بت یی 4 فمحمول على ما أجمع عليه أكثر المفسرين من أن 
المراد ما قبله من كتب الأنبياء» ولا معنى لتخصيص كتاب دون كتاب» ومنهم من خصه بالتوراة 
وزعم أنه أشار إلى أن القرآن يوافق التوراة في الدلالة على نبوة محمد بل . 

فإن قيل: أليس أن شرائع القرآن مخالفة لشرائع ساثر الكتب» فلم صار بأن يكون مصدقًا لها 
لكونها متوافقة في الدلالة على التوحيد ونبوة محمد أؤلى بأن يكون غير مصدق لها؟ 

قلناء الشرائع التي تشتمل عليها سائر الكتب كانت مقدرة بتلك الأوقات ومنتهية في هذا الوقت 
بناء على أن النسخ بیان انتهاء مدة العبادة» وحینئلٍ لا يكون بين القرآن وبين سائر الكتب اختلاف 
في الشرائع . 

آما قوله تعالى: دی ) فالمراد به أن القرآن مشتمل على أمرين : 

أحدهم: بيان ما وقع التكليف به من أعمال القلوب وأعمال الجوارح» وهو من هذا الوجه 
هدی . 

وانیهم: بيان أن الاتي بتلك الاعمال كيف یکون ثوابه وهو من هذا الوجه بشری . ولما كان 
الأول مقدمّا على الثاني في الوجود لا جرم قَدّم الله لفظ الهدی على لفظ البشری . 

فان قیل: ولم خص کونه هدی وبشری بالمومنین مع أنه کذلك بالنسبة إلى الکل؟ 

الجواب من وجهین: الأول: أنه تعالی [نما خصهم بذلك لأنهم هم الذين اهتدوا بالکتاب» فهو 
کقوله تعالی : (هرى مت . 

والثاني: أنه لا یکون بشری إلا للمومنین» وذلك لأن البشری عبارة عن الخبر الدال على 
حصول الخیر العظیم» وهذا لا يحصل إلا في حق المژمنین ؛ فلهذا خصهم الله به . 

أما الآية الثانية وهي قوله تعالی: لمن كان عَدُوًا له کیره فاعلم أنه تعالی لما بیّن في الآية 
الاولی: س ارت عَدُوًا مرو لأجل أنه نزل القرآن على قلب محمد» وجب أن يكون عدوًا 
لله تعالى» بَيّن في هذه الآّية أن من كان عدوّا لله كان عدرًا له» فبیّن أن في مقابلة عداوتهم ما 
يعظم ضرر الله عليهم وهو عداوة الله لهم ؛ لأن عداوتهم لا تؤثر ولا تنفع ولا تضرء وعداوته 
تعالى تؤدي إلى العذاب الدائم الأليم الذي لا ضرر أعظم منه . وهاهنا سؤالات: 

السؤال الأول : كيف يجوز أن يكونوا أعداء الله ومن حق العداوة الإضرار بالعدوء وذلك 
محال على الله تعالى؟ 

والجواب: أن معنى العداوة على الحقيقة لا يصح إلا فينا لأن العدو للغير هو الذي يريد إنزال 
المضار به» وذلك محال على الله تعالى» بل المراد منه أحد وجهين : إما أن يعادوا أولياء الله 
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فيكون ذلك عداوة للهء کقوله : نما جرا لذبن ارون الله ورسولم€ [المائدة: ۲۳] وکقوله : لن 
لني وذو ال وَرَسولم که [الأحزاب : برمع لأن المراد بالآيتين أولياء الله دونه لاستحالة المحاربة 
والأذية عليه . وإما أن يراد بذلك كراهتهم القيام بطاعته وعبادته وبعدهم عن التمسك بذلك» 
فلما كان العدو لا يكاد يوافق عدوه أو ينقاد له شبه طريقتهم في هذا الوجه بالعداوة» فأما 
عداوتهم لجبريل والرسل فصحيحة لأن الإضرار جائز عليهم» لكن عداوتهم لا تؤثر فيهم 
لعجزهم عن الأمور المؤثرة فیهم» وعداوتهم مؤثرة في اليهود لأنها في العاجل تقتضي الذلة 
والمسكنة» وفي الآجل تقتضي العذاب الدائم . 

السؤال الثاني : لما ذكر الملائكة فلع أعاد ذكر جبريل وميكائيل مع اندراجهما في الملائكة؟ 

الجواب لوجهین, الأول: ١‏ آفردهما بانذکر لفضلهما ا اکمال فشلهما سارا جشتا آخر سوی 
جنس الملائكة 

الثاني: أن الذي جری بين الرسول والیهود هو ذكرهماء والاية إنما نزلت بسببهماء فلا جرم 
نص على اسميهماء واعلم أن هذا يقتضي كونهما أشرف من جميع الملائكة وإلا لم يصح هذا 
التأويل . 

.وإذا ثبت هذا فنقول: يجب أن يكون جبريل عليه السلام أفضل من ميكائيل لوجوه: 

احدها: أنه تعالى قَدّم جبريل عليه السلام في الذكر» وتقديم المفضول على الفاضل في الذكر 
مستقبح عرفاء فوجب أن يكون مستقبحًا شرعًا لقوله عليه السلام : «مَارَآهُ الْمُسْلِمُونَ حَسَنَا فَهُوَ 
عند الله حَسَنّ) . 

وثانيها: أن جبريل عليه السلام ينزل بالقرآن والوحي والعلم وهو مادة بقاء الارواح» وميكائيل 
ينزل بالخصب والأمطار وهي مادة بقاء الأبدان» ولما كان العلم أشرف من الأغذية وجب أن 
يكون جبريل أفضل من ميكائيل . 

وثالشها: قوله تعالى في صفة جبریل : ماع کم بين [التكوير: ١؟]‏ ذكره يوصف المطاع على 
الإطلاق» وظاهره يقتضي كونه مطاعًا بالنسبة إلى ميكائيل» فوجب أن يكون أفضل منه . 

المسألة الثانية: قرأ أبو عمرو وحفص عن عاصم (ميكال) بوزن قنطار» ونافع (ميكائل) 
مختلسة لیس بعد الهمزة ياء على وزن میکاعل» وقرأ الباقون (میکائیل) على وزد میکاعیل» 
وفیه لغة آخری (میکیثل) على وزن میکیعل» و(میکئیل) کمیکعیل» قال ابن جثی : العرب إذا 

المسألة الثالقة : الواو في جبریل ومیکال : قیل : واو العطف» وفیل : بمعنی (أو) يعني من 
كان عدوا لأحد من هؤلاء فان الله عدو لجمیع الکافرین . ۱ 

المسألة الرابعة : عدو يَلَكَفِْينَ# آراد (عدو لهم) الا أنه جاء بالظاهر لیدل على أن الله 
تعالی إنما عاداهم لکفرهم» وأن عداوة الملائكة کفر . 


الآية رهم (99) ۱ ۳۳۷ 


قوله تعالی: ولد رما لك ءایت یت وما کنر بها 
ال )1 5 مس فونَ شه 4٩‏ 

اعلم أن هذا نوع آخر من قبائحهم وفضائحهم, قال ابن عباس : إن اليهود كانوا یستفتحون على 
الأوس والخزرج برسول الله بيا قبل مبعثه» فلما بعث من العرب كفروا به وجحدوا ما كانوا 
يقولون فیه» فقال لهم معاذ بن جبل : يا معشر اليهود اتقوا الله وأسلموا فقد كنتم تستفتحون 
علینا بمحمد ونحن أهل الشرك وتخبروننا أنه مبعوث وتصفون لنا صفته!! فقال بعضهم: ما 
جاءنا بشيء من البينات وما هو بالذي كنا نذكر لكم!! فأنزل الله تعالى هذه الآية . 

وهاهنا مسائل: 

المسألة الأولى : الأظهر أن المراد من الآيات البينات القرآن الذي لا يأتي بمثله الجن والانس 
ولو كان بعضهم لبعض ظهيرًا . وقال بعضهم : لا يمتنع أن يكون المراد من الآيات البينات القرآن 
مع سائر الدلائل - نحو امتناعهم من المباهلة وین تمني الموت - وسائر المعجزات نحو إشباع 
الخلق الكثير من الطعام القليل ونبوع الماء من بين أصابعه وانشقاق القمر . قال القاضي: الأولى 
تخصيص ذلك بالقرآن؛ لأن الآيات إذا قُرنت إلى التنزيل كانت أخصٌ بالقرآن . والله أعلم . 
المسألة الثانية : الوجه في تسمية القرآن بالآيات وجوه: 

احدها: أن الآية هي الدالة وإذا كانت أبعاض القرآن دالة بفصاحتها على صدق المدعي كانت 
يات . 

وثانيها: أن منها ما يدل على الإخبار عن الغيوب فهي دالة على تلك الغيوب . 

وثالثها: آنها دالة على دلائل التوحيد والنبوة والشرائع فهي آيات من هذه الجهة . 

فان قيل: الدليل لا يكون إلا بيا فما معنى وصف الآيات بكونها بینة» وليس لاحد أن یقول : 
(المراد كون بعضها أبين من بعض) لأن هذا إنما يصح لو أمكن في العلوم أن يكون بعضها أقوى 
من بعض» وذلك محال؛ وذلك لأن العام بالشيء إما أن يحصل معه تجويز نقيض ما اعتقده أو 
لا يحصل : فان حصل معه ذلك التجويز لم يكن ذلك الاعتقاد علمّاء وإن لم یحصل استحال أن 
يكون شيء آخر آکد منه . 

قلنا: التفاوت لا يقع في نفس العلم بل في طريقه؛ فان العلوم تنقسم إلى ما يكون طريق 
تحصيله والدليل الدال عليه أكثر مقدمات فيكون الوصول إليه آصعب. وإلى ما يكون أقل 
مقدمات فيكون الوصول إليه أقرب» وهذا هو الآية البيئة . 

المسألة الثالثة: الإنزال عبارة عن تحريك الشيء من الأعلى إلى الأسفل» وذاك لا يتحقق إلا 
في الجسمي» فهو على هذا الكلام محال» لكن جبريل لما نزل من الأعلى إلى الأسفل وأخبر به 
سمي ذلك إنزالا . 


ا 


آما قوله: وما یک بها لا الْتَسِدُونَ» ففیه مسائل: 
المسألة الأولی : الکفر بها من وجهین : 


آحدهما: جحودها مع العلم بصحتها . 


المسألة الثانية : الفسق في اللغة خروج الانسان عما حُد له» قال الله تعالی : « لا الیش كان 
مِنَ ألْحِنَ فَمَسَقَّ عَنْ أمْرٍ ري [الكهف: ۰*اوتقول العرب للنواة إذا خرجت من الرطبة عند سقوطها : 
فسقت النواة. وقد یقرب من معناه الفجور لانه مأخوذ من فجور السد الذي یمنع الماء من أن 
يصير إلى الموضع الذي يفسد [إذا صار إليه] فشبه تعدي الانسان ما حد له إلى الفساد بالذي فجر 
السد حتى صار إلى حيث يفسد . 

فإن قيل: أليس أن صاحب الصغيرة تجاوز أمر الله ولا يوصف بالفسق والفجور؟ 

قلنا: إنه إنما يسمى بهما كل أمر يعظم من الباب الذي ذكرنا؛ لأن من فتح من النهر نقبا يسيرًا 
لايوصف بأنه فجر ذلك النهر» وكذلك الفسق إنما يقال إذا عظم التعدي . 

إذا ثبت هذا فنقول: في قوله : لا ده وجهان : 

احدهما: أن كل كافر فاسق ولا ينعكس» فكأن ذكر الفاسق يأتي على الكافر وغيره فكان 
أولى . 

الثاني: أن يكون المراد ما يكفر بها إلا الكافر المتجاوز عن كل حد في کفره . والمعنى أن هذه 
الآيات لما كانت بينة ظاهرة لم يكفر بها إلا الكافر الذي يبلغ في الكفر إلى النهاية القصوی» 
وتجاوز عن كل حد مستحسن في العقل والشرع . 

قوله تعالى: « ما عهذوا عَهَدَا يدم دين َنُه بل 

کر لا ییوت © » 

اعلم أن هذا نوع آخر من قبانحهم وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قوله: #أَوَكُلَّمَا عَنهَدُوأ عَهَدَا4 واو عطف دخلت عليه همزة الاستفهام . 
وقیل : الواو زائدة. وليس بصحيح لأنه مع صحة معناه لا يجوز أن يحكم بالزيادة . 
" المسألة الثانية: قال صاحب (الكشاف): الواو للعطف على محذوف معناه: أكفروا بالایات 
والبينات وكلما عاهدوا. وقرأ أبو السماك بسكون الواو على أن (الفاسقون) بمعنى الذين فسقواء 
فكأنه قیل : وما يكفر بها إلا الذين فسقوا أو نقضوا عهد الله مرارًا کثيرة. وقری : عوهدوا وعهدوا. 

المسألة الثالثة : المقصود من هذا الاستفهام : الانکار واعظام ما بقدمون عليه لأن مثل ذلك 


الآيتان رقم (۱۰۱۰۱۰۰) ۳۹ 


ادال بوا للدت كان ابا في التتكير والتبكيت» وجل يقوله : # ولا عنهذوا عَهُدًا»# على 
عهد بعد عهد نقضوه ونبذوه بل يدل على أن ذلك كالعادة فيهم. فكأنه تعالى أراد تسلية 
الرسول عند کفرهم بما آنزل عليه من الایات بأن ذلك ليس ببدع منهم» بل هو سجیتهم وعادتهم 
وعادة سلفهم» على ما بَيّنه في الآيات المتقدمة من نقضهم العهود والمواثيق حالاً بعد حال؛ لأن 
من يُعتاد منه هذه الطريقة لا يصعب على النفس مخالفته كصعوبة من لم تجر عادته بذلك . 

المسألة الرابعة: في العهد وجوه: 

أحدها: أن الله تعالى لما أظهر الدلائل الدالة على نبوة محمد ۶ وعلى صحة شرعه كان 
ذلك كالعهد منه سبحانه وقبولهم لتلك الدلائل كالمعاهدة منهم لله سبحانه وتعالى . 

وانیها: أن العهد هو الذي كانوا يقولون قبل مبعثه عليه السلام : (لئن خرج النبي لنؤمنن به 
ولخرجن المشركين من ديارهم) . 

وثالثها: أنهم كانوا يعاهدون الله كثيرًا وینقضونه . 

ورابعها: أن اليهود كانوا قد عاهدوه على أن لا يُعِينوا عليه أحدا من الكافرين فنقضوا ذلك 
وأعانوا. عليه قريشا يوم الخندق» قال القاضي: إن صحت هذه الرواية لم يمتنع دخوله تحت 
الآية» لكن لا يجوز قصر الآية عليه» بل الأقرب أن يكون المراد ما له تعلق بما تقدم ذكره من 
كفرهم بآيات الله» وإذا كان كذلك فحَمّْله على نقض العهد فيما تضمنته الكتب المتقدمة 
والدلائل العقلية من صحة القول ونبوة محمد يل - أقوى . 

المسألة الخامسة : إنما قال : # ببدم وی لأن في جملة من عاهد من آمن أو يجوز أن يؤمن» 
توت نی ا مرن حص الفريق بالذكرء ثم لما كان يجوز أن يظن أن ذلك الفريق 

هم الأقلون بَیّن آنهم الاکثرون فقال : #بل أكهُمْ لا ینور وفیه قولان : لاول: آکثر آولئك 
NS‏ اس ا و ی 
كانوا في قومهم كالمنافقين مع الرسول يظهرون لهم الإيمان بكتابهم ورسولهم ثم لا يعملون 


بموجبه ومقتضاه . 

7 ۳ 1 - سم و ح لھ نی و و و س له ست و عدي م 
له تعالى: «و ولا حَاءَهُمْ رسو ین عند اللو موق لما ممهم : َد هربق 
K7 5‏ + و ۰ د < ص م ص هی ورسم ر ay‏ كو 

من الزن اوتوأ الكتب تب ال وراء ظهوره کم ۲ لا علوت ©{ 


اعلم أن معنی کون الرسول مصدًا لما معهم هو أنه كان معترفا بنبوة موسی عليه السلام 
وبصحة التورات أو مصدقًا لما معهم من حيث إن التوراة بشرت بمقدم محمد يلا فإذا أتى محمد 
كان مجرد مجيئه مصدقا للتوراة . 

آما قونه تعالی: ا ةن وإعراضهم عنه بمثل ما يرمى به وراء الظهر 


1 سورة البقرة 


آما قوله تعالی: يِن ألدِنَ أوثوا الككبَ4 ففيه قولان: 

أحدهما: أن المراد ممن آوتي علم الکتاب من يدرسه ويحفظه» قال هذا القائل : الدلیل عليه 
أنه تعالی وصف هذا الفریق بالعلم عند قوله تعالی : « نب لا ینوت . 

الثانى: المراد من يدعي التمسك بالکتاب سواء عَلِمه أو لم یعلمه؛ وهذا کوصف المسلمین بأنهم 
من أهل القرآن لا يراد بذلك من یختص بمعرفة علومه» بل المراد من یمن به ویتمسك بموجبه . 

آما قوله تعالی: كتب أله ورآء وره © فقيل : إنه التوراة . وقیل : إنه القرآن . وهذا هو 
الاقرب؛ لوجهین: الأول: أن النبذ لا يُعقل إلا فيما تمسکوا به آولا» وأما إ إذا لم یلتفتوا إليه لا 
يقال إنهم نبذوه . الثاني: أنه قال: 3بد وب يَنَ ال أا لكب € ولو كان المراد به القرآن لم 
يكن لتخصيص الفريق معنى لأن جميعهم لا يصدقون بالقرآن . 

فإن قيل: كيف يصح نبذهم التوراة وهم يتمسكون به؟ 

قلنا: إذا كان يدل على نبوة محمد عليه الصلاة والسلام لما فيه من النعت والصفة وفيه وجوب 
الإيمان ثم عدلوا عنه» كانوا نابذين للتوراة. 

آما قوله تعالى: عم لا ینوت فدلالة على أنهم نبذوه عن علم ومعرفة؛ لأنه لا يقال 
لك قیمن یعلم» قدلت اپ من هلهالجهة ی آن ND GD‏ 
آنهم جحدوا ما یعلمون» وقد ثبت أن الجمع العظیم لا يصح الجحد علیهم فوجب القطع بأن 
آولتك الجاحدین کانوا في القلة بحيث تجوز المکابرة علیهم . 
قوله تعالی: وَايَبَمُوأ ما نلوا ليطي ڪل ملك سلس وَمَا كَمْرَ شيم 
ولع النّنيات کتروا یمود ألنَاسَ اضر وما رل عل اکن یبای 

ا وتا يماي ین أحلد ی يفوا نم 1 
مِتَعَلمُونَ نما ما یفرفوت بل بن الم تفع ِ هم یازن به من 


کی 1 بادّن له وک 9 اط بضر ولا د ی وت ۳9 من 
مح داور et‏ 


تیه ما لو فى الْآَحِرََ ين عَلَيْ وليشت ما سرا بو اسهم لو 
e ۳‏ 2 

اعلم أن هذا هو نوع آخر من قبانح أفعالهم» وهو اشتغالهم بالسحر واقبالهم علیه ودعاژهم الاس 
إليه . 


آما قونه تعالی: لوَاتَبَعُوأ ما نوا ال عل مب یمن ففیه مسائل: 
المسألة الأولى : قوله تعالی : #وأتبعوأ توا © حكاية عمن تقدم ذکره وهم البهود» ثم فيه آقوال : 


الآية رقم (۱۰۲) ۲۳۱ 

احده: نهم الیهود الذین کانوا في زمان محمد عليه الصلاة والسلام . 

وثانيها: آنهم الذین تقدموا من الیهود . 

وثالثها: آنهم الذین کانوا في زمن سلیمان عليه السلام من السحرة لأن آکثر الیهود ینکرون نبوة 
سلیمان عليه السلام» ویعدونه من جملة الملوك في الدنياء فالذین کانوا منهم في زمانه لا یمتنع 
أن یعتقدوا فيه أنه إنما وجد ذلك الملك العظیم بسبب السحر . 

ورابعها أنه یتناول الكل . وهذا أولى لأنه لیس صرف اللفظ إلى البعض آوّلی من صرفه إلى 
غيره؛ إذ لا دلیل على التخصیص . قال السدي: لما جاء‌هم محمد عليه الصلاة والسلام عارضوه 
بالتوراة فخاصموه بهاء فاتفقت التوراة والقرآن» فنبذوا التوراة وأخذوا بکتاب آصف وسحر 
هاروت وماروت فلم یوافق القرآن» فهذا قوله تعالی : ولا جهم رَسول ین عند الو صرق 
ما مَعَهُْ بد وبق من الب ون الب كتب الله وراء ظهورهم [البقرة: ۱ ثم آخبر عنهم 
بأنهم اتبعوا کتب السحر . 

المسألة الثانية : ذکروا في تفسير: « یلو وجوها: زحری, أن المراد منه التلاوة والاخبار . 
وثانیه, قال آبو مسلم : (تتلو) أي تکذب على ملك سلیمان . یقال : تلا علیه» إذا کذب . وتلا 
عنه» إذا صدق . وإذا آبهم جاز الأمران. والاقرب هو الأول لأن التلاوة حقيقة في الخبر» الا أن 
المخبر يقال في خبره إذا كان کذبا : إنه تلا فلان وانه قد تلا على فلان . لیمیز بینه وبين الصدق 
الذي لا يقال فيه : روي عن فلان» بل يقال: روي عن فلان وأخبر عن فلان وتلا عن فلان . 
وذلك لا يليق إلا بالإخبار والتلاوة» ولا يمتنع أن يكون الذي كانوا يخبرون به عن سليمان مما 
يتلى ويقرأ فيجتمع فيه كل الأوصاف . 

المسألة الثالثة : اختلفوا في الشیاطین : فقيل : المراد شياطين الجن . وهو قول الأكثرين» 
وقیل: شياطين الانس . وهو قول المتكلمين من المعتزلة» وقيل: هم شياطين الإنس والجن 
معا. 

أما الذين حملوه على شياطين الجن قالوا: إن الشياطين كانوا يسترقون السمع ثم يضمون إلى 
ما سمعوا أكاذيب يلفقونها ويلقونها إلى الكهنة» وقد دونوها في كتب يقرءونها ويعلمونها 
الناس» وفشا ذلك في زمن سليمان عليه السلام حتى قالوا: (إن الجن تعلم الغيب) وكانوا 
يقولون: (هذا علم سليمان وما تم له ملكه إلا بهذا العلم» وبه یسخر الجن والإنس والریح التي 
تجري بأمره) . 

وأما الذين حملوه على شياطين الإنس قالوا: روي في الخبر أن سليمان عليه السلام كان قد 
دفن كثيرًا من العلوم التي خصه الله تعالى بها تحت سرير ملكه؛ حرصًا على أنه إن هلك الظاهر 
منها يبقى ذلك المدفون» فلما مضت مدة على ذلك توصل قوم من المنافقين إلى أن كتبوا في 
خلال ذلك أشياء من السحر تناسب تلك الأشياء من بعض الوجوه» ثم بعد موته واطلاع الناس 


۳۳۲ سورة البقرة 


على تلك الکتب آوهموا الناس أنه من عمل سلیمان» وأنه ما وصل إلى ما وصل إليه إلا بسبب 
هذه الأشياء فهذا معنی : (ما تتلو الشیاطین) . 

واحتج القائلون بهذا الوجه على فساد القول الأول بأن شیاطین الجن لو قدروا على تغییر 
کتب الأنبیاء وشرائعهم بحیث یبقی ذلك التحریف محققًا فیما بين الناس» لارتفع الوثوق عن 
جمیع الشرائع وذلك يفضي إلى الطعن في کل الادیان . 

فان قيل: إذا جوزتم ذلك على شیاطین الإنس فلم لا يجوز مثله على شیاطین الجن؟ 

قدن: الفرق أن الذي يفعله الانسان لا بد وأن يظهر من بعض الوجوه.ء أما لو جوزنا هذا 
الافتعال من الجن وهو أن تزيد في كتب سليمان بخط مثل خط سليمان فإنه لا يظهر ذلك ويبقى 
مخفياء فيفضي إلى الطعن في جميع الأديان . 

المسألة الرابعة : آما قوله: َل ملل سيم فقيل : في ملك سلیمان» عن ابن جریج» 
وقيل: على عهد ملك سليمان . والأقرب أن يكون المراد: واتبعوا ما تتلو الشياطين افتراء على 
ملك سليمان. لأنهم كانوا يقرءون من كتب السحر ويقولون: إن سليمان إنما وجد ذلك الملك 
بسبب هذا العلم » فكانت تلاوتهم لتلك الكتب كالافتراء على ملك سلیمان . 

المسألة الخامسة: اختلفوا في المراد بملك سليمان: فقال القاضي : إن ملك سليمان هو 
النبوة» أو يدخل فيه النبوة وتحت النبوة الكتاب المنزل عليه والشريعة . وإذا صح ذلك ثم أخرج 
ا بر وي لین وقد دفنوها تحت سرير ملکه» ثم أخرجوها بعد موته وأوهموا 
أنها من جهته صار ذلك منهم تقولا على ملكه في الحقيقة . 

والاصح عندي أن يقال : إن القوم لما ادعوا أن سلیمان إنما وجد تلك المملكة بسبب ذلك 
العلم» كان ذلك الادعاء کالافتراء على ملك سلیمان . 

المسألة السادسة : السبب في آنهم أضافوا السحر إلى سليمان عليه السلام وجوه : 

احدها: أنهم أضافوا السحر إلى سليمان تفخيمًا لشأنه وتعظیما لأمره وترغيبًا للقوم في قبول 
ذلك منهم . 

وثانيها: أن اليهود ما كانوا يقرون بنبوة سليمان بل كانوا يقولون: إنما وجد ذلك الملك بسبب 
السحر . ۱ 
وثالثها: أن الله تعالی لما سخر الجن لسلیمان فکان یخالطهم ویستفید منهم أسرارًا عجيبة› 
فغلب على الظنون أنه عليه الصلاة والسلام استفاد السحر منهم . 

آما قوله تعالی: #وَمَا کر یمن فهذا تنزیه له عليه السلام عن الكفرء وذلك يدل على أن 
القوم نسبوه إلى الکفر والسحر؛ قیل: فيه آشیاء: 

أحدها: ما روي عن بعض أحبار اليهود أنهم قالوا: ألا تعجبون من محمد يزعم أن سلیمان 
كان نبيًا وما كان إلا ساحرًا؟! فأنزل الله هذه الآية . 


الآية رقم (۱۰۲) ۳۳۳ 
وثانيها: أن السحرة من البهود زعموا آنهم آخذوا السحر عن سلیمان» فنزمه الله تعالی منه . 
وثالشها: أن قومًا زعموا أن قوام مُلكه كان بالسحر» فبرأه الله منه لأن کونه نبیّا ينافي کونه 

ساحرًا كافرًا . 
ثم بَّن تعالى أن الذي برأه منه لاصق بغيره فقال : ولك بت كردأ يشير به إلى ما 

تقدم ذكره ممن اتخذ السحر كالحرفة لنفسه وينسبه إلى سلیمان» ثم بين ع تعالی ما به كفروا فقد 

كان يجوز أن يتوهم أنهم ما كفروا أولاً بالسحرء فقال تعالى : یعون الا ره . 
واعلم أن الكلام في السحر يقع من وجوه. 
المسألة الأولی : في البحث عنه بحسب اللغة فنقول : ذكر أهل اللغة أنه فى الأصل عبارة عما 

قوسف وا اسه العا« ار ت مضا ريده قال ا 

۱ وَنُسخَرٌ بالطمام وَبالشَرابٍ 
قيل فيه وجهان: أحدهما: أنا نعلل ونخدع كالمسحور المخدوع . والآخر: نغذي . وأي الوجهین 

كان فمعناه الخفاء . 

وقال: 
فان تسألینا فيمَ تحن فَإِنّنا عصافیر من هَذا الأنام المُتحر 
وهذا البیت یحتمل ن المع ما احمل الاو تیا ایعا أن رند بالسمهر هدز 

سحره والفبجر هو ابر راا ال انوم وه یه يرجع یمن اا رنه بر[ 

عائشة رضي الله عنها : و رَسُول الله صلی الله عليه وسلم بَيْنَ سَحْرِي وَحر) " '» وقوله 

تعالی : 9۶ شا نت نت ین سح [الشعراء: ۰۱۰۳ يعني من المخلوقين الذي يطعم ويشرب. يدل 
عليه قولهم : ما أت زا بر یناک [الشعراء وی وی . وقال تعالی حكاية 

عن موسی علیه السلام آنه قال للسحرة : ما جه جقشر بو ال إ٥‏ ئه سط لبونس: ۱]وقال : 

ا الوا روا بت الاس ربوم # [الأعراف: ۱۱7]فهذا هو معنی السحر في أصل اللغة . 
المسألة الثانية: اعلم أن لفظ السحر في عرف الشرع مختص بكل آمر یخفی سببه» ويتخيل 

على غير حقيقته» ويجري مجرى التمويه والخداع» ومتى أطلق ولم يقيد آفاد ذم فاعله. قال 

تعالی : #سحروا آعر میت الاس [الأعراف : يعني موهوا علیهم حتی ظنوا أن حبالهم وعصیهم 
تسعی. وقال تعالی : # عل له ين حرم اا د € [طه: ""اوقد یستعمل مقیذا فیما یمدح 

ویحمد» روي أنه قدم على ۷ الله 395 الزبرقان بن بدر وعمرو بن الاهتم» فقال لعمرو : 


(۱) صحیح : أخرجه البخاري في كتاب (الجنائز)» باب : (ما جاء في قبر النبي بي )٤1۸ /١(‏ حديث 3 
(۱۳۲۳ وأحمد في (مسنده) (7/ ۰6۱۲۱ حديث رقم )١1155(‏ کلاهما من طريق هشام عن عروة عن عائشة . . 


به . 


۳۳ سورة البقرة 
«خَبّرْنِي عن الرَبرقان» . فقال : مطاع في نادیه شدید العارضة مانع لما وراء ظهره . فقال الزبرقان : 
هو والله یعلم أني آفضل منه . فقال عمرو: إنه زمن المروءة ضیق العطن أحمق الاب لئيم 
الخال!! يا رسول الله. صدقث فیهما: آرضاني فقلت أحسن ما علمت» وأسخطني فقلت أسوأ 
ما علمت!! فقال رسول الله لا : إن ین البَيَانِ آسخر!* ۳" فسمی النبي 6 بعض البیان سحرًا 
لأن صاحبه یوضح الشيء المشکل ویکشف عن حقیقته بحسن بیانه وبلیغ عبارته . 

فان قیل: كيف يجوز أن یسمی ما یوضح الحق وينبئ عنه سحرا؟ وهذا القائل نما قصد إظهار 
الخفي لا إخفاء الظاهر» ولفظ السحر إنما يفيد إخفاء الظاهر؟ 

قلنا: إنما سماه سحرا لوجهین : الاول: أن ذلك القدر للطفه وحسنه استمال القلوب» فأشبه 
السحر الذي یستمیل القلوب» فمن هذا الوجه سمي سحرّاء لا من الوجه الذي ظننت . الثاني: أن 
المقتدر على البیان یکون قادرًا على تحسين ما یکون قبیخا وتقبیح ما یکون حستا؛ فذلك يشبه 
السحر من هذا الوجه . 

المسألة الثالثة : في آقسام السحر : اعلم أن السحر على آقسام . الأول: سحر الكلدانيين 
والکسدانیین الذین کانوا في قديم الدهر» وهم قوم یعبدون الکواکب» ویزعمون آنها هي 
المدبرة لهذا العالم» ومنها تصدر الخیرات والشرور والسعادة والنحوسة وهم الذین بعث الله 
تعالی إبراهيم عليه السلام مبطلاً لمقالتهم ورادًا علیهم في مذهبهم . 

آما المعتزلة فقد اتفقت کلمتهم على أن غير الله تعالی لا یقدر على خلق الجسم والحياة 
واللون والطعم» واحتجوا بوجوه ذکرها القاضي ولخصها في تفسیره وفي سائر کتبه ونحن ننقل 
تلك الوجوه وننظر فیها: 

آولها: - وهو النكتة العقلية التي علیها يعولون - أن کل ما سوی الله إما متحیز واما قائم 
بالمتحیز فلو كان غير الله فاعلاً للجسم والحياة لكان ذلك الغیر متحیزّا؛ وذلك المتحیز لا بد 
وأن یکون قادرًا بالقدرة؛ إذ لو كان قادرًا لذاته لكان کل جسم كذلك» بناء على أن الاجسام 
متمائلة لكن القادر بالقدرة لا يصح منه فعل الجسم والحياة» ويدل عليه وجهان : 

الأول: أن العلم الضروري حاصل بأن الواحد منا لا يقدر على خلق الجسم والحياة ابتداءء 
فقدرتنا مشتركة في امتناع ذلك عليهاء فهذا الامتناع حكم مشترك فلا بد له من علة مشتركة» ولا 
مشترك هاهنا إلا کوننا قادرين بالقدرة» وإذا ثبت هذا وجب فيمن كان قادرًا بالقدرة أن يتعذر 
عليه فعل الجسم والحياة . 


(۱) إسناده ضعيف جدًا: أخرجه الجصاص في (أحكام القرآن) »)0١/1(‏ من طريق سليمان بن حرب قال حدثنا 
حماد بن زيد عن محمد بن الزبير قال: قدم على رسول الله لاد الزيرقان بن بدر. . . وساق القصة» وهذا إسناد 
ضعيف جذا وفيه علتان: الأولى : محمد بن الزبير قال الحافظ : متروك ثم هو مرسل أو معضل فمحمد هذا المتروك من 
صغار التابعين وأما قوله (إن من البيان لسحرًا) فهو في الصحيحين . 


الآية رقم (۱۰۲) ۳۳۵ 
الثاني: أن هذه القدرة التي لنا لا شك أن بعضها یخالف بعضاء فلو قَدّرنا قدرة صالحة لخلق 
الجسم والحياة لم تكن مخالفتها لهذه القدرة آشد من مخالفة بعض هذه القدرة للبعض» فلو کفی 
ذلك القدر من المخالفة في صلاحیتها لخلق الجسم والحیاة» لوجب في هذه القدرة أن یخالف 
ES‏ واد او ی ای سای يكن سس إن القادر 
بالقدرة لا يقدر على خلق الجسم. والحياة . 

وثانيها: : آنا لو جوزنا ذلك لتعذّر الاستدلال بالمعجزات على النبوات؛ لأنا لو جوزنا 
استحداث الخوارق بواسطة تمزيج القوى السماوية بالقوى الأرضية» لم يمكنا القطع بأن هذه 
الخوارق التي ظهرت على أيدي الأنبياء عليهم السلام صدرت عن الله تعالى» بل يجوز فيها 
آنهم آتوا بها من طریق السحرء وحينئلٍ یبطل القول بالنبوات من كل الوجوه . ۱ 

وثالئها: آنا لو جوزنا أن یکون في الناس من یقدر على خلق الجسم والحياة والالوان لقدر 
ذلك الانسان على تحصیل الأموال العظيمة من غير تعب» لکنا نری من يدعي السحر متوصلا 
إلى اکتساب الحقیر من المال بجهد جهيد» فعلمنا كذبه» وبهذا الطریق نعلم فساد ما يدعيه قوم 
من الکیمیاء ؛ لأنا نقول : لو آمکنهم ببعض الادوية أن یقلبوا غير الذهب ذهبًا لكان اما أن یمکنهم 
ذلك بالقلیل من الاموال فکان ينبغي أن یغنوا آنفسهم بذلك عن المشقة والذلة» أو لا یمکنهم 
إلا بالالات العظام والاموال الخطيرة» فکان يجب أن یظهروا ذلك للملوك المتمکنین من ذلك» 
بل كان يجب أن يفطن الملوك لذلك لانه آنفع لهم من فتح البلاد الذي لا يتم إلا بإخراج الأموال 
والکنوز» وفي علمنا بانصراف النفوس والهمم عن ذلك دلالة على فساد هذا القول . 

قال القاضي: فثبت بهذه الجملة أن الساحر لا يصح أن يكون فاعلاً لشيء من ذلك . 

واعلم أن هذه الدلانل ضعيفة جذا: آما الوجه الأول فنقول: ما الدلیل على أن کل ما سوی الله ما أن 
یکون متحیزّا» وإما قائمًا بالمتحیز» أمَا علمتم أن الفلاسفة مُصرون على إثبات العقول والنفوس 
الفلكية والنفوس الناطقة» وزعموا آنها في آنفسها ليست بمتحيزة ولا قائمة بالمتحیز سوب 
على فساد القول بهذا؟ فان قالوا: لو وجد موجود هكذا لزم أن یکون مثلاً لله تعالی!! قلنا: لا 
سم ذلك لأن الاشتراك في الأسلوب لا يقتضي الا" شتراك في الماهية» سلَّمنا ذلك لكن لم لا 
يجوز أن يكون بعض الأجسام يقدر على ذلك لذاته؟ قوله : الأجسام متماثلة» فلو كان جسم 
كذلك لكان كل جسم كذلك . قلنا: ما الدليل على تماثل الأجسام؟ فإن قالوا: إنه لا معنى 
للجسم إلا الممتد في الجهات» الشاغل للأحياز» ولا تفاوت بينها في هذا المعنى . قلنا: 
الامتداد في الجهات والشغل للأحياز صفة من صفاتها ولازم من لوازمهاء ولا يبعد أن تكون 
الأشياء المختلفة في الماهية مشتركة في بعض اللوازم» سلَّمنا أنه يجب أن يكون قادرًا بالقدرةء 
ا DLR‏ 
في هذا الامتناع وهذا الامتناع حكم مشترك. فلا بد له من علة مشتركة» ولا مشترك سوى كوننا 


۳۳۹ سورة البقرة 
قادرین بالقدرة. قلنا: هذه المقدمات بأسرها ممنوعة» فلا نسلّم أن الامتناع حکم معلل ؛ وذلك 
لأن الامتناع عدمي والعدم لا یعلل» سلمنا أنه آمر وجودي» ولکن من مذهبهم أن كثيرًا من 
الاحکام لا یعلل» فلم لا يجوز أن یکون الأمر هاهنا كذلك؟! سلمنا أنه معلل» فلم قلتم : إن 
الحکم المشترك لا بد له من علة مشتركة» أليس أن القبح حصل في الظلم معللاً بکونه ظلمًا وفي 
الکذب بکونه كذبّاء وفي الجهل بکونه جهلا؟ سلمنا أنه لا بد من علة مشتركة» لکن لا نسلم أنه 
لا مشترك الا كوننا قادرین بالقدرة» فلع لا يجوز أن تکون هذه القدرة التي لنا مشتركة في وصف 
معين وتلك القدرة التي تصلح لخلق الجسم تکون خارجة عن ذلك الوصف. فما الدلیل على أن 
الامر لیس كذلك؟ وأما الوجه الأول : - وهو أنه ليست مخالفة تلك القدرة لبعض القدر آشد من 
مخالفة بعض هذه القدر للبعض - فنقول : هذا ضعیف؛ لأنا لا نعلل صلاحیتها لخلق الجسم 
بکونها مخالفة لهذه القدر» بل لخصوصیتها المعينة التي لأجلها خالفت سائر القَدَر» وتلك 
الخصوصية معلوم آنها غير حاصلة في سائر القدّر . ونظیر ما ذکروه أن یقال : ليست مخالفة 
الصوت للبیاض بأشد من مخالفة السواد للبیاض. فلو كانت تلك المخالفة مانعة للصوت من 
صحة أن یری لوجب لکون السواد مخالفا للبیاض أن يمتنع رژیته . 

ولما كان هذا الکلام فاسدا فکذا ما قالوه» والعجب من القاضي أنه لما حکی هذه الوجوه عن 
الاشعرية في مسألة الرژية وزیفها بهذه الأسئلة» ثم ٍنه نفسه تمسك بها في هذه المسألة التي هي 
الأصل في إثبات النبوة والرد على من أثبت متوسطا بين الله وبيننا . 

أما الوجه الثاني وهو أن القول بصحة النبوات لا یبقی مع تجويز هذا الأصل - فنقول: ما أن يكون القول 
بصحة النبوات متفرعا على فساد هذه القاعدة أو لا يكون : فان كان الأول امتنع فساد هذا الأصل 
بالبناء على صحة النبوات» وإلا وقع الدَّوْرء وان كان الثاني فقد سقط هذا الكلام بالكلية . 

وأما الوجه الثالث: فلقائل أن يقول: الكلام في الإمكان غير» ونحن لا نقول بأن هذه الحالة 
حاصلة لكل أحد بل هذه الحالة لا تحصل للبشر إلا في الأعصار المتباعدة» فكيف يلزمنا ما 
ذكرتموه؟ فهذا هو الكلام في النوع الأول من السحر. 

النوع الثاني من السحر : سحر أصحاب الأوهام والنفس القوية» قالوا: اختلف الناس في أن 
الذي يشير إليه کل أحد بقوله : (أنا) ما هو؟ فمن الناس من يقول: إنه هو هذه البنية . ومنهم من 
يقول: إنه جسم صار في هذه البنية . ومنهم من يقول بأنه موجود وليس بجسم ولا بجسماني . 

أما إذا قلنا: (إن الإنسان هو هذه البنية) فلا شك أن هذه البنية مركبة من الأخلاط الاربعت 
فلع لا يجوز أن يتفق في بعض الأعصار الباردة أن يكون مزاجه مزاجًا من الأمزجة في ناحية من 
النواحي يقتضي القدرة على خلق الجسم والعلم بالأمور الغائبة عنا والمتعذرة؟! وهكذا الكلام 
إذا قلنا: (الإنسان جسم سار في هذه البنية) أما إذا قلنا: (إن الإنسان هو النفس) فلع لا يجوز أن 
يقال : النفوس مختلفة فيتفق في بعض النفوس إن كانت لذاتها قادرة على هذه الحوادث الغريبة 


الآية رقم (۱۰۳۲) ۳۳۷ 


مطلعة على الأسرار الغائبة» فهذا الاحتمال مما لم تقم دلالة على فساده سوى الوجوه المتقدمة» 
وقد بان بطلانهاء ثم الذي يؤكد هذا الاحتمال وجوه: 

أولها: أن الجذع الذي يتمكن الإنسان من المشي عليه لو كان موضوعًا على الأرض - لا 
يمكنه المشي عليه لو كان كالجسر على هاوية تحته» وما ذاك إلا أن تخيل السقوط متى قوي 
أوجبه . ۱ 
وانیها: اجتمعت الاطباء على نهي المرعوف عن النظر إلى الاشیاء الحمر» والمصروع عن 
النظر إلى الأشياء القوية اللمعان والدوران وما ذاك الا أن التفوس خلقت مطيعة للأوهام . 

وثالفها: حکی صاحب الشفاء عن (آرسطو) في طبائع الحیوان : أن الدجاجة إذ تشبهت كثيرًا 
بالديكة في الصوت وفي الحراب مع الديكة نبت على ساقها مثل الشيء النابت على ساق 
الديك . ثم قال صاحب الشفاء : وهذا يدل على أن الأحوال الجسمانية تابعة للأحوال النفسانية . 

ورابعها: أجمعت الأمم على أن الدعاء اللساني الخالي عن الطلب النفساني - قليل العمل 
عديم الأثرء فدل ذلك على أن للهمم والنفوس آثارّا» وهذا الاتفاق غير مختص بمسألة معينة 
وحكمة مخصوصة. 

وخامسية نك لو انصفت لعلمت آن المبادی القريبة للافعال الحيوانية ليست إلا التصورات 
النفسانية ؛ لأن القوة المحركة المغروزة في العضلات صالحة للفعل وترکه أو ضده» ولن یترجح 
آحد الطرفین على الآخر الا لمرجح» وما ذاك إلا تصور کون الفعل جمیلاً أو لذيذاء أو تصور 
کونه قبیخا أو مؤلماء فتلك التصورات هي المبادی لصيرورة القوی العضلية مبادی للفعل لوجود 
الافعال بعد أن كانت كذلك بالقوة» وإذا كانت هذه التصورات هي المبادی لمبادی هذه الأفعال 
فاي استبعاد فى كونها مبادئ لأفعال أنفسها وإلغاء الواسطة عن درجة الاعتبار؟! 

وسادسها: التجر بة والهیان شاهدان بأن هذه التصورات مبادئ قريبة لحدوث الكيفيات في 
الأبدان» فان الغضبان تشتد سخونة مزاجه حتى إنه يفيده سخونة قوية . 

يحكى أن بعض الملوك عَرَض له فالج فأعيا الأطباء مزاولة علاجه» فدخل عليه بعض 
الحذاق منهم على حين غفلة منه وشافهه بالشتم والقدح في العرض فاشتد غضب الملك وقفز 
من مرقده قفزة اضطرارية؛ لما ناله من شدة ذلك الكلام» فزالت تلك العلة المزمنة والمرضة 
المهلكة . 

وإذا جاز کون التصورات مبادئ لحدوث الحوادث في البدن فأي استبعاد من كونها مبادىء 
لحدوث الحوادث خارج البدن؟! ١‏ 

وسابعها: أن الإصابة بالعين أمر قد اتفق عليه العقلاء وذلك أيضًا يحقق إمكان ما قلناه . 

إذا عرفت هذا فنقول: النفوس التي تفعل هذه الأفاعيل قد تكون قوية جدًا فتستغني في هذه 
الأفعال عن الاستعانة بالآلات والأدوات» وقد تكون ضعيفة فتحتاج إلى الاستعانة بهذه الالات» 


۳۳۸ سورة البقرة 
وتحقیقه أن النفس إذا كانت مستعلية على البدن شديدة الانجذاب إلى عالم (السماء) كانت كأنها 
روح من الارواح السماوية» فکانت قوية على التأثیر في مواد هذا العالم» آما إذا كانت ضعيفة 
شديدة التعلق بهذه اللذات البدنية» فحيئئذٍ لا یکون لها تصرف ألبتة إلا في هذه البدن فإذا آراد 
هذا الانسان صیرورتها بحیث یتعدی تأثیر من بدنها إلى بدن آخر» اتخذ تمثال ذلك الغیر ووضعه 
عند الحس» واشتغل الحس به فیتبعه الخیال عليه وأقبلت النفس الناطقة علیه» فقویت التأثیرات 
النفسانية والتصرفات الروحانية؛ ولذلك آجمعت الامم على أنه لا بد لمزاولة هذه الاعمال من 
انقطاع المألوفات والمشتهیات وتقلیل الغذاء» والانقطاع عن مخالطة الخلق» وکلما كانت هذه 
الامور آتم كان ذلك التأثير أقوى» فاذا اتفق أن كانت النفس مناسبة لهذا الأمر نظرًا إلى ماهیتها 
وخاصيتها عَظم التأثير» والسبب المتعين فيه أن النفس إذا اشتغلت بالجانب الأول أشغلت جميع 
قوتها في ذلك الفعل» وإذا اشتغلت بالأفعال الكثيرة تفرقت قوتها وتوزعت على تلك الأفعال» 
فتصل إلى كل واحد من تلك الأفعال شعبة من تلك القوة وجدول من ذلك النهر ؛ ولذلك نرى أن 
إنسانين يستويان في قوة الخاطر إذا اشتغل أحدهما بصناعة واحدة واشتغل الآخر بصناعتين . فإن 
(ذا الفن) الواحد يكون أقوى من ذي الفنین» ومّن حاول الوقوف على حقيقة مسألة من المسائل 
فإنه حال تفكره فيها لا بد وأن يفرغ خاطره عما عداهاء فإنه عند تفريغ الخاطر يتوجه الخاطر 
بكليته إليه» فيكون الفعل أسهل وأحسن» وإذا كان كذلك فإذا كان الإنسان مشغول الهم والهمة 
بقضاء اللذات وتحصيل الشهوات. كانت القوة النفسانية مشغولة بها مستغرقة فيهاء فلا يكون 
انجذابها إلى تحصيل الفعل الغريب الذي يحاوله انجذابًا قويّاء لا سيما وهاهنا آفة أخرى وهي 
أن مثل هذه النفس قد اعتادت الاشتغال باللذات من أول أمرها إلى آخره» ولم تشتغل قط 
باستحداث هذه الأفعال الغريبة» فهي بالطبع حَنون إلى الأول عَزوف إلى الثاني» فإذا وجدت 
مطلوبها من النمط الأول فأنى تلتفت إلى الجانب الآخر؟ فقد ظهر من هذا أن مزاولة هذه 
الأعمال لا تتأتى إلا مع التجرد عن الأحوال الجسمانية وترك مخالطة الخلق والإقبال بالكلية 
على عالم الصفاء والأرواح . وأما الرقى فإن كانت معلومة فالأمر فيها ظاهر ؛ لأن الغرض منها 
أن حس البصر كما شغلناه بالأمور المناسبة لذلك الغرض» فحس السمع نشغله أيضًا بالأمور 
المناسبة لذلك الغرض» فان الحواس متى تطابقت على التوجه إلى الغرض الواحد كان توجه 
النفس إليه حینثذ أقوى» وأما إن كانت بألفاظ غير معلومة حصلت للنفس هناك حالة شبيهة 
بالحيرة والدهشة» فان الإنسان إذا اعتقد أن هذه الكلمات إنما تقرأ للاستعانة بشيء من الأمور 
الروحانية ولا يدري كيفية تلك الاستعانة» حصلت للنفس هناك حالة شبيهة بالحيرة والدهشة» 
ويحصل للنفس في أثناء ذلك انقطاع عن المحسوسات وإقبال على ذلك الفعل وجد عظيم» 
فيقوى التأثير النفساني فيحصل الغرض» وهكذا القول في الدخن . 

قالوا: فقد ثبت أن هذا القدر من القوة النفسانية مشتغل بالتأثير» فان انضم إليه النوع الأول 


الآية رقم (۱۰۳) ۳۳۹ 


من السحر - وهو الاستعانة بالکواکب وتأثيراتها - عَظَم التأثیر» بل هاهنا نوعان آخران : الأول: 
أن النفوس التي فارقت الأبدان قد يكون فیها ما هو شدید المشابهة لهذه النفوس في قوتها وفي 
تأثيراتهاء فإذا صارت تلك النفوس صافية لم یبعد أن ینجذب إليها ما يشابهها من النفوس 
المفارقة» ویحصل لتلك النفوس نوع ما من التعلق بهذا البدن فتتعاضد النفوس الکثيرة على 
ذلك الفعل وإذا کملت القوة تزایدت قوی التأثير . الثاني: أن هذه النفوس الناطقة إذا صارت 
صافية عن الکدورات البدنية» صارت قابلة للأنوار الفائضة من الأرواح السماوية والنفوس 
الفلكية» فتقوی هذه النفوس بأنوار تلك الارواح» فتقوی علی آمور غريبة خارقة للعادة . فهذا 
شرح سحر أصحاب الأوهام والرقى. 

النوع الثالث من السحر : الاستعانة بالأرواح الأرضية» واعلم أن القول بالجن مما أنكره 
بعض المتأخرین من الفلاسفة والمعتزلة» آما آکابر الفلاسفة فإنهم ما آنکروا القول به الا آنهم 
سموها بالارواح الأرضية» وهي في آنفسها مختلفة» منها خيّرة ومنها شريرة» فالخيرة هم مؤمنو 
الجن والشريرة هم کفار الجن وشياطينهم : ثم قال الخلف منهم : هذه الأرواح جواهر قائمة 
بأنفسهاء لا متحيزة ولا حالة في المتحیز» وهي قادرة عالمة مدركة للجزئیات» واتصال النفوس 
الناطقة بها آسهل من اتصالها بالارواح السماوية إلا أن القوة الحاصلة للنفوس الناطقة بسبب 
اتصالها بهذه الارواح الأرضية - آضعف من القوة الحاصلة إليها بسبب اتصالها بتلك الارواح 
السماويیت آما أن الاتصال آسهل فلأن المناسبة بين نفوسنا وبين هذه الارواح الارضية أسهل» 
ولأن المشابهة والمشاكلة بینهما أتم وأشد من المشاكلة بين نفوسنا وبين الأرواح السماوية» وأما 
أن القوة بسبب الاتصال بالارواح السماوية آقوی» فلأن الارواح السماوية هي بالنسبة إلى 
الارواح الارضية کالشمس بالنسبة إلى الشعلة» والبحر بالنسبة إلى القطرة» والسلطان بالنسبة 
إلى الرعية . 

قالوا: وهذه الاشیاء وان لم يقم على وجودها برهان قاهر فلا آقل من الاحتمال والامکان» 
ثم إن أصحاب الصنعة وآرباب التجربة شاهدوا أن الاتصال بهذه الأرواح الارضية یحصل 
باعمال سهلة قليلة من الرقی والدخن والتجرید» فهذا النوع هو المسمی بالعزائم وعمل تسخیر 
الجن . 
النوع الرابع من السحر : التخییلات والاخذ بالعیون» وهذا الأخذ مبني على مقدمات : 

إحداها: أن أغلاط البصر كثيرة» فان راکب السفينة إذا نظر إلى الشط رأى السفينة واقفة والشط 
متحرکا. وذلك يدل على أن الساکن یری متحرکا والمتحرك یری ساکئا؛ والقطرة النازلة ترى 
خطًا مستقیمّا» والذبالة التي تدار بسرعة ری دائرة» والعنبة ثری في الماء كبيرة کالاجاصة 
والشخص الصغیر یری في الضباب عظیمّا. وکبخار الأرض الذي يريك قرص الشمس عند 
طلوعها عظيمًاء فإذا فارقته وارتفعت عنه صغرت. وأما رژية العظیم من البعید صغيرًا فظاهر . 


۳۰ سورة البقرة 


فهذه الاشیاء قد هدت العقول إلى أن القوة الباصرة قد تبصر الشيء على خلاف ما هو عليه 
في الجملة لبعض الأسباب العارضة . 

وانیها: أن القوة الباصرة إنما تقف على المحسوسات وقوفا تامًا إذا آدرکت المحسوس فى 
زمان له مقدار ما فما إا آدرکت المحسوس فى زمان صغیر جد ا آدرکت بعده محسوسّا آخر 
وهكذاء فانه یختلط البعض بالبعض ولا يتميز بعض المحسوسات عن البعض. ولذلك فان 
الرحی إذا آخرجت من مرکزها إلى محیطها خطوطا كثيرة بألوان مختلفة ثم استدارت» فان 
الحس يرى لوا واحدا كأنه مركب من کل تلك الألوان . 

وثالثها: أن النفس إذا كانت مشغولة بشيء» فربما حضر عند الحس شيء آخر ولا یشعر الحس 
به آلبتة» كما أن الانسان عند دخوله على السلطان قد یلقاه انسان آخر ویتکلم معه » فلا یعرفه ولا 
يفهم کلامه» لما أن قلبه مشغول بشيء آخر» وکذا الناظر في المرآة فانه ربما قصد أن یری قذاة 
في عينه فیراها ولا یری ما هو آکبر منهاء إن كان بوجهه آثر أو بجبهته أو بساثر أعضائه التي تقابل 
المرات وربما قصد أن يرى سطح المرآة هل هو مستو أم لا؟ فلا يرى شیثا مما في المرآة. 

إذا عرفت هذه المقدمات سهل عند ذلك تصور كيفية هذا النوع من السحر» وذلك لأن 
المشعبذ الحاذق یظهر عمل شيء یشغل آذمان الناظرین به ويأخذ عیونهم إليه» حتی |ذا 
استغرقهم الشغل بذلك الشيء والتحدیق نحوه» عمل شيئًا آخر عملاً بسرعة شدیدة» فیبقی ذلك 
العمل خفيًا لتفاوت الشیئین» آحدهما: اشتغالهم بالامر الأول . والثاني : سرعة الاتیان بهذا 
العمل الثاني . وحيئئلٍ یظهر لهم شيء آخر غير ما انتظروه فیتعجبون منه جدّاء ولو أنه سكت ولم 
يتكلم بما یصرف الخواطر إلى ضد ما يريد أن یعمله ولم تتحرك النفوس والأوهام إلى غير ما 
يريد إخراجه» لفطن الناظرون لكل ما يفعله» فهذا هو المراد من قولهم : (إن المشعبذ يأخذ 
بالعیون) لأنه بالحقيقة یأخذ العیون إلى غير الجهة التي یحتال فيهاء وکلما كان أخذه للعیون 
والخواطر وجَذبه لها إلى سوی مقصوده آقوی كان أحذق في عمله» وکلما كانت الأحوال التي 
تفید حس البصر نوعا من آنواع الخلل أشد» كان هذا العمل أحسن» مثل أن یجلس المشعبذ في 
موضع مضيء جداء فان الضوء يفيد البصر کلالاً واختلالاً» وکذا الظلمة الشديدة» وکذلك 
الألوان المشرقة القوية تفید البصر كلالاً واختلالا» والألوان المظلمة قلما تقف القوة الباصرة 
على آحوالها» فهذا مجامع القول في هذا النوع من السحر . 

النوع الخامس من السحر : الأعمال العجيبة التي تظهر من ترکیب الالات المركبة على النسب 
الهندسية تارة وعلی ضروب الخیلاء آخری» مثل : فارسین یقتتلان فیقتل أحدهما الآخرء 
وکفارس على فرس في يده بوق» كلما مضت ساعة من النهار ضرب البوق من غير أن يمسه آجد» 
ومنها الصور التي یصورها الروم والهند حتی لا یفرق الناظر بينها وبين الانسان» حتی یصوروها 
ضاحكة وباكية» حتی یفرق فیها ضحك السرور وبين ضحك الخجل» وضحك الشامت . 


الآية رقم (۱۰۲) ۲۱ 


فهذه الوجوه من لطیف آمور المخایل» وکان سحر سحرة فرعون من هذا الضرب» ومن هذا 
الباب ترکیب صندوق الساعات» ویندرج في هذا الباب علم جر الأثقال وهو أن یجر ثقیلاً عظيمًا 
بالة خفيفة سهلة» وهذا في الحقيقة لا ينبغي أن يعد من باب السحر لان لها أسبابًا معلومة نفيسة 
من اطلع علیها قدر عليهاء إلا أن الاطلاع علیها لما كان عسيرًا شدیدا لا یصل إليه إلا الفرد بعد 
الفرد» لا جرم عد آهل الظاهر ذلك من باب السحر» ومن هذا الباب عمل (آرجعیانوس 
الموسیقار) في هیکل آورشلیم العتیق عند تجدیده إياه» وذلك أنه اتفق له أنه كان مجتارًا بفلاة 
من الأرض فوجد فیها فرخا من فراخ البراصل - والبراصل هو طاثر عطوف - وکان یصفر صفیر| 
حزیئا بخلاف سائر البراصل» وکانت البراصل تجیثه بلطائف الزیتون فتطرحها عنده فيأكل 
بعضها عند حاجته ویفضل بعضها عن حاجته» فوقف هذا الموسیقار هناك وتأمل حال ذلك 
الفرخ» وعلم أن في صفيره المخالف لصفیر البراصل ضربًا من التوجع والاستعطاف حتی رقت 
له الطیور وجاء‌ته بما يأکله. فتلطف بعمل آلة تشبه الصفارة إذا استقبل الریح بها آدت ذلك 
الصفیر» ولم یزل يجرب ذلك حتی وثق بها وجاءته البراصل بالزیتون كما كانت تجيء إلى ذلك 
الفرخ؛ لأنها تظن أن هناك فرخا من جنسهاء فلما صح له ما آراد آظهر النسك وعمد إلى هیکل 
آورشلیم وسأل عن الليلة التي دفن فیها (أسطرخس) الناسك القیم بعمارة ذلك الهیکل» فأخبر 
أنه دفن في أول ليلة من آب » فاتخذ صورة من زجاج مجوف على هيئة البرصلة» ونصبها فوق 
ذلك الهیکل» وجعل فوق تلك الصورة قبة» وآمُرهم بفتحها في آول آب» وکان يُظهر صوت 
البرصلة بسبب نفوذ الریح في تلك الصورة وکانت البراصل تجيء بالزیتون حتی كانت تمتلئ 
تلك القبة کل يوم من ذلك الزیتون» والناس اعتقدوا أنه من کرامات ذلك المدفون . ویدخل في 
الباب آنواع کثيرة لا يليق شرحها في هذا الموضع . 

النوع السادس من السحر : الاستعانة بخواص الأدوية . مثل أن یجعل في طعامه بعض الادوية 
المبلدة المزيلة للعقل والدخن المسکرة نحو دماغ الحمار إذا تناوله الانسان تبلد عقله وقلت 

واعلم أنه لا سبیل إلى إنكار الخواص فان آثر المغناطیس مشاهد. إلا أن الناس قد آکثروا فيه 
وخلطوا الصدق بالکذب والباطل بالحق . 

النوع السابع من السحر: تعلیق القلب . وهو أن يدعي الساحر أنه قد عرف الاسم الاعظم 
وآن الجن یطیعونه وینقادون له في آکثر الأمورء فإذا اتفق أن كان السامع لذلك ضعیف العقل 
قلیل التمییز» اعتقد أنه حق وتعلق قلبه بذلك وحصل في نفسه نوع من الرعب والمخافة وإذا 
حصل الخوف ضعفت القوی الحساسة فحينئلٍ یتمکن الساحر من أن یفعل حينئذٍ ما یشاء . وان 
من جرب الأمور وعرف آحوال آهل العلم علم أن لتعلق القلب آثرا عظيمًا في تنفیذ الاعمال 
واخفاء الأسرار. 


۳:۲ سورة البقرة 


النوع الثامن من السحر : السعي بالنميمة والتضریب من وجوه خفيفة لطيفة . وذلك شائع في 
الناس . 

فهذا جملة الکلام في آقسام السحر وشرح آنواعه وأصنافه» والله أعلم . 

المسألة الرابعة : في أقوال المسلمین في أن هذه الأنواع هل هي ممكنة أم لا؟ 

آما المعتزلة فقد اتفقوا على إنكارها إلا النوع المنسوب إلى التخيل والمنسوب إلى إطعام بعض 
الأدوية المبلدة والمنسوب إلى التضريب والنميمة» فأما الأقسام الخمسة الأول فقد أنكروهاء 
ولعلهم كمّروا من قال بها وجوزوا وجودها. 

وأما أهل السنة فقد جوزوا أن يقدر الساحر على أن يطير في الهواء ويقلب الإنسان حمارًا 
والحمار إنساثاء إلا أنهم قالوا: إن الله تعالى هو الخالق لهذه الأشياء عندما يقرأ الساحر رقى 
مخصوصة وكلمات معينة . فأما أن يكون المؤثر في ذلك الفلك والنجوم فلا . 

وأما الفلاسفة والمنجمون والصابئة فقولهم على ما سلف تقريره . 

واحتج أصحابنا على فساد قول الصابئة إنه قد ثبت أن العالم محدث فوجب أن يكون موجده 
قادرّا» والشيء الذي حكم العقل بأنه مقدور إنما يصح أن يكون مقدورًا لكونه ممكنّاء والإمكان 
قدر مشترك بين كل الممكنات» فإذن كل الممكنات مقدور لله تعالی» ولو وجد شيء من تلك 
المقدورات بسبب آخر يلزم أن يكون ذلك السبب مزيلاً لتعلق قدرة الله تعالى بذلك المقدور 
فيكون الحادث سببًا لعجز الله وهو محال» فثبت أنه يستحيل وقوع شيء من الممكنات إلا 
بقدرة الله وعنده يبطل كل ما قاله الصابئة . قالوا: إذا ثبت هذا فندعي أنه يمتنع وقوع هذه 
الخوارق بإجراء العادة عند سحر السحرة» فقد احتجوا على وقوع هذا النوع من السحر بالقرآن والخبر. 

أما القرآن فقوله تعالى في هذه الاية : وما هم بِصََآرِينَ بيه ين لحر الا بِإِذْنِ له والاستثناء 
يدل على حصول الا ثار بسببه . 

وأما الأخبار فهي واردة عنه ييه متواترة وآحادًا : 

أحدها: ما روي أنه عليه السلام سّحرء وأن السحر ول فيه حتى قال : (إِنهُ لحيل إلى أئي 
ول الشَّيْء وَأَنْعَلَُ وَلَمْ آفلة وَلَمْ نله وأن امرأة يهودية سحرته وجعلت ذلك السحر تحت 
راعوفة البئر» فلما استخرج ذلك زال عن النبي ية ذلك العارض وأنزل المعوذتان يسببه . 

وثانيها: أن امرأة أتت عائشة رضي الله عنها فقالت لها: إني ساحرة فهل لي من توبة؟ فقالت : 
وما سحرك؟ فقالت: صرت إلى الموضع الذي فيه هاروت وماروت ببابل لطلب علم السحر 
فقالا: لي يا أمة الله لا تختاري عذاب الآخرة بأمر الدنیا!! فأبيت» فقالا لي : اذهبي فبولي على 
ذلك الرماد!! فذهبت لأبول عليه ففكرت في نفسي فقلت: لا أفعل» وجثت إليهما فقلت : قد 
(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الطب)» باب : (السحر) (۲۱۷/۵) حديث رقم (۰)۵۳۳ ومسلم 
في (صحیحه) (/۲۱۸۹/۱۷۱۹). کلاهما من طریق هشام عن عائشة . . . به . 


٤ )٠١١( الآية رقم‎ 


فعلت . فقالا لي : ما رأيتٍ لما فعلتِ؟ فقلت: ما رأيت شيئًا. فقالا لي : آنت على رأس 
فاتقي الله ولا تفعلي!! فأبيت فقالا لي : اذهبي فافعلي و 
مقنعا بالحدید قد خرج من فرجي فصعد إلى السماء» فجئتهما فأخبرتهما فقالا : إيمانكِ قد خرج 
عنكِ وقد أحسنتٍ السحرا! فقلت : وما هو؟ قالا: ما تریدین شيئًا فتصوریه في وهمك الا 
کان!! فصورت في نفسي با من حنطة» فإذا أنا بخب» فقلت: انزرع فانزرع فخرج من ساعته 
سنبلا فقلت : انطجن فانطحن من ساعته فقلت : انخبز فانخبز وأنا لا آرید شيئًا آصوره فى 
نفسي إلا حصل !! فقالت عائشة : لیس لك توبة "۲ . ۱ ۱ 

وثالثها: ما یذکرونه من الحکایات الکثيرة في هذا الباب وهي مشهورة . 

آما المعتزلة فقد احتجوا على إنكاره بوجوه: أحدها: قوله تعالی : ولا یلح لماح حت أن (طه: 
۰ وانیها: قوله تعالی في وصف محمد یا : وال یرک إن یوت لا رجلا مسج 4 
[الفرقان: ۸] ولو صار عليه السلام مسحورا لما استحقوا الذم بسبب هذا القول . والشها: أنه لو جاز 
ذلك من السحر فکیف یتمیز المعجز عن السحر؟! ثم قالوا: هذه الدلائل يقينية والأخبار التي 
ذکرتموها من باب الاأحاد فلا تصلح معارضة لهذه الدلائل . 

المسألة الخامسة : في أن العلم بالسحر غير قبیح ولا محظور : اتفق المحققون على ذلك لان 
العلم لذاته شریف» وأيضًا لعموم قوله تعالی : «عل يستوى ال بعك ولزن لا بعلمو الزمر: +] 
ولأن السحر لو لم يكن یعلم لما آمکن الفرق بینه وبين المعجز» والعلم بکون المعجز معجزّا 
واجب وما يتوقف الواجب عليه فهو واجب» فهذا يقتضي أن یکون تحصیل العلم بالسحر 
واجبّاء وما یکون واجبًا كيف یکون حرامًا وقبیخا؟! 

المسألة السادسة : في أن الساحر قد یکفر أم لا؟ اختلف الفقهاء في أن الساحر هل يكفر أم 
لا؟ روي عن النبي ييي أنه قال : «من آتی کامنا أَوْ اف قَصَدّقَهُما بقول. فَقَدْ كَفَرَبِمَا زل عَلَى 
مُحَمَّيِ) "عليه السلام» واعلم أنه لا نزاع بين الأمة في أن من اعتقد أن الكواكب هي المدبرة 


(۱) |سناده ضعيف : أخرجه الطبري في (تفسيره) (۲/ ۳۹) حديث رقم )١1144(‏ من طريق ابن وهب قال أخبرنا 
ابن أبي الزناد قال : حدثني هشام بن عروة عن أبيه عن عائشة . . به . وآورده ابن کثیر في (تفسیره) (۱/ ۳-۰ 
وقال ١‏ ورد في ذلك أثر غریب وسياق عجيب وساق إسنادالطبري وروي وين أي حاتم في (سر)(۱/ 1۸۰ 
حدیث رقم (۷ من طريق ابن وهب. .. به. والبيهقي في (سننه الکبری) (۸/ ۱۳۷) حديث رقم 
(۰)۱7۲۲۸۲ والحاكم في (امستدرك) /٤(‏ ۱۷۱) حدیث رقم (۲ 6۷۲ وقال الحاكم : هذا حديث صحیح الم سناد 
د المي اوه بح ا ا ب ا CE‏ 
عبد الله بن وهب. . . به وفي إسناده عبد الرحمن بن أ بي الزناد قال أ بو حاتم وغيره : لا يحتج به . 

(۲) صحیح : آخرجه أحمد في (مسنده) (4۲۹/۲) حدیث رقم (۰)۹۵۳۲ من طریق خلاس عن أبي هريرة . ۱ 
آخرجه آبو داود في کتاب (الکهانة والتطهیر) باب : (في الکاهن) (4/ ۰ حدیث رقم ٤(‏ ۳۹۰«( ا 
في کتاب (الطهارة)» باب : (ما جاء في كراهية تیان الحائض) (۱/ ۲ ۲/ ۲۶۳) حديث رقم .)١75(‏ قال أبو 
عيسى : : لا نعرف هذا الحديث إلا من حديث حکیم الاثرم عن أبي تميمة عن أبي هريرة ٠‏ وا بن ماجه في (الطهارة< 


:۳ سورة البقرة 


لهذا العالم وهي الخالقة لما فيه من الحوادث والخیرات والشرور» فانه یکون کافرّا على 
ال طلاق » وهذا هو النوع الأول من السحر. 

آما النوع الثاني: - وهو أن یعتقد أنه قد يبلغ روح الانسان في التصفية والقوة إلى حيث يقدر بها 
على إيجاد الأجسام والحياة والقدرة وتغيير البنية والشكل - فالأظهر إجماع الأمة أيضًا على 
تكفيره . 

آما النوع الثالث: - وهو أن يعتقد الساحر أنه قد يبلغ في التصفية وقراءة الرقى وتدخين بعض 
الأدوية إلى حيث يخلق الله تعالى عقيب أفعاله على سبيل العادة الأجسام والحياة والعقل وتغيير 
البنية والشكل - فهاهنا المعتزلة اتفقوا على تكفير من يُجوز ذلك» قالوا: لأنه مع هذا الاعتقاد لا 
يمكنه أن يعرف صدق الأنبياء والرسل . وهذا ركيك من القول» فان لقائل أن يقول: إن الإنسان 
لو ادعى النبوة وكان كاذيًا في دعواه» فإنه لا يجوز من الله تعالى إظهار هذه الأشياء على يده لئلا 
يحصل التلبيس» أما إذا لم يدّع النبوة وأظهر هذه الأشياء على يده» لم يُفض ذلك إلى التلبيس» 
فإن المحق يتميز عن المبطل بما أن المحق تحصل له هذه الأشياء مع ادعاء النبوة» والمبطل لا 
تحصل له هذه الأشياء مع ادعاء النبوة . 

وأما سائر الأنواع التي عددناها من السحر فلا شك أنه ليس بكفر . فان قيل: إن اليهود لما أضافوا 
السحر إلى سليمان قال الله تعالى تنزیها له عنه : #وَمّا مر سُلَيِمَن# وهذا يدل على أن السحر 
کفر على الإطلاق. وأيضًا قال: ##وَلكنَ ایب کرو يُملَمُونَ الاس أَليَخْرَ 4 وهذا أيضًا 
يقتضي أن يكون السحر على الاطلاق كفرًا. وحكي عن الملكين أنهما لا يعلمان آحدا السحر 
حتى يقولا: (إنما نحن فتنة فلا تكفر) وهو يدل على أن السحر كفر على الاطلاق . قلنا: حكاية 
الحال يكفي في صدقها صورة واحدة فتحملها على سحر من يعتقد إلهية النجوم . 

المسألة السابعة : في أنه هل يجب قتلهم أم لا؟ 

أما النوع الأول: وهو أن يعتقد في الكواكب كونها آلهة مدبرة . والنوع الثاني: وهو أن يعتقد أن 
الساحر قد يصير موصوفا بالقدرة على خلق الأجسام وخلق الحياة والقدرة والعقل وتركيب 
الاشکال» فلا شك في كفرهماء فالمسلم إذا أتى بهذا الاعتقاد كان كالمرتد يستتاب فان أصر 
قُتل. وروي عن مالك وأبي حنيفة أنه لا تُقبل توبته» لنا أنه أسلم فيقبل إسلامه لقوله عليه 
السلام : تن تخکم بالظاهِر»» أما النوع الثالث: وهو أن يعتقد أن الله تعالى أجرى عادته بخلق 
الأجسام والحياة وتغيير الشكل والهيئة عند قراءة ب بعض الرقى وتدخين بعض الأدوية» فالساحر 


-وسننها)» باب : (النهي عن إتيان الحائض) (۲۰۹/۱) حديث رقم (1۳۹) جميعًا من طريق حماد بن سلمة . . 

ولفظ أبي داود هو من طريق أب تميمة عن أبي هريرة أن رسول الله يي قال EE‏ 
فصدقه بما يقول أو أتى امرأة قال مسدد امرأته حائضًا أو أتى امرأة قال مسدد امرأته في دبرها فقد بری ما أنزل الله على 
حمد. 


الآية رقم (۱۰۲) ۳:۵ 


یعتقد أنه یمکن الوصول إلى استحداث الأجسام والحياة وتغيير الخلقة بهذا الطریق» وقد ذکرنا 
عن المعتزلة أنه کفر . قالوا: لأنه مع هذا الاعتقاد لا يمكنه الاستدلال بالمعجز على صدق 
الأنبیاء . وهذا ركيك لأنه یقال : الفرق هو أن مدعی النبوة إن كان صادقا فى دعواه آمکنه الاتیان 
تا فا کی سردو هدن شرا یی لفق تافت ملس کاو وت 
أنه ممکن الوقوع فإذا آتی الساحر بشيء من ذلك فان اعتقد أن إتيانه به مباح کفّر؛ لأنه حکم 
على المحظور بکونه مباخا» وان اعتقد حرمته فعند الشافعي رضي الله عنه أن حکمه حکم 
الجناية» إن قال : (إني سحرته وسحري یقتل غالبا) يجب عليه القود» وان قال : (سحرته 
وسحري قد بفتل وقد لا یفتل) فهو شیه عمد» ات ال ل 


| لقف ررك الم ا O O‏ ۱ الله أنه 
قال : یقتل الساحر إذا علم أنه ساحر» ولا یستتاب ولا یقبل قوله : (إني أترك السحر وأتوب منه) 
فإذا آقر أنه ساحر فقد حل دمه وان شهد شاهدان على أنه ساحر أو وصفوه بصفة یعلم أنه ساحرء 
قتل ولا یستتاب وان آقر بأني كنت آسحر مرة وقد ترکت ذلك منذ زمان . قبل منه ولم يقتل» 
وحکی محمد بن شجاع عن علي الرازي قال : سألت آبا یوسف عن قول أبي حنيفة في الساحر : 
(یقتل ولا یستتاب لم يكن ذلك بمنزلة المرتد) فقال : الساحر جمع مع کفره السعي في الارض 
بالفساد ومن كان كذلك إذا قتل قتل . 

واحتج آصحابنا بأنه لما ثبت أن هذا النوع لیس بکفر فهو فسق» فان لم يكن جناية على حق 
الغیر كان الحق هو التفصیل الذي ذکرناه . الثاني : أن ساحر الیهود لا يُقتل لأنه عليه الصلاة 
والسلام سحره رجل من الیهود يقال له لبيد ب بن آعصم وامرأة من يهود خیبر يقال لها زینب» فلم 
يقتلهماء فوجب أن یکون المؤمن كذلك لقوله عليه الصلاة والسلام : «لَهُمْ ما لِلْمُسْلِمِينَ وَعَلَبهِمْ 
مَاعَلَى المسْلمیت»۱) . 

واحتج آبو حنيفة رحمه الله على قوله بآخبار : 

آحدها, ما روی نافع عن ابن عمر أن جارية لحفصة سحرتها وآخذوها فاعترفت بذلك» فأمرت 
عيد الرحمن بن زيد فقتلهاء فبلغ عثمان فأنكره فأتاه ابن عمر وأخبره أمرهاء فكأن عثمان انما 
أنكر ذلك لأنها فتلت بغير إذنه(" . ونیه, ما روى عمرو بن دينار أنه ورد كتاب عمر رضي الله 
(و) هذا احدیث قاله ذل اللفظ صحیح. آخرجه 
البخاري في کتاب (الصلاة) باب : (فضل استقبال القبلة) (۱/ ۵۹۲) حدیث رقم (۰)۳۹۲ وأبو داود في کتاب 
رواد دک ود رای وا رو هی سوم میا ای 


۳:۹1 سورة البقرة 


عنه (آن اقتلوا کل ساحر وساحرة) فقتلنا ثلاث سواحر "۲۳. والشها: قال علي بن أبي طالب : إن 
هؤلاء العرافین کهان العجم» فمن أتى کاهثا یمن له بما يقول» فقد بری مما آنزل الله على 
محمد کل ۳۱ 

والجواب: لعل السحرة الذين قتلوا کانوا من الکفرة فان حكاية الحال يكفي في صدقها صورة 
واحدة . ۱ 

وأما ساثر آنواع السحر - آعني الاتیان بضروب الشعبذة والالات العجيبة المبنية على ضروب 
الخیلاء» والمبنية على النسب الهندسية» ك 
والتقريع حتى يصير من به السوداء محكم الاعتقاد فيه ويتمشى عبرب المي ويحتال فى 
إيقاع الفرقة بعد الوصلة» ويوهم أن ذلك بكتابة يكتبها من الاسم الأعظم - فكل ذلك ليس 
بكفرء وكذلك القول في دفن الأشياء الوسخة في دور الناس» وكذا القول في إيهام أن الجن 
يفعلون ذلك» وكذا القول فيمن يدس الأدوية المبلدة في الأطعمة» فان شيئًا من ذلك لا يبلغ حد 
الكفرء ولا يوجب القتل ألبتة . 

فهذا هو الكلام الكلي في السحر والله الكافي والواقي ولنرجع إلى التفسير. 

آما قوله تعالی: وَل البرک كفَرُوا يُعَلَمُونَ لالخ فظاهر الاية يقتضي أنهم إنما 
کفروا لاجل آنهم کانوا یعلمون الناس السحر؛ لأن ترتیب الحکم على الوصف مشعر بالعلية 
وتعلیم ما لا يكون کفرّا لا یوجب الکفر» سا بال على او ای كارن وعلی آن 
السحر أيضًا کف ولمن منع ذلك أن یقول : لا نسم آن تر تیب الحکم علی الوصف مشعر 
ا بل المعنی آنهم کفروا وهم مع ذلك پُعلمون لاس السحر. 

فان قیل: هذا مشکل لأن الله تعالی آخبر في آخر الاية أن الملکین یعلمان الناس السحر؛ فلو 
كان تعلیم السحر کفرا لزم تکفیر الملکین» وانه غير جائز لما ثبت أن الملائكة بأسرهم 
معصومون» وأيضًا: فلأنكم قد دللتم على أنه لیس کل ما یسمی سحرا فهو کفر . 

قلنا: اللفظ المشترك لا یکون عامًا في جمیع مسمیاته» فنحن نحمل هذا السحر الذي هو کفر 


(۱) صحیح : آخرجه البخاري في کتاب (الجزية) باب : (الموادعة مع أهل الذمة) (۱۱5۱/۳) حدیث رقم 
c(YIAY)‏ قال حدثنا علي بن عبد الله حدثنا سفیان . . . به مختصرًاء وأبوداود في کتاب (اخراج)» باب : (في أخذ 
الجزية من الجوس)(۳/ ۱۲۸ حدیث رقم (4۳ ۰ ۰ قال حدئنا مسدد بن مسرهد حدئنا سفیان . . . به» وأحمد في 
(مسنده) (۱/ ۰) حدیث رقم (۱۲۵۷) قال حدئنا سفیان . . . به» وأبو يعلى في (مسنده) (۱1۱/۲) حدیث رقم 
(AT )‏ . قال حدثنا أبو خثيمة حدثنا سفیان بن عيينة . .٠‏ به والبزار في (مسنده) (۲۸/۳) حدیث رقم 
) ۰ ند حلالا5649 و دا و تست ۰ به 6 
وید دول زر . فذکوه. 


الآية رقم )٠١7(‏ ۳:۷ 


على النوع الأول من الأشياء المسماة بالسحر» وهو اعتقاد إلهية الكواكب والاستعانة بها في 
إظهار المعجزات وخوارق العادات» فهذا السحر کفر» والشياطين إنما كفروا لإتيانهم بهذا 
السحر لا بسائر الاقسام . ۱ 

وأما الملکان فلا نسلم آنهما علما هذا النوع من السحرء بل لعلهما یعلمان سائر الأنواع على 
ما قال تعالی : «فتَممُودَ منهما ما بقرفور به بان امه وزیجهء © وأيضًا: فبتقدیر أن يقال : إنهما 
عَلَّما هذا النوع لکن تعلیم هذا النوع إنما یکون كفرًا إذا قصد المعلم أن يعتقد حقیته وکونه 
صوابًاء فأما أن یعلمه لیحترز عنه فهذا التعلیم لا یکون کفرّا» وتعلیم الملائكة كان لاجل أن 
يصير المکلف محترژا عنه» على ما قال تعالی حکاية عنهما : وما يعَلّْمَانِ من آحدر حى يفول اگما 
ن وت فلا تک » وأما الشیاطین الذین علموا الناس السحر فکان مقصودهم اعتقاد حقية هذه 
الاشیاء» فظهر الفرق . 

المسألة الثامنة : قرأ نافع وابن کثیر وعاصم وآبو عمرو بتشدید (لكنّ) و(الشياطينَ) بالنصب 
على أنه اسم (لکن) والباقون (لکن) بالتخفیف و(الشياطين) بالرفع والمعنی واحد» وکذلك في 
الانفال : #ولكرج اللہ ری #» #ولكري ان هک [الأنفال: ۱۷] والاختیار أنه إذا كان بالواو كان 
التشديد أحسن» وإذا كان بغير الواو فالتخفيف أحسن» والوجه فيه أن (لكن) بالتخفيف يكون 
عطفًا فلا يحتاج إلى الواو لاتصال الكلام» والمشددة لا تكون عطفًا لأنها تعمل عمل (إنَّ) . 

آما قوله تعالی: وما ازل عَلَ اکن ال هروت مرو ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : (ما) في قوله : #ومآً ل » فيه وجهان : 

الأول: أنه بمعنى (الذي) ثم هؤلاء اختلفوا فيه على ثلاثة أقوال : 

القول الأول: أنه عطف على (السحر) أي يعلمون الناس السحر ويعلمونهم ما أنزل على 
الملكين آیضا. 

وثانيها: أنه عطف على قوله : ما تلا ألشَّمَطِينٌ # أي واتبعوا ما تتلوه الشياطين افتراء على ملك 
سليمان وما أنزل على الملکین؛ لأن السحر منهما هو كفر وهو الذي تلته الشیاطین» ومنه ما 
تأثيره في التفريق بين المرء وزوجه وهو الذي أنزل على الملکین» فكأنه تعالى أخبر عن اليهود 
أنهم اتبعوا كلا الأمرين ولم يقتصروا على آحدهما . 

وثالثها: أن موضعه جر عطمًا على (ملك سليمان) وتقديره: (ما تتلو الشياطين افتراء على ملك 
سلیمان وعلی ما أنزل على الملکین) وهو العتياز آبي مسلم رحمه الله وأنکر في الملكين أن 
یکون السحر نازلا عليهماء واحتج عليه بوجوه: الأول: أن السحر لو كان نازلاً علیهما لكان منزله 
هو الله تعالی» وذلك غير جائز لأن السحر کفر وعبث ولا یلیق بالله إنزال ذلك . الفاني: أن 
وله : ولك ایک كُمَرُوا يُمَلَمُونَ ألنّاسَ لیخ 4 يدل على أن تعلیم السحر کفر» فلو ثبت 
في الملائكة أنهم يعلمون السحر لزمهم الکفر» وذلك باطل . الثالث: كما لا يجوز في الأنبياء أن 
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يبعثوا لتعليم السحر فكذلك في الملائكة بطریق الأؤلى . الدابع: أن السحر لا ینضاف إلا إلى 
الکفرة والفسقة والشیاطین المردة» وکیف يضاف إلى الله ما ینهی عنه ویتوعد عليه بالعقاب؟ 
OE‏ 0 وقد جرت عادة الله تعالی بابطاله كما قال في قصة موسی عليه 
السلام : #ما جم به و لح اه الله سیبطله س ايونس : ۸۱. 

ثم نه رحمه الله سلك في تفسیر الآية نها آخر يخالف قول أكثر المفسرین» فقال : كما أن 
الشیاطین نسبوا السحر إلى ملك سلیمان - مع أن ملك سلیمان كان مبرأ عنه - فکذلك نسبوا ما 
آنزل على الملکین إلى السحر مع أن المنزل علیهما كان مبرأ عن السحر» وذلك لأن المنزل 
عليهما كان هو الشرع والدين والدعاء إلى الخیر» وإنما كانا يعلمان الناس ذلك مع قولهما: 
« اما خن فة فلا َك توكيدًا لبعشهم على القّبول والتمسك» وكانت طائفة تتمسك وأخرى 
تخالف وتعدل عن ذلك ويتعلمون منهما - أي من الفتنة والكفر - مقدار ما يفرقون به بين المرء 
وزوجه. فهذا تقرير مذهب أبي مسلم . 

الوجه الثاني: آن يكون (ما) بمعنى الجحد ويكون معطوفًا على قوله تعالی : وما كَثْر 
سَلَيِمنُ» كأنه قال: لم يكفر سليمان ولم ينزل على الملكين سحر لأن السحرة كانت تضيف 
السحر إلى سليمان وتزعم أنه مما أنزل على الملكين ببابل هاروت وماروت» فردٌ الله عليهم في 
القولين قوله : « وَمَا مَلْمَانِ ین أيه جحد أيضّاء أي لا يعلمان أحدًا بل ينهيان عنه أشد النهي . 

آما قوله تعالی: ‏ حى ولا إِنمَا من َة أي ابتلاء وامتحان فلا تکفر» وهو كقولك ما أمرت 
فلائا بكذا حتى قلت له إن فعلتٌ كذا نالك كذا . أي ما أمرت به بل حذرته عنه . 

واعلم أن هذه الأقوال وان كانت حسنة إلا أن ر وذلك لأن عطف قوله: 
رای ار من ع ها ةا إلا لدليل منفصل. آما قوله:لو نزل السحر 
عليهما لكان منزل ذلك السحر هو الله تعالى . قلنا:تعریف صفة الشيء قد يكون لأجل الترغيب 
في إدخاله في الوجود» ور ارك الاخرار هت کج ان اور 

عرفت الشر لا للشر لکن لتوقيه 

القول الثاني :إن تعليم السحر كفر لقوله تعالی : ولك یک کنروا يعلَمُونَ الاس 
الح . فالجواب:أنا بينا أنه واقعة حال فيكفي في صدقها صورة واحدة» وهي ما إذا اشتغل بتعليم 
سحر من يقول بإلهية الكواكب» ويكون قصده من ذلك التعليم إثبات أن ذلك المذهب حق . 

القول الثالث : إنه لا يجوز بعثة الأنبياء عليهم السلام لتعليم السحرء فكذا الملائكة. قلنا:لا 


(١)هذا‏ البیت للشاعر أبي فراس الحمداني وهو ۳۵۷-۰ / ٩۱۷ - ٩۳۲‏ م الحارث بن سعيد بن حمدان التغلبي 
الربعي» أبو فراس . شاعر أمير» فارس » ابن عم سيف الدولة . . له وقائع كثيرة» قال الذهبي : : كانت له منیج» وملك 
حمص وسار ليتملك حلب فقتل في تدمر وقال ابن خلكان : مات قتيلا في صدد (على مقربة من مص)۰ قتله رجال 
خاله سعد الدولة. 
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نسلّم أنه لا يجوز بعثة الأنبیاء علیهم السلام لتعلیمه بحیث یکون الغرض من ذلك التعلیم التنبیه 
على إبطاله . 

القول الرابع : إنما يضاف السحر إلى الكفرة والمردة» فكيف يضاف إلى الله تعالى ما ينهى 
عنه؟ قر فرق بين العمل وبين التعليم فلم لا يجوز أن يكون العمل منهيًا عنه؟ وأما تعليمه 
لغرض التنبيه على فساده فإنه يكون مأمورًا به . 

المسألة الثانية : قرأ الحسن : (مَلِكين) بكسر اللام» وهو مروي عن الضحاك وابن عباس» ثم 
اختلفوا: فقال الحسن : كانا علجين أقلفين ببابل يعلمان الناس السحر . وقيل : كانا رجلين 
صالحين من الملوك . والقراءة المشهورة بفتح اللام» وهما كانا مَلّكين نزلا من السماء 
وهاروت وماروت اسمان لهما وقيل : هما جبريل وميكائيل عليهما السلام» وقيل غيرهما. 

أما الذين كسروا اللام فقد احتجوا بوجوه: احری, أنه لا يليق بالملائكة تعليم السحر . وثانيها: 
كيف يجوز إنزال الملكين مع قوله: وو لا مككا یی ام ثم لا یرون » [الأنعام: ۴۲۸ وثالثها: 
لو أنزل الملكين لكان إما أن يجعلهما في صورة الرجلين أو لا يجعلهما كذلك : فإن جعلهما في 
صورة الرجلين مع آنهما ليسا برجلين كان ذلك تجهیلاً وتلبيسًا على الناس» وهو غير جائز» ولو 
جاز ذلك فلم لا يجوز أن كل واحد من الناس الذين نشاهدهم لا يكون في الحقيقة إنسائاء بل 
ملكا من الملائكة؟ وان لم يجعلهما في صورة الرجلين قدح ذلك في قوله تعالی : ولو جَعلئنه 
لک له جلاک اسم: +] . 

. والجواب عن الأول أنا سنبين وجه الحكمة في انزال الملائكة لتعلیم السحر » وعن الثاني: آن هذه 
الاية عامة وقراءة الملکین بفتح اللام متواترة وخاصة. والخاص مقدم على العام . وعن الثالث: 
أن الله تعالى أنزلهما فى صورة رجلين» وكان الواجب على المكلفين فى زمان الأنبياء أن لا 
يقطعوا على من صورته صورة الانسان بكونه إنسائاء كما أنه في زمان الرسول عليه الصلاة 
والسلام كان الواجب على من شاهد دحية الكلبي أن لا يقطع بكونه من البشر» بل الواجب 
التوقف فيه . 

المسألة الثالثة : إذا قلنا بأنهما كانا من الملائكة فقد اختلفوا في سبب نزولهما: فروي عن ابن 
عباس أن E‏ املد الل ادر قالوا: مل نها من نید فيا وَسَمْفِكُ الماک 
فأجابهم الله تعالى بقوله : إن أعلمُ ما لا تعلمون» ربی.: .مم ثم إن الله تعالى وكل عليهم جمعا 
من الملائكة وهم الكرام الكاتبون» فكانوا يعرجون بأعمالهم الخبيثة» فعجبت الملائكة منهم 
الملائكة» فأراد الله تعالى أن يبتلي الملائكة» فقال لهم : اختاروا ملكين من أعظم الملائكة 
علمًا وزهدًا وديانة لأنزلهما إلى الأرض فأختبرهما. فاختاروا هاروت وماروت» وركّب فيهما 
شهوة الإنس وأنزلهماء ونهاهما عن الشرك والقتل والزنا والشرب» فنزلا فذهبت إليهما امرأة من 
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آحسن النساء وهي الزهرة فراوداها عن نفسها فأبت أن تطیعهما إلا بعد أن یعبدا الصنم والا بعد 
أن یشربا الخمر فامتنعا آولاً» ثم غلبت الشهوة علیهما فأطاعاها في کل ذلك» فعند إقدامهما 
على الشرب وعبادة الصنم دخل سائل علیهم فقالت : إن آظهر هذا السائل للناس ما رأى منا 
فسد أمرناء فان اردتما الوصول إليّ فاقتلا هذا الرجل!! فامتنعا منه ثم اشتغلا بقتله » فلما فرغا 
من القتل طلبا المرأة فلم يجداهاء ثم إن الملکین عند ذلك ندما وتحسرا وتضرعا إلى الله 
تعالى» فخیرهما بين عذاب الدنیا وعذاب الآخرة» فاختارا عذاب الدنیا» وهما یعذبان ببابل 
معلقان بين السماء والأرض يعلمان الناس السحر: ثم لهم في الزهرة قولان: 

القول الأول: أن الله تعالى لما ابتلى الملكين بشهوة بني آدم» مر الله الكوكب الذي يقال له 
الزهرة وفلكها أن اهبطا إلى الأرض . إلى أن كان ما کان» فحينئلٍ ارتفعت الزهرة وفلكها إلى 
موضعهما من السماء موبخين لهما على ما شاهداه منهما . 

والقول الثاني: أن المرأة كانت فاجرة من أهل الأرض» وواقعاها بعد شرب الخمر وقتل النفس 
وعبادة الصنم» ثم علماها الاسم الذي كانا به یعرجان إلى السماء فتكلمت به وعرجت إلى 
السماء وكان اسمها (بيدخت) فمسخها الله وجعلها هي الزهرة . 

واعلم أن هذه الرواية فاسدة مردودة غير مقبولة ؛ لأنه لیس في كتاب الله ما يدل على ذلك» بل 
فيه ما يبطلها من وجوه: الأول ما تقدم من الدلائل الدالة على عصمة الملائكة عن كل المعاصي . 
وانیها: أن قولهم (إنهما خيرا بين عذاب الدنيا وبين عذاب الآخرة) فاسد» بل كان الأؤلى أن 
يخيرا بين التوبة والعذاب لأن الله تعالى خير بينهما من أشرك به طول عمره» فكيف يبخل 
عليهما بذلك؟! وثالثها: أن من أعجب الأمور قولهم : إنهما يعلمان السحر في حال كونهما 
معذبين ويدعوان إليه وهما يعاقبان. 

ولما ظهر فساد هذا القول فنقول: السبب في إنزالهما وجوه: أحده: أن السحرة كثرت في ذلك 
الزمان واستنبطت أبوابًا غريبة في السحر» وكانوا یدعون النبوة ويتحدون الناس بهاء فبعث الله 
تعالى هذين الملكين لأجل أن يُعلما الناس أبواب السحر حتى يتمكنوا من معارضة أولئك الذين 
كانوا يَدّعون النبوة كذبّاء ولا شك أن هذا من أحسن الأغراض والمقاصد. وثانيه, أن العلم 
بكون المعجزة مخالفة للسحر متوقف على العلم بماهية المعجزة وبماهية السحر» والناس كانوا 
جاهلين بماهية السحر» فلا جرم هذا تعذرت عليهم معرفة حقيقة المعجزة فبعث الله هذين 
الملكين لتعريف ماهية السحر لأجل هذا الغرض . وثلمها: لا يمتنع أن يقال: السحر الذي يوقع 
الفرقة بين أعداء الله والألفة بين أولياء الله - كان مباحًا عندهم أو مندوبًاء فالله تعالى بعث 
الملكين لتعليم السحر لهذا الغرض» ثم إن القوم تعلموا ذلك منهما واستعملوه في الشر وإيقاع 
الفرقة بين أولياء الله.والألفة بين أعداء الله . ورابعها أن تحصيل العلم بكل شيء حسن» ولما 
كان السحر منهيًا عنه وجب أن يكون متصورًا معلومًا؛ لأن الذي لا يكون متصورًا امتنع النهي 
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عنه . وخامسها: لعل الجن كان عندهم آنواع من السحر لم يقدر البشر على الاتیان بمثلهاء 
فبعث الله الملائكة لیعلموا البشر أمورًا یقدرون بها على معارضة الجن . وسادسها: يجوز أن 
یکون ذلك تشدیدا فى التکلیف من حیث انه إذا علمه ما آمکنه أن یتوصل به إلى اللذات العاجلة 
ثم منعه من استعمالها» كان ذلك في نهاية المشقة فیستوجب به الثواب الزائد كما ابتلي قوم 
طالوت بالنهر على ما قال : ممن رب من لیس مق وَمَن لَم يَظَعَمَهُ که من [البقرة: ۷:۰] فثبت 
بهذه الوجوه أنه لا يبعد من الله تعالی إنزال الملکین لتعلیم السحر» والله أعلم . 

المسألة الرابعة : قال بعضهم: هذه الواقعة إنما وقعت في زمان إدريس عليه السلام ؛ لانهما 
إؤل كان فلكين درو بضيورة اس E al‏ بدامين رستول فى و E e‏ مره 
له» ولا يجوز كونهما رسولين لأنه ثبت أنه تعالى لا يبعث الرسول إلى الإنس ملكا . 

المسألة الخامسة: (هاروت وماروت) عطف بیان للملكين» علمان لهماء وهما اسمان 
أعجميان بدليل منع الصرف» ولو كانا من الهرت والمرت وهو الكسر - كما زعم بعضهم - 
لانصرفاء وقرأ الزهري : (هاروت وماروت) بالرفع على : هما هاروت وماروت . 

اما قوله تعالى: ما لما ين ریاشع 5 كد 4 فاعلم أنه تعالى شرح 
حالهما فقال: وهذان الملكان لا یعلمان السحر إلا بعد التحذير الشديد من العمل به وهو 
قولهما: #إِنّمَا كن َة تلا کر © والمراد هاهنا بالفتنة المحنة التي بها يتميز المطيع عن 
العاصي» كقولهم : (فتنت الذهب بالنار) إذا عرض على النار ليتميز الخالص عن المشوب» وقد 
بينا الوجوه في أنه كيف يحسن بعثة الملكين لتعليم السحرء فالمراد أنهما لا يعلمان أحدًا السحر 
ولا يصفانه لأحد ولا يكشفان له وجوه الاحتيال حتى يبذلا له النصيحة فیقولا له : (إنما نحن 
فتنة) أي هذا الذي نصفه لك وان كان الغرض منه أن يتميز به الفرق بين السحر وبين المعجز» 
ولكنه يمكنك أن تتوصل إلى المفاسد والمعاصی. فإياك بعد وقوفك عليه أن تستعمله فيما نهيت 
عنه أو تتوصل به إلى شيء من الأغراض العاجلة!! 

أما قوله تعالی: عون یناما یرت بو بت لم يد4 ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : ذکروا في تفسیر هذا التفریق وجهین : لاول: أن هذا التفریق إنما یکون بأن 
یعتقد أن ذلك السحر موثر في هذا التفریق فیصیر کافرّا» وإذا صار کافرا بانت منه امرأته فیحصل 
تفرق بينهما . الثاني: أنه یفرق بینهما بالتمویه والحیل والتضریب وسائر الوجوه المذكورة . 

المسألة الثانية : أنه تعالی لم یذکر ذلك لأن الذي یتعلمون منهما لیس الا هذا القدرء لکن 
ذکر هذه الصورة تنبیها على سائر الصور. فان استكانة المرء إلى زوجته ورکونه إليها معروف 
زائد على کل مودة» فنبه الله تعالی بذکر ذلك على أن السحر إذا آمکن به هذا الأمر على شدته 
فغيره به وی . 

أها قوله تحالی: رما هم بِصَسآرينَ بدء من لح 4 فإنه يدل على ما ذكرناه؛ لأنه أطلق الضرر ولم 
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يقصره على التفريق بين المرء وزوجه» فدل ذلك على أنه تعالى نما ذكره لأنه من أعلى مراتبه . 

آما قوله تعالى: إل بِذْنِ الَو فاعلم أن الاذن حقيقة في الأمر» والله لا يأمر بالسحر» ولأنه 
تعالی آراد عيبهم وذمهم ولو كان قد آمرهم به لما جاز أن يذمهم علیه» فلا بد من التأویل» وفيه 
وجوه : آحدها: قال الحسن : المراد منه التخلية» يعني السحر إذا سحر إنسانًا فان شاء الله منعه 
منه وان شاء خلی بینه وبين ضرر السحر . وانیها: قال الا E‏ وإنما سمي 
الأذان أذانًا لأنه اعلام للناس بوقت الصلاة» وسمی الأذان إذنًا لأن بالحاسة القائمة به يدرك 
الأذن» وكذلك قوله تعالى : «ووآذان ب مرت اللہ وا إل الاس وم لح [العوبة ۰ آي اعلام » 
وقوله : # دنا بحرت من لو [البقرة: 5 : فاعلموا. وقوله : نکم على سوآو6» [الأنبياء: 
6 يعني أعلمتكم . وثالثها: أن الضرر الحاصل عند فعل السحر نما يحصل بخلق الله وإيجاده 
وإبداعه» وما كان كذلك فإنه يصح أن يضاف إلى إذن الله تعالى كما قال : ِا ترا یه إا 
آردته أن قول له كن کون [النحل: .]4٠‏ ورابعها: أن يكون المراد بالإذن الأمرء وهذا الوجه لا يليق 
إلا بأن یفسر التفریق بين المرء وزوجه بأن يصير كافرًا والکفر يقتضي التفریق» فان هذا حکم 
شرعي» وذلك لا یکون الا بأمر الله تعالی . 

آما قوله تعالی: وعو ما یرهم ولا يعم ولد عَلِمُوا من اشرب ما فى ارو ین عَلَنْ» 

المسألة الأولی : انما ذکر لفظ الشراء على سبیل الاستعارة لوجوه: احدها: آنهم لما نبذوا 
کتاب الله وراء ظهورهم وآقبلوا على التمسك بما تتلو الشیاطین» فكأنهم قد اشتروا ذلك السحر 
بکتاب الله . وثانیها: أن الملکین إنما قصدا بتعلیم السحر الاحتراز عنه لیصل بذلك الاحتراز إلى 
منافع الآخرة» فلما استعمل السحر فکأنه اشتری بمنافع الآخرة منافع الدنیا . وثالثها: أنه لما 
استعمل السحر علمنا أنه إنما تحمل المشقة لیتمکن من ذلك الاستعمال» فکأنه اشتری بالمحن 
التي تَحَمّلها قدرته على ذلك الاستعمال . 

المسألة الثانية : قال الأكثرون: (الخلاق) التصیب. قال القفال: يشبه أن يكون أصل الكلمة 
من الخلق» ومعناه التقدیر» ومنه خلق الأديم. ومنه يقال: قدر للرجل كذا درهمّا رزقًا على 
عمل كذا. وقال آخرون: الخلاق الخلاص» ومنه قول أمية بن أبي الصلت ٩‏ : 

تدعونَ بالويلٍ فيها لا غلاق لَهُم إلا سَرابِيلُ من قطر وَأَغْلالَ 


(۱) أمية بن أبي الصلت : : (6۲۰؟ (۱) - ۵۵۲۹ (۲) A)‏ ۰ - ۱۱۳۵م) . أمية بن عبد العزيز بن أبي الصلت 
الأندلسي الداني (آبو الصلت) عالم» آدیب» حکیم . ولد بدانية من بلاد شرقي الاندلس» وأقام بإشبيلية عشرین سنة 
ومثلها بإفريقية › وأقام بالقاهرت وسکن الإسكندرية ثم عاد إلى الغرب» فتوفي بالهدية من بلاد القیروان . الأعلام 
للزرکلی (۳/ ۳) . 


Yor )٠٠١»٠١۲( الآيتان رقم‎ 


بقي في الآية سؤال: وهو أنه كيف أثبت لهم العلم أولاً في قوله : ومد عَلِمُوا4 ثم نفاه عنهم 
في قوله : 9 لز ی 0000 
لمر السحر ودعو الاس إلى تله وهم لين ال ار وه ی من الذي آونوا 
لكب كتّب ال وراء ظهورهم عنم لا ينآ یوت وأما الجهال الذين يرغبون في تعلم السحر 
تيم الاين لأ ارو جو انه | ود . وانیها: لو سلمنا کون القوم واحذا 
ولكنهم علموا شيئًا وجهلوا شيئًا آخرء علموا أنهم ليس لهم في الاخرة خلاق» ولكنهم جهلوا 
مقدار ما فاتهم من منافع الآخرة» وما حصل لهم من مضارها وعقوباتها . وثالثها: لو سلّمنا أن 
القوم واحد والمعلوم واحد» ولكنهم لم ينتفعوا بعلمهم بل أعرضوا عنه» فصار ذلك العلم 
کالعدم كما سمی الله تعالی الکفار : عتا وكا وسا [الإسراء ی نواه 
الحواس . ویقال للرجل في شيء یفعله لکنه لا یضعه موضعه : صنعت ولم تصنع 


ا 


۹2 


5 


وله تعالی: ولو 3 ام واتَمَوا تقو امد من عند آله ۳ ۳13 
۳ : 3 
ی ادن ی ی کرد ون وش فیهم الوعید بقوله : 


ویش ما روا يو [البقرة: ۱۰۷ آتبعه بالوعد جامعا بين الترهیب یبن لأن الجمع 
بینهما آدعی إلى الطاعة والعدول عن المعصية . 

أما قوله تعالى: ءامنا فاعلم أنه تعالى لما قال: بد وی من أ لَذِنَ اونا الكتبَ كتب الہ 
وراء ظهوره ۹ [البقرة: ]٠١١‏ ثم وصفهم بأنهم اتبعوا ما تتلو الشياطين وأنهم تمسكوا بالسحر . قال 
من بعد : « و مر ماما يعني بما نبذوه من کتاب الله . فإن حملت ذلك على القرآن جاز» 
وان حملته على کتابهم المصدق للقرآن جاز» وإن حملته على الأمرين جاز» والمراد من التقوی 
الاحتراز عن فعل المنهیات وترك المأمورات . 

آما قوله تعالی: رة يَنْ چند اه حبذ ففیه وجوه: 

أحدها: أن الجواب محذوف. وتقدیره : (ولو آنهم آمنوا واتقوا لأثيبوا) إلا أنه ترکت الجملة 
الفعلیة إلى هذه الا سمية لما في الجملة الاسمية من الدلالة على ثبات المئوبة واستقرارها . 

فان قیل: هلا قيل : لمثوبة الله خير؟ 

قلنا: لأن المراد لشيء من ثواب الله خير لهم . 

وانیها: يجوز أن یکون قوله : وو أَتَهْرْ ما6 تمنیّا لایمانهم على سبیل المجاز عن 
إرادة الله إيمانهم» كأنه قبل قيل : وليتهم آمنوا . ثم ابتدأ: لمثوبة من عند الله خير . 


۳۵4 سورة البقرة 
قوله تعالی: ۶ بتآنها ارت اما لا فرلا متا ورل اشا واا 
رزب عَدَابٌ یم 48 

اعلم أن الله تعالی لما شرح قبائح آفعالهم قبل مبعث محمد عليه الصلاة والسلام» آراد من 
هاهنا أن يشرح قباد ئح آفعالهم عند مبعث محمد ی وجذهم واجتهادهم في القدح فيه والطعن 
في دینه» وهذا هو النوع الأول من هذا الباب» وهاهنا مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أن الله تعالى خاطب المؤمنين بقوله تعالی : يأ الي ءَامَنْ 4 
في ثمانية وثمانين موضعًا من القرآن. قال ابن عباس : وكان يخاطب في التوراة بقوله : (يا أيها 
المساكين) فكأنه سبحانه وتعالى لما خاطبهم أولاً بالمساكين أثبت المسكنة لهم آخرًا حيث قال : 
وضربت عم لرل م46 [البقرة : 51]» وهذا يدل على أنه تعالى لما خاطب هذه الأمة 
بالإيمان أولاًء فإنه تعالى يعطيهم الأمان من العذاب في النيران يوم القيامة» وأيضًا فاسم المؤمن 
أشرف الأسماء والصفات» فإذا كان يخاطبنا في الدنيا بأشرف الأسماء والصفات» فنرجو من 
فضله أن يعاملنا في الآخرة بأحسن المعاملات . 

المسألة الثانية: أنه لا يبعد في الكلمتين المترادفتين أن يمنع الله من أحدهما ويأذن في 
الأخرى ؛ ولذلك فان عند الشافعي رضي الله عنه لا تصلح الصلاة بترجمة الفاتحة سواء كانت 
بالعبرية أو بالفارسية» فلا يبعد أن يمنع الله من قوله : ریک ويأذن في قوله : #أنظرَئًا» وان 
كانتا مترادفتين» ولكن جمهور المفسرين على أنه تعالى إنما منع من قوله: ریک لاشتمالها 
على نوع مفسدة ثم ذكروا فيه وجوها: 

أحدها: كان المسلمون يقولون لرسول الله و إذا تلا عليهم شيئًا من العلم: (راعنايا 
رسول الله). واليهود كانت لهم كلمة عبرانية يتسابون بها تشبه هذه الكلمة وهي (راعينا) 
ومعناها : (اسمع لا سمعت)» فلما سمعوا المؤمنين يقولون : (راعنا) افترضوه وخاطبوا به النبي 
وهم یعنون تلك المسبت فنهي المومنون عنها وأمروا بلفظة أخرى وهي قوله : #أنظرًا© » ویدل 
على صحة هذه التأويل قوله تعالی في سورة النساء : #وقولون یمتا وعَصيتا ومع عير مُشْمَع 
وتا لاتم وطعت فى این [النساء: : ۰۲45 وروي أن سعد e‏ : يا 
آعداء الله علیکم لعنة الله والذي نفسي بيده لئن سمعتها من رجل منکم یقولها لرسول الله 
لأضربن عنقه !! فقالوا : أولستم 7 تقولونها؟ ! فنزلت هذه الآية . 

وثانيها: قال قطرب : هذه الكلمة وإن كانت صحيحة المعنی إلا أن أهل الحجاز ما كانوا 
يقولونها إلا عند الهزء والسخرية» فلا جرم نهى الله عنها . 

وثالثها: أن اليهود كانوا يقولون: (راعينا) أي أنت راعي غنمنا . فنهاهم الله عنها . 

ورابعها: أن قوله : (راعنا) مفاعلة من الرعي بين اثنين» فكان هذا اللفظ موهمًا للمساواة بين 


الآية رقم (۱۰4) ۳۵۵ 
المخاطبين كأنهم قالوا: آرعنا سمعك لنرعيك آسماعنا . فنهاهم الله تعالى عنه وییّن أن لا بد من 
تعظيم الرسول عليه السلام في المخاطبة» على ما قال: لا تلو دص الول بتکم كدعا 
بعکم بسا [النور: ۰۲1۳ 

وخامسها: أن قوله : (راعنا) خطاب مع الاستعلاء کأنه یقول : راع كلامي ولا تغفل عنه ولا 
تشتغل بغیره . ولیس في (انظرنا) إلا سؤال الانتظار كأنهم قالوا له : توقف في كلامك وبيانك 
مقدار ما نصل إلى فهمه . 

وسادسها: أن قوله : (راعنا) على وزن (عاطنا) من المعاطاة» و(راینا) من المراماة» ثم إنهم 
قلبوا هذه النون إلى النون الاصلية وجعلوها كلمة مشتقة من الرعونة وهي الحمق» فالراعن اسم 
فاعل من الرعونة» فیحتمل آنهم آرادوا به المصدر . کقولهم : (عيادًا بك)» أي أعوذ عياذًا بك» 
فقولهم: (راعنا): أي فعلت رعونة. ويحتمل آنهم أرادوا به: صرت راعتّا» أي صرت ذا 
رعونة . فلما قصدوا هذه الوجوه الفاسدة لا جرم نهى الله تعالى عن هذه الكلمة. وسابعها: أن 
يكون المراد: لا تقولوا قولاً راعئًا أي : قولاً منسوبًا إلى الرعونة» بمعنى راعن : كتامر ولابن . 

أما قوله تعالى: وفوا ناک ففيه وجوه: 

احدها: أنه ِن (نظره) أي انظره» قال تعالی : « ان قيش من شر (الحديد: ۱۴ فأمّرهم تعالى 
بأن يسألوه الإمهال لينقلوا عنه» فلا يحتاجون إلى الاستعادة . 

فإن قيل: أفكان النبي بلا يعجل عليهم حتى يقولوا هذا؟ 

فالجواب من وجهين: أحدهما: أن هذه اللفظة قد تقال في خلال الكلام وإن لم تكن هناك عجلة 
تحوج إلى ذلك» كقول الرجل في خلال حديثه : اسمع . أ سفعت: الثاني أنهم فسروا قوله 
تعالى : 1۶ رد بو کج بوي أنه عليه السلام كان يعجل قول ما يلقيه إليه جبريل عليه 
السلام حرصًا على تحصيل الوحي وأخذ القرآن» فقيل له: لا تحرك به لسانك لتعجل به . فلا 
یبعد أن يعجل فيما يحدث به أصحابه من أمر الدين حرصًا على تعجيل افهامهم» فكانوا يسألونه 
في هذه الحالة أن يمهلهم فيما يخاطبهم به إلى أن يفهموا كل ذلك الكلام . 

وثانيها: (انظرنا) معناه (انظر إلينا) إلا أنه حذف حرف (إلى) كما في قوله : #إوأختار موی قوم * 
[الأعراف: ]٠٠١‏ والمعنى : من قومه» والمقصود منه أن المعلم إذا نظر إلى المتعلم» كان إيراده 
للكلام على نعت الإفهام والتعريف أظهر وأقوى . 

وثالئها: قرأ أبي بن كعب : (أنظرنا) من النظرة» أي أمهلنا . 

أما قوله تعالى: #وَأسْمَمُواً4 فحصول السماع عند سلامة الحاسة أمر ضروري خارج عن قدرة 
البشرء فلا يجوز وقوع الأمر به» فإذن المراد منه أحد أمور ثلاثة : احده: فرّغوا أسماعكم لِما 
يقول النبي عليه السلام حتى لا تحتاجوا إلى الاستعادة . وانیها: اسمعوا سماع قبول وطاعة ولا 
يكن سماعكم سماع اليهود حيث قالوا: سمعنا وعصینا . وثالثها: اسمعوا ما أمرتم به حتى لا 


۳۵۹1 ۱ سورة البقرة 


ترجعوا إلى ما نهیتم عنه! تأكيدًا علیهم . 
ثم إنه تعالی بَيّن ما للکافرین من العذاب الالیم إذا لم یسلکوا مع الرسول هذه الطريقة من 
وی ی ی رد یی ی ومعنی (العذاب الالیم) قد تقدم . 


وذ لدبت یا من هل آلکتب ولا ال شرکین أن یل 


5 م وه ر 2 وم گر و لين ۳ و ۳ 
من ون لله يخنص برحمیه» من تکار وال 
E 2‏ ا اب ياي نیما آل 


49 له سىء فر‎ E 

واعلم أنه تعالی لما ب جرمايقية a‏ حدر المؤمنين منهم 
فقال : تا يوذ الب کرو فنفى عن قلوبهم الود والمحبة لكل ما يظهر به فضل المؤمنين › 
وهاهنا مسألتان : 

المسألة الأولى : (ین) الأولى : للبیان ب هنیس أهل الکتاب 
والمشرکون. والدلیل عليه قوله تعالی : لر یک این کنروا ین أَهْلٍ الككب والشرکت؟ [البينة: ۱ 
والثانية : مزيدة لاستغراق الخیر» والثالثة : لابتداء الغاية . 

المسألة الثانية : : الخیر : الوحي وکذلك الرحمة» يدل عليه قوله تعالی : اهر يَقَسِمُونَ رت 
رک > [الزخرف : ۲۲] المعنی آنهم يرون آنفسهم أحق بأن يوحي إليهم» فیحسدونکم وما یحبون أن 
ينزل علیکم شيء من الوحي . ثم بَيّن سبحانه أن ذلك الحسد لا يؤثر في زوال ذلك» فانه سبحانه 


قوله تعالى : متخ ینعی نیا یر یبا أو م ینیما ألم شنم اد عل کل کن, 
رر 409 


اعلم أن هذا هو النوع الثاني من طعن اليهود في الإسلام, فقالوا : ألا ترون إلى محمد يأمر أصحابه 
بأمر ثم ينهاهم عنه ويأمرهم بخلافه؟! ويقول اليوم قولاً وغدًا يرجع عنه؟! فنزلت هذه الآية» 
والکلام في الآية مرتب على مسائل: 

المسألة الأولى : النسخ في أصل اللغة بمعنى إبطال الشيء . وقال القفال: إنه للنقل 
والتحویل . لنا أنه يقال : نسخت الريح آثار القوم: إذا عدمت» ونسخت الشمس الظل: إذا 
عدم ؛ ؛ لأنه قد لا یحصل الظل في مکان آخر حتی یظن أنه انتقل إليه؛ وقال تعالی : 1 إا ی 
ألقى ان ن امن نسح له ما یلقی الشَّيِطنُ» [الحج: ۰۲] أي يزيله ویبطله» والأصل في 
الكلام الحقيقة وإذا ثبت کون اللفظ حقيقة في الابطال وجب أن لا يكون حقيقة في النقل دفعًا 
للاشتراك . 


الآيتان رقم (۱۰۵ (۱۰) ۳۷ 


فان قیل: وَصفهم الریح بأنها ناسخة للاثار» والشمس بأنها ناسخة للظل مجاز ؛ لأن المزیل 
للآثار والظل هو الله تعالی» وإذا كان ذلك مجارًا امتنع الاستدلال به على کون اللفظ حقيقة في 
مدلوله» ثم نعارض ما ذكرتموه ونقول: بل النسخ هو النقل والتحويل» ومنه نسخ الكتاب إلى 
جل ا بد كح ی ا ون ا من 
وناك المواریث نما هو التحول من واحد الى آخر بدلا عن الاول» وقال تعالی: ارقن 
بطق َلك بالق إِنَا كنا تکنیم ما کر تاد 5 [الجائية: : ۲۲۹ فوجب أن یکون اللفظ حقيقة في 
النقل ویلزم أن لا یکون حقيقة في الابطال دفعًا للاشتر تر اك ! ! 

والجواب عن الأول من وجهین: أحدهما: أنه لا یمتنع أن یکون الله هو الناسخ لذلك من حيث إنه 
فعل الشمس والریح المؤثرتين في تلك الازالة» ویکونان أيضًا ناسخین لکونهما مختصین بذلك 
التأثیر . والثاني: أن أهل اللغة إنما آخطئوا في إضافة النسخ إلى الشمس والریح» فهب أنه کذلك» 
لکن متمسکنا (طلاقهم لفظ النسخ على الازالة لاسنادهم هذا الفعل إلى الریح والشمس . 

وعن الثاني: أن النقل آخص من الابطال لأنه حيث وجد النقل فقد عدمت صفة وحصل عقیبها 
صفة آخری» فان مطلق العدم أعم من عدم يحصل عقیبه شيء آخر» واذا دار اللفظ بين الخاص 
والعام كان جعله حقيقة في العام آولی» والله أعلم . 

المسألة الثانية : قرأ ابن عامر : (ما تُنسخ) بضم النون وکسر السین والباقون بفتحهما آما 
قراءة ابن عامر ففیها وجهان : احدهما: أن یکون نسخ وآنسخ بمعنی واحد . والثاني: آنسخته» 
جعلته ذا نسخ» كما قال قوم للحَجٌاج وقد صلب رجلا . آقبروا فلاتًا . أي اجعلوه ذا قبرء قال 
تعالی : م آمام روک [عبس: ۲۱ . 

وقرأ ابن کثیر وأبو عمرو: (ننسأها) بفتح النون والهمزة وهو جزم بالشرط» ولا يدع آبو 
عمو اليم فى بل هذا لأن سکونها علامة للجزم وهو من النسء وهو التأخیر . ومنه : رما 
ی زيادة في لمر € [العوبة: : ۷ ومنه سمي ب بيع الأجل نسيئة» وقال أهل اللغة: : أنسأ الله 
أجله تا في أجله؛ أي أخر وزاد» وقال عليه الصلاة والسلام: امن سره الغرء في الاجر 
والزيادة في الرزق» فليصل رحمه» والباقون بذ بضم النون وكسر السين وهو من النسيان» ثم 
الأكثرون حملوه على النسيان الذي هو ضد الذكرء ومنهم من حمل النسيان على الترك» على 
حد قوله تعالی : «#قنی ولم مد لم عَرْمًا4 [طه: ]٠٠١‏ أي : فترك» وقال: فلوم هم كما 
سوأ لاء برمهم هلدا [الأعراف: ]٠١‏ أي نترکهم كما تركواء والأظهر أن حمل النسیان على الترك 
مجاز» لأن المنسي يكون متروكاء فلما كان الترك من لوازم النسيان أطلقوا اسم الملزوم على 
اللازم . وقرئ نُنسها وئنشها بالتشدید وتَنسّها وتُنسّها على خطاب الرسول» وقراً عبد الله : ما 
نك من آية أو ننسخهاء وقرأ حذيفة : ما ننسخ من آية أو ننسكها . 

المسألة الثالثة : (ما) في هذه الاية جزائية کقولك : (ما تصنع أصنع) وعملها الجزم في الشرط 
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والجزاء إذا کانا مضارعین» فقوله : (ننسخ) شرط وقوله : (نأت) جزاء» وکلاهما مجزومان . 

المسألة الرابعة : اعلم أن التناسخ في اصطلاح العلماء عبارة عن طریق شرعي يدل على أن 
الحکم الذي كان ثابتا بطریق شرعي لا يوجد بعد ذلك مع تراخیه عنه على وجه لولاه لكان ثابتا؛ 
فقولنا : (طریق شرعي) نعني به القدر المشترك بين القول الصادر عن الله تعالی وعن رسوله 
والفعل المنقول عنهماء ویخرج عنه ٍجماع الامة على آحد القولین؛ لأن ذلك لیس بطریق 
شرعي على هذا التفسیر» ولا یلزم أن یکون الشرع ناسخا لحکم العقل ؛ لأن العقل ليس طريقًا 
شرعيًا . ولا یلزم أن یکون المعجز ناسخا للحکم الشرعي لأن المعجز ليس طریقا شرعيًا ولا 
يلزم تقيد الحکم بغاية أو شرط أو استثناء ؛ لأن ذلك غير متراخ» ولا يلزم ما إذا آمرنا الله بفعل 
واحد ثم نهانا عن مثله؛ لأنه لو لم يكن مثل هذا النهي ناسحا لم يكن مثل حکم الأمر ابا . 

المسألة الخامسة : النسخ عندنا جائز عقلا واقع سمعًا خلاقًا لليهود» فان منهم من أنكره عقلا 
ومنهم من جوزه عقلاء لکنه منع منه سمعا» ویروی عن بعض المسلمین إنكار النسخ . 

واحتج الجمهور من المسلمین على جواز النسخ ووقوعه؛ لأن الدلائل دلت على نبوة 
محمد ية ونبوته لا تصح إلا مع القول بنسخ شرع من قبله» فوجب القطع بالنسخ» وأيضا قلنا: 
على الیهود إلزامان: الاول: جاء في التوراة أن الله تعالی قال لنوح عليه السلام عند خروجه من 
الفلك : «إني جعلت کل دابة مأکلا لك ولذريتك» وأطلقت ذلك لکم کنبات العشب ما خلا الدم فلا 
تأکلوه"» ثم نه تعالی حرم على موسی وعلی بني |سرائیل کثیرا من الحیوان . الثاني: كان آدم عليه 
السلام يزوج الأخت من الاخ» وقد حرمه بعد ذلك على موسی عليه السلام . 

ا منکرو النسیخ: : لا نسم أن نبوة محمد عليه الصلاة والسلام لا تصح إلا مع القول بالنسخ؛ 
لأن من الجائز أن يقال : إن موسی وعیسی علیهما السلام أير الناس بشرعهما إلى زمان ظهور 
شرع محمد عليه الصلاة والسلام » ثم بعد ذلك أمر الناس باتباع محمد عليه الصلاة والسلام» 
فعند ظهور شرع محمد عليه الصلاة والسلام زال التكليف بشرعهما وحصل التکلیف بشرع 
محمد عليه الصلاة والسلام» لكنه لا يكون ذلك نسخا» بل جاريًا مجرى قوله : ثم يمُأ ارم 
لل أل € [البقرة : : [WAVY‏ . 

والمسلمون الذين آنکروا وقوع النسخ أصلاً بنوا مذهبهم على هذا الحرف وقالوا 2 ف لت 
في القرآن أن موسی وعیسی علیهما السلام قد بَشّرا في التوراة والانجیل بمبعث محمد عليه 
الصلاة والسلام» وأن عند ظهوره يجب الرجوع إلى شرعه» وإذا كان الامر کذلك فمع قیام هذا 
الاحتمال امتنع الجزم بوقوع النسخ. وهذا هو الاعتراض على الالزامین المذکورین . 

واحتج منکرو النسخ بأن قالوا: إن الله تعالی لما بَيّن شرع عیسی عليه السلام» فاللفظ الدال 
على تلك الشريعة إما أن یقال : إنها دالة على دوامها أو لا على دوامها أو ما كان فیها دلالة على 
الدوام ولا على اللادوام» فان بين فيها ثبوتها على الدوام» ثم تبين أنها ما دامت» كان الخبر 
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الأول كذبًا وانه غير جائز على الشرع» وآیضا: فلو جوزنا ذلك لم يكن لنا طریق إلى العلم بأن 
شرعنا لا يصير منسوخا؛ لأن أقصى ما في الباب أن يقول الشرع : هذه الشريعة دائمة ولا تصير 
منسوخة قط ألبتة» ولکنا إذا رأينا مثل هذا الكلام حاصلاً في شرع موسى وعيسى عليهما السلام 
مع أنهما لم يدوماء زال الوثوق عنه في كل الصور . 

فان قيل: لم لا يجوز أن يقال: ذكر اللفظ الدال على الدوام» ثم قرن به ما يدل على أنه 
سينسخهء أو ما قرن به إلا أنه نص على ذلك إلا أنه لم ينقل إلينا في الجملة؟ 

قلا هذا ضعيف لوجوه: 

اخ أن التنصيص على اللفظ الدال على الدوام مع التنصيص على أنه لا يدوم - جَمُع بين 
كلامين متناقضین » وانه سفه وعبث . 

وثانيها: على هذا التقدیر قد بين الله تعالی أن شرعهما سيصير منسوخا» فإذا نقل شرعه وجب 
أن ينقل هذه الكيفية أيضًا؛ لأنه لو جاز أن ينقل أصل الشرع بدون هذه الكيفية لجاز مثله في 
شرعنا أيضاء وحينئنٍ لا يكون لنا طريق إلى القطع بأن شرعنا غير منسوخ ؛ لأن ذلك من الوقائع 
العظيمة التي تتوفر فيها الدواعي على نقله» وما كان كذلك وجب اشتهاره وبلوغه إلى حد 
التواتر» والا فلعل القرآن عورض» ولم تنقل معارضته» ولعل محمدًا يك عَيّر هذا الشرع عن 
هذا الوضع ولم ينقل» وإذا ثبت وجوب أن تنقل هذه الكيفية على سبيل التواتر فنقول: لو أن الله 
تعالى نص في زمان موسى وعيسى عليهما السلام على أن شرعيهما سيصيران منسوخين» لكان 
ذلك مشهورًا لأهل التواتر» ومعلومًا لهم بالضرورة» ولو كان كذلك لاستحال منازعة الجمع 
العظيم فيه فحيث رأينا اليهود والنصارى مطبقين على إنكار ذلك عَلِمنا أنه لم يوجد التنصيص 
على أن شرعيهما يصيران منسوخين . 

وأما القسم الثاني : وهو أن يقال: إن الله تعالى نص على شرع موسى عليه السلام وقرن به ما 
يدل به على أنه منقطع غير دائم . فهذا باطل لما ثبت أنه لو كان كذلك لوجب أن يكون ذلك معلومًا 
بالضرورة لأهل التواترء وأيضًا: فبتقدير صحته لا يكون ذلك نسخاء بل يكون ذلك انتهاء للغاية . 

وأما القسم الثالث : - وهو أنه تعالى نص على شرع موسى عليه السلام ولم يبين فيه كونه 
دائمًا أو كونه غير دائم - فنقول: قد ثبت في أصول الفقه أن مجرد الأمر لا يفيد التكرار وإنما 
يفيد المرة الواحدة» فإذا أتى المكلف بالمرة الواحدة فقد خرج عن عهدة الأمر» فورود آمر آخر 
بعد ذلك لا يكون نسحًا للأمر الأول» فثبت بهذا التقسيم أن القول بالنسخ محال . 

واعام أنا بعد أن قررنا هذه الجملة في كتاب المحصول في أصول الفقه, تمسكنا في وقوع النسخ بقوله 
تعالى: ما تَنسَمْ ین ءايّةِ آز تنیها تب یر یا أ ينها 4 والاستدلال به أيضًا ضعيف؛ لأن 
(ما) هاهنا تفيد الشرط والجزاء» وكما أن قولك: (من جاءك فأكرمه) لا يدل على حصول 
المجيء» بل على أنه متى جاء وجب الإكرام» فكذا هذه الآية لا تدل على حصول النسخ» بل 
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علی آئه متی حصل النسخ وجب إن يأتي بما هو خیر منه؛ موعدم و وج 
توله تعالى : ولا با ءَايَدٌ کاب ءاي [النحل: وقوله: نحو ال ما اه وش 
وعند هد 1 ڪب [الرعد: ٩۳]والله‏ تعالی أعلم . 
المسألة السادسة : اتفقوا على وقوع النسخ في القرآن» وقال آبو مسلم بن بحر : إنه لم يقع . 
واحتح الجمهور على وقوعه في القرآن بوجوه: آحدها:هذه الاية وهي قوله تعالی : « ما تَنَحْ ین 
ای أو تنیها تب بر یبا أو ینک . 
اجاب أبو مسلم عنه بوجوه: الأول:أن المراد من الآيات المنسوخة هي الشرائع التي في الکتب 
القديمة من التوراة والانجیل» کالسبت والصلاة إلى المشرق والمغرب مما وضعه الله تعالی عنا 
وتعبّدنا بغیره» فان البهود والنصارى کانوا یقولون : (لا تؤمنوا إلا لمن تبع دینکم)» فأبطل الله 
علیهم ذلك بهذه الآية. الوجه الثاني:المراد من النسخ نقله من اللوح المحفوظ وتحویله عنه إلى 
سائر الكتب» وهو كما يقال : نسخت الکتاب . الوجه الثالث:آنا بینا أن هذه الآية لا تدل على 
وقوع النسخ» بل على أنه لو وقع النسخ لوقع إلى خير منه. 
ومن الناس من أجاب عن الاعتراض الأول بأن الایات إذا أطلقت فالمراد بها آیات القرآن لأنه هو 
المعهود عندنا . وعن الثاني:بأن نقل القرآن من اللوح المحفوظ لا یختص ببعض القرآن» وهذا 
النسخ مختص نبعضه»ء ولقائل أن یقول على الأول : لا نسلم أن لفظ الآية مختص بالقرآن بل 
هو عام في جمیع الدلائل» وعلی الثاني : لا نسلم أن النسخ المذکور في الاية مختص ببعض 
القرآن» بل التقدیر والله أعلم : ما ننسخ من اللوح المحفوظ فإنا نأتي بعده بما هو خير منه . 
الحجة الثانية للقائلين بوقوع النسخ في القرآن : أن الله تعالی آمر المتوفی عنها زوجها 
بالاعتداد جرلة كاملا وذلك في قوله : « وان و منک وترون ار 2 لَأَُوجهم 
مَتَلعًا إلى الْحول€ [البقرة: e‏ بأربعة أشهر وعشر» كما قال: والس يتَوهوَنَ مدکم 
ویذرون روجا بسن بأنفسهنّ مه ابر مر وما > [البقرة: 4 77]. 
۱ لاو مسل الاعتدا بالحول ما ال بالكلية؛ انال کانت اناد وملا حملي خرن عامل 
لکانت عدتها حولاً کاملا» وإذا بقي هذا الحکم في بعض الصور كان ذلك تخصيصًا لا ناسخا . 
والجواب:آن مدة عدة الحمل تنقضي بوضع الحمل» سواء حصل وضع الحمل بسنة أو آقل أو 
أكثر › فجَعْل السنة العدة یکون زائلا بالكلية . 
الحجة الثالثة : مر الله بتقديم الصدقة بين يدي نجوی الرسول بقوله تعالى : تاا الربت اموا 
ا نيتم الرسول ل فقدموا بين یی رسک 4 [المجادلة : : م نسخ ذلك . 
۳9 زال ذلك لزوال سببه لأن سبب التعبد بها أن يمتاز المنافقون من حيث لا 
یتصدقون عن المومنین» فلما حصل هذا الغرض سقط التعبد . 
والجواب: لو كان كذلك لكان من لم یتصدق منافقّا وهو باطل؛ لأنه روي أنه لم یتصدق غير 
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م 


علي رضي الله عنه» ویدل عليه قوله تعالی : ود لز تَفعلوأ وياب أله ال یکم [المجادلة : ۰]۱۳ 

الحجة الرابعة : أنه تعالى آمّر بثبات الواحد للعشرة بقوله تعالى لن کی یسک وق سرون 
صديرون یلوا مان که ونی: م ثم نسخ ذلك بقوله تعالى : ان حن آله م2 وعلم يد أ وس 
صَ قن : يکن نکم ياه صابرة لیوا مان 4 [الأنفال: ۰۲۹5 

الححة الخامسة: قوله تعالی : سول آشتهاء ین او ۳ ما وله عن یلیم یز > 


[البقرة: +4 ,ع ثم إنه تعالى أزالهم عنها بقوله : «#فول وجهَلك شطر ألْمَسْجِدٍ الحاو 4 [البقرة: ۲۱44 
e EE‏ رس یز مع العلم إذا 
كان هناك عذر . 


الجواب, أن على ما ذکرته لا فرق بين بيت المقدس وسائر الجهات فالخصوصية التي بها 
امتاز بيت المقدس عن سائر الجهات - قد زالت بالكلية فکان نسحا . 

الحجة السادسة: . قوله تعالی : #وَإِدًا بدا ٤اه‏ کات اي واه ألم يما بر قالوا 
لگ أت ی > [سعل: ۱۰۱] والتبدیل یشتمل على رفع واثبات» والمرفوع ما التلاوة وإما 
الحکم» فکیف كان فهو رفع ونسخ . 

وإنما آطنبنا في هذه الدلائل لأن كل واحد منها يدل على وقوع النسخ في الجملة» واحتج آبو 
مسلم بأن الله تعالى وصف كتابه بأنه لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه» فلو نسخ لكان 
قد أتاه الباطل . 

وانجواب: أن المراد أن هذا الكتاب لم يتقدمه من كتب الله ما يبطله ولا يأتيه من بعده أيضًا ما 

المسألة السابعة : المنسوخ إما أن يكون هو الحكم فقط أو التلاوة فقط أو هما معًا: آما الذي 
يكون المنسوخ هو الحكم دون التلاوة فكهذه الآيات التي عددناهاء وأما الذي يكون المنسوخ 
هو التلاوة فقط فكما يروى عن عمر أنه قال : كنا نقرأ آية الرجم : «الشّيحٌ وَالشَيخة إِذَا زا 
فارجه جُمُوهُما انه الا مِنَ الله له َزیژ حَكِيمْ؛ وروي : «لَوْ کان لابن آَم وادیان من مال لابْتَعَى 
یهت .ولا یل جوت ائ اقم ثرا زیشوت الله على مَن تاب»» وأما الذي يكون 
منسوخ الحکم والتلاوة معاء فهو ما روت عائشة رضي الله عنها أن القرآن قد نزل في الرضاع 
بعشر معلومات ثم تسخن بخمس معلومات» فالعشر مرفوع التلاوة والحکم جميعًا والخمس 
مرفوع التلاوة باقي الحکم . ویروی أيضا أن سورة الاحزاب كانت بمنزلة السبع الطوال أو آزید 
ثم وقع النقصان فيه . 

المسألة الثامنة : اختلف المفسرون في قوله تعالی : لما تنتخ ین ی آز ثنیه : فمنهم من 
فسر النسخ بالإزالة» ومنهم من فسره بالنسخ بمعنی نسخت الکتاب» وهو قول عطاء وسعید بن 
المسيب» ومن قال بالقول الأول ذکروا فيه وجوها: أحره, ما ننسخ من آية وأنتم تقرءونه أو 
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ننسها أي من القرآن ما قری بینکم ثم نسیتم» وهو قول الحسن والاصم وأكثر المتکلمین فحملوه 
على نسخ الحکم دون التلاوة» وننسها على نسخ الحکم والتلاوة معًا. 

فان قیل, وقوع هذا النسیان ممنوع عقلاً وشرعًا: آما العقل فلأن القرآن لا بد من إيصاله إلى 
أهل التواتر» والنسیان على أهل التواتر بأجمعهم ممتنع . وأما التقل فلقوله تعالی : نا من برلا 
گر َنم ور «رسبر: + 

والجواب عن الأول من وجهین: الأول: أن النسیان يصح بأن یأمر الله تعالی بطرحه من القرآن 
وإخراجه من جملة ما یتلی ويؤتى به في الصلاة أو یحتج به » فإذا زال حکم التعبد به وطال العهد 
نسي أو إن ذكر فعلی طریق ما يذكر خبر الواحد؛ فیصیر لهذا الوجه منسيًا عن الصدورء الجواب 
الثاني: أن ذلك یکون معجزة للرسول عليه الصلاة والسلام» ویروی فيه خبر: آنهم کانوا يقرءون 
اور میرن ود كرفا ٠‏ والجواب عن الثاني آنه معارض بقوله تعالی : #سْفركک فلا نی 69 
له ما شاه 4 ٩‏ [الاعلى: : -۷] وبقوله : #واذكر رَبك ذا یت [الكهف : ۹ 

القول الثانی : ما ننسخ من آية» أي نبدلها» ما بأن نبدل حکمها فقط أو تلاوتها فقط أو 
نبدلهما آما قوله تعالی : #آؤ نے )€ فالمراد نترکها كما كانت فلا نبدلهاء وقد بینا أن النسیان 
بمعنی الترك قد جاء» فیصیر حاصل الآية أن الذي نبدله فإنا نأتي بخیر منه أو مثله . 

القول الثالت : ما ننسخ من آية» أي ما نرفعها بعد إنزالها أو ننسأهاء على قراءة الهمزة أي 
نوخر إنزالها من اللوح المحفوظ. أو یکون المراد نؤخر نسخها فلا ننسخها في الحال» فإنا ننزل 
بدلها ما یقوم مقامها في المصلحة . 

القول الرابع : ما ننسخ من آية» وهي الاية التي صارت منسوخة في الحکم والتلاوة معاء أو 
ننسهاء أي نترکها» وهي الاية التي صارت منسوخة في الحکم ولکنها غير منسوخة في التلاوة» 
بل هي باقية في التلاوة» فأما من قال بالقول الثاني : ما ننسخ من آية» أي ننسخها من اللوح 
المحفوظ أو ننسأهاء نؤخرها. وآما قراءة (ننسها) فالمعنی نترکها يعني نترك نسخها فلا ننسخها . 

وأما قوله : لین ءَيَةٍ 4 فكل المفسرین حملوه على الاية من القرآن غير آبي مسلم فانه حَمّل 
ذلك على التوراة والانجیل وقد تقدم القول فيه . 

آما قوله تعالی: تأت بر یبا آز نل4 ففيه قولان: 

أحدهما: أنه الأخف . والثاني: أنه الأصلح» وهذا أَوْلى لأنه تعالی يصرف المکلف على 
مصالحه لا على ما هو أخف على طباعه . 

فان قيل: لو كان الثاني أصلح من الأول لكان الأول ناقص الصلاح» فكيف أمر الله به؟ 

قلنا: الأول أصلح من الثاني بالنسبة إلى الوقت الأول» والثاني بالعكس منه فزال السؤال . 

ءاعلم أن الناس استنبطوا من هذه الآية أكثر مسائل النسخ : 

المسألة الأولى : قال قوم: لا يجوز نسخ الحكم إلا إلى بدل . واحتجوا بأن هذه الآية تدل 
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على أنه تعالى إذا نسخ لا بد وأن يأتي بعده بما هو خير منه أو بما يكون مثله وذلك صريح في 
وجوب البدل . 

والجواب: لم لا يجوز أن يقال : المراد أن نفي ذلك الحکم وإسقاط التعبد به خير من ثبوته في 
ذلك الوقت» ثم الذي يدل على وقوع النسخ لا إلى بدل : أنه نسح تقدیم الصدقة بين يدي مناجاة 
الرسول عم لا إلى البدل . 

المسألة الغانية : قال قوم : لا يجوز نسخ الشيء إلى ما هو آثقل منه . واحتجوا بأن قوله : 
تب عبر یا أو ينره 4 بنافي کونه أثقل ؛ لأن الأثقل لا یکون خيرًا منه ولا مثله . 

والجواب: لم لا يجوز أن یکون المراد بالخیر ما یکون أكثر ثوابًا في الآخرة» ثم إن الذي يدل 
على وقوعه أن الله سبحانه نسخ في حق الزناة الحبس في البيوت إلى الجلد والرجم» وتسَخ 
صوم عاشوراء بصوم رمضان» وكانت الصلاة ركعتين عند قوم فنسخت بأربع في الحضر . 

إذا عرفت هذا فنقول: آما نسخ الشيء إلى الأثقل فقد وقع في الصور المذکورت وأما نسخه إلى 
الأخف فكنسخ العدة من حول إلى أربعة أشهر وعشر» وكنسخ صلاة الليل إلى التخيير فیها . 
وأما نسخ الشيء إلى المثل فكالتحويل من بيت المقدس إلى الكعبة . 

المسألة الثالثة : قال الشافعي رضي الله عنه : الكتاب لا ينسخ بالسنة المتواترة. واستدل عليه 
هذه الا یه مي وجوه الويف أنه تال أخير أن ما سكين الات باك ر میا ولاف رت 
أنه يأتى بما هو من جنسه» كما إذا قال الإنسان: (ما آخذ منك من ثوب آتيك بخير منه)» يفيد أنه 
يأتيه بثوب من جنسه خیر منه» وإذا ثبت أنه لا بد وأن يكون من جنسه فجنس القرآن قرآن . 

وثانيها أن قوله تعالی : ی يمير ین يفيد أنه هو المنفرد بالإتيان بذلك الخیر» وذلك هو 
القرآن الذي هو كلام وا اي ان بها ابورا كيه السام 

والفها: أن قوله : تأتٍ سیر ی يفيد أن المأتي به خير من الآية» والسنة لا تكون خيرًا من 
القرآن . 

ورابعها: أنه قال: ألم ملم نله عل کل تیر قرب دل على أن الاتي بذلك الخیر هو 
المختص بالقدرة على جميع الخیرات وذلك هو الله تعالی . 

والجواب عن الوجوه الاربعة باسرها: أن قوله تعالی : نت یر ی لیس فيه أن ذلك الخیر 
يجب أن یکون ناسخاء بل لا يمتنع أن يكون ذلك الخیر شیثّا مغايرًا للناسخ يحصل بعد 
حصول النسخ» والذي يدل على تحقيق هذا الاحتمال أن هذه الآية صريحة في أن الإتيان 
بذلك الخير مرتب على نسخ الآية الأولى: > فلو كان نسخ تلك الآية مرتبّا على الإتيان بهذا 
الخير لزم الدّوْر وهو باطل» ثم احتج الجمهور على وقوع نسخ الكتاب بالسنة؛ لأن آية 
الوصية للأقربين منسوخة بقوله عليه الصلاة والسلام : «ألاً لا وَصِيَةَ لوّارثٍ» وبأن آية الجلد 
صارت منسوخة بخبر الرجم . 
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قال الشافعي رضي الله عنه: أما الأول : فضعیف لأن کون المیراث حقًا للوارث یمنع من صرفه 
إلى الوصية» فثبت أن آية المیراث مانعة من الوصية وأما الثاني : فضعیف أيضًا لأن عمر 
رضي الله عنه روی أن قوله : «الشیِخْ وَالشّيِحَةَ إذا رََيَا فَارْجُمُوهُمَا الْبَنَهَه كان قرآنّاء فلعل النسخ 
إنما وقع به . وتمام الكلام فيه مذكور في أصول الفقه والله أعلم . 

أما قوله تعالى: لم ملم له عل کل کی مب © فتنبيه للنبي يك وغيره على قدرته تعالى على 
تصريف المكلف تحت مشيئته وحكمه وحكمته» وأنه لا دافع لما أراد ولا مانع لما اختار. 

المسألة التاسعة : استدلت المعتزلة بهذه الآية على أن القرآن مخلوق من وجوه: أحدها: أن 
كلام الله تعالى لو كان قديمًا لكان الناسخ والمنسوخ قديمين» لكن ذلك محال؛ لأن الناسخ 
يجب أن يكون متأخرًا عن المنسوخ» والمتأخر عن الشيء يستحيل أن يكون قديمّاء وأما 
المنسوخ فلأنه يجب أن يزول ویرتفع» وما ثبت زواله استحال قدمه بالاتفاق . 

وانیها: أن الآية دلت على أن بعض القرآن خير من بعض» وما كان كذلك لا يكون قديمًا . 

وثالثها: أن قوله : لم شم أن آله َك کل کن َر 4 يدل على أن المراد أنه تعالى هو القادر 
على نسخ بعضها والإتيان بشيء آخر بدلاً من الأول» وما كان داخلاً تحت القدرة وكان فعل 
کان فجها فا : 

أجاب لاصحاب عنه: بأن کونه ناسخًا ومنسوخًا إنما هو من عوارض الالفاظ والعبارات 
واللغات ولا نزاع في حدوثهاء فلم قلتم : إن المعنی الحقيقي الذي هو مدلول العبارات 
والا صطلاحات محدث؟ ! قالت المعتزله: ذلك المعنی الذي هو مدلول العبارات واللغات لا شك 
أن تعلقه الأول قد زال وحدث له تعلق آخرء فالتعلق الأول محدث لأنه زال والقدیم لا يزول» 
والتعلق الثاني حادث لأنه حصل بعدما لم يكن» والکلام الحقيقي لا ينفك عن هذه التعلقات» 
وما لا ينفك عن هذه التعلقات (محدث) وما لا ينفك عن المحدث محدث. والکلام الذي 
تعلقت به يلزم أن يكون محدثا . أجاب الأصحاب: أن قدرة الله كانت في الأزل متعلقة بایجاد 
العالم فعند دخول العالم في الوجود هل بقي ذلك التعلق أو لم د یبق؟ فان بقي يلزم أن يكون 
القادر قادرّا على ایجاد الموجود وهو محال» وان لم يبق فقد زال ذلك التعلق فیلزمکم حدوث 
قدرة الله على الوجه الذي ذکرتموه» وکذلك علم الله كان متعلقًا بأن العالم سيوجد» فعند 
دخول العالم في الوجود إن بقي التعلق الأول كان جهلا» وان لم يبق فيلزمكم کون التعلق الأول 
حادثا ؛ لأنه لو كان قدیمّا لما زال» وبکون التعلق الذي حصل بعد ذلك حادثاء فإذن عالمية الله 
تعالى لا تنفك عن التعلقات الحادثة» وما لا ينفك عن المحدث محدث فعالمية الله محدثة 
فكل ما تجعلونه جوابا عن العالمية والقادرية فهو جوابنا عن الكلام . 

المسألة العاشرة: احتجوا بقوله تعالى: ن له عَكَ کل کیء َر 4 على أن المعدوم شيء . 
وقد تقدم وجه تقريره فلا نعیده» والقدير فعيل بمعنى الفاعل» وهو بناء المبالغة . 
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قوله تعالى: « ألم مَل کک ا 


اعلم أنه سبحانه وتعالى لما حكم بجواز النسخ مه يبان أن ملك السموات والأرض له ل 
لغيره» وهذا هو التنبيه على أنه سبحانه وتعالى | إنما حسن منه الأمر والنهي لكونه مالکا للخلق» 
وهذا هو مذهب أصحابناء وإنه إنما حسن التكليف منه لمحض كونه مالکا للخلق مستوليًا عليهم 
لا لثواب یحصل. أو لعقاب يندفع . قال القفال : ويحتمل أن يكون هذا إشارة إلى أمر القبلت 
فإنه تعالى أخبرهم بأنه مالك السموات والأرض وأن الأمكنة والجهات كلها له» وأنه لیس بعض 
الجهات أكبر حرمة من البعض إلا من حيث يجعلها هو تعالى له وإذا كان كذلك وكان الأمر 
باستقبال القبلة إنما هو محض التخصيص بالتشريف» فلا مانع يمنع من تغيره من جهة إلى جهت 
وأما الولى والنصير فكلاهما فعيل بمعنى فاعل على وجه المبالغة . 

ومن الناس من استدل بهذه الآية على أن الملك غير القدرةء فقال : إنه تعالى قال أولا : م« ألم 
مد له ڪل کل تیم م6 ثم قال بعده: « ألم تم أك أله م مش التسمنوْتٍ وَالْأَرْض فلو كان 
الملك عبارة عن القدرة لكان هذا تكريرًا من غير فائدةت والكلام في حقيقة الملك والقدرة قد 
تقدم في قوله : مدلای دوم ا [الفاتحة : 4]. 


كد 


مر ۰ ۵ 


قوله تعالى: 8 آم تَرِيدُورت أن سلوا رشولکم كنا شيل موی ین بل وَمَن 
يبدل الكفر بالامن سل 0 سَوَآءَ اليل © 4 

المسألة الأولى : (أم) على ضربين متصلة ومنقطعة : فالمتصلة عديلة الألف وهي مفرقة لما 
جمعته أي » كما أن (أو) مفرقة لما جمعته تقول : اضرب أيهم شئت زیدا أم عمرّاء فإذا قلت : 
اضرب أحدهم قلت : اضرب زيذا أو عمرّا. والمنقطعة لا تكون إلا بعد كلام تام؛ لأنها بمعنى 
بل والألف» كقول العرب: | إنها لابل أم شاءء كأنه قال: بل هي شاء . ومنه قوله تعالى: ام 
ولو رد که [لاحتاف: 8]أي : بل يقولون : قال الأخطل : 

كَذَبَتك َیئك آم ریت بواسط غلس الظلام مِنَ الرباب خیالا 

المسألة الثانية : اختلفوا في المخاطب به على وجوه: احدها:أنهم المسلمون . وهو قول 
الأصم والجبائي وأبي مسلم» واستدلوا عليه بوجوه : الأول:أنه قال في آخر الآية  :‏ وَمّن یب 
الكثرٌ لري وهذا الكلام لا يصح إلا في حق المؤمنين . الثاني:أن قوله وه 
يقتضي معطوفا عليه وهو قوله : ل مووا ریت4 [البقرة: 4١٠]فكأنه‏ قال : وقولوا انظرنا 
واسمعوا فهل تفعلون ذلك كما أمرتم آم تریدون أن تسألوا رسولک؟ الثالث:آن المسلمين کانوا 
يسألون محمدا يزعن آمور لا خير لهم في البحث عنها لیعلموها كما سأل الیهود موسی عليه 
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السلام ما لم يكن لهم فيه خير عن البحث عنه . الرابع: سأل قوم من المسلمین أن یجعل لهم ذات 
أنواط كما كان للمشرکین ذات آنواط» وهي شجرة کانوا یعبدونها ویعلقون علیها المأکول 
والمشروب. كما سألوا موسی أن یجعل لهم إلها كما لهم آلهة . 

القول الثاني: أنه خطاب لأهل مكة . وهو قول ابن عباس ومجاهد. قال: إن عبد الله بن أمية 
المخزومي أتى رسول الله و في رهط من قريش فقال : يا محمد والله ما أؤمن بك حتى تفجر 
لنا من الأرض ينبوعاء أو تكون لك جنة من نخيل وعنب» أو يكون لك بيت من زخرف» أو 
ترقى في السماء بأن تصعد» ولن نؤمن لرقيك بعد ذلك حتى تنزل علينا كتابًا من الله إلى 
عبد الله بن أمية أن محمدًا رسول الله فاتبعوه!! وقال له بقية الرهط : فان لم تستطع ذلك فائتنا 
بكتاب من عند الله جملة واحدة فيه الحلال والحرام والحدود والفرائض؛ كما جاء موسى إلى 
قومه بالألواح من عند الله فيها كل ذلك» فنؤمن بك عند ذلك!! فأنزل الله تعالى: أم تريدون أن 
تسألوا رسولكم محمدا أن يأتيكم بالآيات من عند الله كما سأل السبعون فقالوا: أرنا الله 
جهرة . وعن مجاهد أن قريشًا سألت محمذا عليه السلام أن يجعل لهم الصفا ذهبًا وفضة فقال: 
نعم هو لكم كالمائدة لبني إسرائيل . فأبوا ورجعوا. 

القول الثالث : المراد اليهود. وهذا القول أصح لأن هذه السورة من أول قوله : يبي یل 
درا نم [البقرة: ]4٠‏ حكاية عنهم ومحاجة معهم» ولأن الآية مدنية» ولأنه جرى ذكر اليهود 
وما جرى ذكر غيرهم» ولأن المؤمن بالرسول لا يكاد يسأله» فإذا سأله كان متبدلاً کفرا 
بالويمان . 

المسألة الثالثة : ليس في ظاهر قوله: «آمْ يدوك آن مَنعَنُوا شوک کنا سیل شوم ين یز * 
آنهم أتوا بالسؤال فضلاً عن كيفية السژال» بل المرجع فيه إلى الروايات التي ذكرناها في أنهم 
سألواء والله أعلم . 

المسألة الرابعة: اعلم أن السؤال الذي ذكروه إن كان ذلك طلبًا للمعجزات» فمن أين أنه 
كفر؟ ومعلوم أن طلب الدليل على الشيء لا يكون كفرًاء وان كان ذلك طلبًا لوجه الحكمة 
المفصلة في نسخ الاحکام» فهذا آیضا لا یکون كفرًا؛ فإن الملائكة طلبوا الحكمة التفصيلية في 
خلقة البشر ولم يكن ذلك کفرّا» فلعل الأؤلى حمل الآية على أنهم طلبوا منه أن يجعل لهم إلها 
كما لهم آلهة» وان كانوا طلبوا المعجزات فإنهم يطلبونها على سبيل التعنت واللجاج؛ فلهذا 
كفروا بسبب هذا السوال . 

المسألة الخامسة: ذكروا في اتصال هذه الآية بما قبلها وجوها: آحدها: أنه تعالى لما حكم 
بجواز النسخ في الشرائم» فلعلهم كانوا یطالبونه بتفاصيل ذلك الحكم فمنعهم الله تعالى عنها 
وبیّن أنهم ليس لهم أن يشتغلوا بهذه الاسئلت كما أنه ما كان لقوم موسی أن يذكروا أسئلتهم 


الفاسدة . 


الآية رقم (۱۰9) ۱ ۷ 


وانیها: لما تقدم من الأوامر والنواهي قال لهم : إن لم تقبلوا ما آمرتکم به وتمردتم عن 
الطاعة» کنتم کمن سأل موسی ما ليس له أن یسأله» عن آبي مسلم . 

و ای شیاین ها أعرام ام رجا ف دی من قرع يرسق 

المسألة السادسة : سا وء اسيل وسطه قال تعالى : طلم نی سء لحيو € [الصافات: 
۰ أي وسط الجحيم» والغرض التشبيه دون نفس الحقيقة» ووجه التشبيه في ذلك أن من سلك 
طريقة الإيمان فهو جار على الاستقامة المؤدية إلى الفوز والظفر بالطلبة من الثواب والنعیم» 
فالمبدل لذلك بالكفر عادل عن الاستقامة فقيل فيه : إنه ضل سواء السبيل . 
قوله تعالی: ۶ ود کنر م من اهفل آلکتب ۴ دوک مر هد 3 
اوسا لد ال اا تن 

حى يان اله بأنروة لد له ع کل کنو مدر © 4 

اعلم أن هذا هو النوع الثالث من كيد اليهود مع المسلمين» وذلك لانه روي أن فنحاص بن عازورای 
وزيد بن قيس ونفرًا هن الود قار دليف ين البمان وا ين الس توب الخد : ألم تروا 
ما أصابكم» ولو كنتم على الحق ما هزمتم» فارجعوا إلى دیننا فهو خير لكم وأفضل ونحن أهدى 
منكم سبيلاً!! فقال عمار: كيف نقض العهد فيكم؟ قالوا: شدید. قال: فاني قد عاهدت أني لا 
أكفر بمحمد ما عشت!! فقالت اليهود : آما هذا فقد صبأ. وقال حذيفة : وأما أنا فقد رضيت بالله 
ربًا وبالاسلام ديئًا وبالقرآن إمامًا وبالكعبة قبلة وبالمؤمنين إخوانًا!! ثم أتيا رسول الله يل 
وأخبراه فقال : «أَصَبْتُمَا خیرا وَأَْلَحْتُمَااء فنزلت هذه الآية . واعلم آنا نتکلم آولا في الحسد ثم نرجع إلى 
التفسير. 

المسألة الأولی : في ذم الحسد» ويدل عليه أخبار كثيرة: الأول : قوله عليه السلام : «الحَسَّدَ 
َأكُلُ الحَسََاتِ ؛ كما تَأكُلُ الا الحطب» . 

الثاني: قال أنس : كنا يومًا جالسين عند النبي ی فقال : «طلعٌ عَلَيكُمْ الان من هَذَا الْفَجٌ رَجُل 
يِن أل الْجَند . قال : فطلْع رَجُلُ ین الأنْصَارٍ تلطف ليه ین وضوئه قذ عَذَقَ نله في يَدِه 
الشمال > سل > قَلَما کان مِنَ الْعَدِ قال الي اة مثل ذَلِكَ : فطل َلك الرَجُل مل مر رت الأولَى » 
لما كان ايوم ايت َال الي لايل ماه أنضاء فطع دك الرجل عَلَى وف حا له الأوی . 


ْلمّا قا ال لته عَبْدُ له يْنُ عَمْرِو بن الْحَاصٍ» قَالَ : اي حَيْتُ أبي» قَأَفسَنث ألا 
دحل تلاا رن ریت أن توت لباک ع تقض اد 5 فَعَلْتَء کال :تم . قال نس : 
(۱) سناده ضعیف : آخرجه البخاري في (التاریخ) (۱/ ۱/ ۲۷۲) وأبو داود في کتاب (الأدب) باب : (في احسد) 
(۲۰۹۰/۶) حدیث رقم ۰)4٩۰۳(‏ وعبد بن حميد في (النتخب من السند) (۱۵۳/ 5 ۱۵) وآخرجه ابن عبد البر في 
(التمهید) (۰)۱۲/۲ جميعًا من طریق [براهیم بن أبي أسيد. . 


۳4۸ سورة البقرة 


هبات مَعَهُ قلات یال ال : كلم ره يَقُومُ ین الیل شيعا یره رد تا 


حم م ٠‏ ني 


مِنَ الیل وتَقَل فراسشه > ذَكَرَ ات وَكَبَرَ حتی یوم لِصَلاة وَالْمَجْرِ غَيْرَ د أَنّهُ لا يه ول إلا 


عیرا. قَالَ: كَلَمَا مَضَّتٍ الثّلاثُ لیا وَكِدْتُ آختقه عَمَلَدُ قُلْتُ: يا عَبْدَ له لم ین بني 

کک عَضَبٌ» ولا همجن ولکن سَمِعْتُ سول الک يفول ثلات مَوَاتٍ : يطل کم 
yb a a r NY‏ بوم با چم 

لمأو م يرل ؛ تا لي بل بلق ما قَالَ سول الكل ؟! فَقَالَ: ما هو إلا ما ما رات 

قال : فَانْصَرَهْتُ عَنْهُ فلا وَلَيْتُء دَعَانِي ال ما هو الا ما بت أي نی تبي على 

أَحَدِ مِنَ الْمُسْلِمِينَ غِشَّاء ولا آخشده علی خر أعْطَاهُ الله له فََا عَبْدُ الله : فَهَذِهِ الَتِي بَلَمَتْ 

بات وَهِيَ التي لا صا“ . 

الثالث: قال عليه السلام : هدب کم داء الامم م لک : الْحَسَدُ وَالْبَعْضَاءٌ وَالْمَعْضَاءُ ۶ هی الْحَالِقَة 

لا آفول حَالِقَةَ الشّعْر وَلَكِنْ الق الذي“ . 

الرابع: قال : «إنه سیصیب أمتي داء الأمم». قالوا: ما داء الأمم؟ قال : «الاشر والبطر والتکاثر 

والتنافس في الدنيا والتباعد والتحاسد حتی یکون البغي ثم الهرج1" . 

الخامس: أن موسی عليه السلام لما ذهب إلى ربه رأى في ظل العرش رجلا يغبط بمکانه 

وقال: إن هذا لكريم على ربه! فسأل ربه أن يخبره باسمه فلم يخبره باسمه وقال: أحدثك من 


(۱) إسناده صحیح : آخرجه أحمد في (مسنده) (۳/ ۱) حدیث رقم (۱۲۷۲۰)) والنسائي في (سننه الکبری) /٦(‏ 
۵ حدیث رقم (۱۰۹۹) وعبد بن هید في (مسنده) (۱/ ۳۵۰) حديث رقم (۱۱۵۹) جمیعا من طریق معمر عن 
الزهري قال آخبرني آنس بن مالك . . . فذكره. 

(۲) |سناده جید : آخرجه الترمذي في کتاب (صفة القيامة) (۶/ 116) حدیث رقم (۲۵۱۰) من طریق حرب بن 
شداد عن حیی بن أبي کثیر . . . به» وقال: قال آبو عیسی هذا حديث قد اختلفوا في روایته عن يحيى بن أى کثیر 
فروی بعضهم عن مجيي بن أبي کثیر عن يعيش ابن الولید عن مولى الزبیر عن النبي يهاه وم یذکروا فيه عن الزبير» 
والبزار في مسنده (7/ ۱۹۲) حديث رقم (۲۲۳۲)» من طريق يعيش موی بن الزبير عن ابن الزبير. . . به وأحمد في 
(مسنده) )١55/١(‏ حديث رقم »)۱٤١۱۲(‏ من طريق هشام عن يحيى بن أب كثير . .. به» والبيهقي في (سننه 
الكبرى) (۰)۲۳۲/۱۰ من طريق هشام الدستوائي عن يحيى بن أبي كثير . . . به وأبو يعلى في (مسنده) (۲/ ۳۲) 
حديث رقم (11۹) من طريق علي بن المبارك عن يحيى بن أب كثير . . . به والشاشي في (مسنده) (۱/ )١١5‏ حديث 
رقم »)٥٤(‏ من طریق شیبان عن يحيى پن أن کثیر : a.‏ وأورده الهيثمي في (الجمع) (۸/ ۰) وقال : رواه البزار 
واسناده جيد. 

(۳) صحیح : آخرجه الحاكم في (المستدرك) /٤(‏ ۱۸۵) حديث رقم (۰)۷۳۱۱ وقال امحاکم : هذا حدیث صحیح 
الإسناد ول خرجاه» والطبراني في (الأوسط) (4/ ۲۳) حدیث رقم (۱۲ ۰ كلاهما من طریق أبي سعید الغفاري 
قال سمعت أبا هريرة رضي الله عنه بقول سمعت رسول الله یقول . . . فذکره وآورده الهيثمي في (الجمع) 
(۷/ ۰۳۰۱۸ وقال : رواه الطبراني في الأوسط وفیه أبو سعید الغفاري ول يرو عنه غير حميد بن هاني وبقية رجاله 
وثقوا» وآورده الالباني في (الصحیحة) ٠(‏ ۰ وقال: صحیح . 


الآية رقم (۰۹) ۳۹۹ 


عمله ثلانًا: كان لا يحسد الناس على ما آتاهم الله من فضله» وکان لا يعق والدیه» ولا يمشي 
بالنمیمة"؟ . 

السادس: قال عليه السلام : «إنَ لِنِمَم الله أْدَاء»» قیل :ون أُوَلَيِكَ؟ قال : «الِينَ بَحسْدون 
الاس عَلَى ما آنَاهُمُ الله ین فَضليا  .‏ 

السابع: قال عليه السلام : امه لوق رل الجِسَاب : الأمَرَاء بالجزر وَالْعَربُ بِالْعَصَبيةِ 
وَالدَّهَاقِينُ باکر وَالتَجُارُ بالخيائةء وغل لرستاق بالجَهَالة. وَالْعْلَمَاء بانخسد۳۷ 

آما الآثار: فالاول: حكن أن غرف برض نله وه نافیل بن المهلب وکان يوم على 
ر فقال : إني آرید أن أعظك بشيء» إياك والکبر فإنه آول ذنب عصی الله به إبليس. ثم 

قرأ: ##وَإِد فنا للمكهكة اسَجُدوا دم مسجد إل إبليس أن وَأَسْتَكْرٌ 7#البقرة: :۳] نا 

أخرج آدم من الجن . آسکنه الله في جنة عرضها السموات والأرض فأكل منهاء فأخرجه الله . 
ثم قرأ: ۶ آهیطا منهسا#اطه: ۲۱۳۳ وإياك والحسد فإنه قتل ابن آدم أخاه حين حسده. ثم قرأ: 
#واتل عَم 4 با اب ءادم يا لْحَق 1#المائدة : [v‏ . 

الثاني: قال ابن الزبير: ما حسدت أحذا على شيء من آمر الدنیا؛ لأنه إن كان من أهل الجنة 
فكيف أحسده على الدنيا وهي حقيرة في الجنة؟! وإن كان من أهل النار فكيف أحسده على أمر 
الدنيا وهو يصير إلى النار؟ ! 

الثالث: el‏ للحن ابعل یه الموين 7 قال جا انساگ نی E E‏ يفره 
ما لم تعد به يدا ولسانا . 

الرابع: قال معاوية : کل الناس أقدر على رضاه إلا الحاسد» فان لا يرضيه إلا زوال النعمة . 

الخامس: قيل : الحاسد لا ينال من المجالس إلا مذمة وذلاً ولا ينال من الملائكة إلا لعنة 
وبغضاء ولا ينال من الخلق إلا جزعا وغمّاء ولا ينال عند الفزع الا شدة وهولا» وعند الموقف 


إلا فضيحة ونكالا. 
المسألة الثانية : في حقيقة الحسد: إذا أنعم الله على أخيك بنعمة فإن أردت زوالها فهذا هو 
الحسد» وان اشتهيت لنفسك مثلها فهذا هو الغبطة والمنافسة . 


)۱( أخر جه ابن الجعد في (مسنده) (۱/ ۳۹۸) حديث رقم (2)10575 وأبو الشيخ في (مكارم الأخلاق) (۱/ ۸۰) 
حدیث رقم (۰)۲۰۷ وأبو نعیم في (حلية الأولياء) (4/ ۰۱4۹ جميعًا من طریق أبي إسحاق عن عمرو بن 
میمون . . . فذکره. 

(۲) إسناده ضعیف : آخرجه الطبراني في (الاوسط)(۷/ 4 )7١‏ حدیث رقم (۰)۷۲۷۷ من طریق إسماعيل بن عمرو 
البجلي حدثنا محمد بن مروان عن ابن جریج عن عطاء عن ابن عباس قال : قال رسول الله و : «آن لأهل النعم 
حسادًا فاحذروهم»۰ وأورده الهيثمي في (الجمع) (۸/ »)١465‏ وقال : رواه الطبراني في الأوسط وفيه إسماعيل بن 
عمرو البجلي وهو ضعيف وقد وثقه ابن حبان . 

(۳) ذكره الغزالي في (الإحياء) (۳/ ۱۸۸) وقال العوفي : أبو منصور الديلمي من حديث ابن عمر بسندين ضعيفين . 


.۳۷ سورة البقرة 


آما الأول فحرام بکل حال» الا نعمة آصابها فاجر أو کافر یستعین بها على الشر والفساد» فلا 
يضرك محبتك لزوالها فانك ما تحب زوالها من حيث نها نعمة» بل من حیث نها یتوسل به إلى 
الفساد والشر والأذى . والذي يدل على أن الحسد ما ذکرنا آیات : أحدها:هذه الآية وهي قوله 
تعالی : « لو برذوتگم ین بد ایمیک کارا سا ین مند نيهر فأخبر أن حبهم زوال نعمة 
الایمان حسد . وثانیها:قوله تعالی : ود لر تکفروت كما كوا تون سوا [الساء: ۰۲۸۹ والشها: 
قوله تعالی : #إن و وهم رن بک ية يفرحواً با( ال عمران: ۱۲۰]وهذا الفرح 
شماتة» والحسد والشماتة متلازمان . ورابعها:ذکر الله تعالی حسد |خوة یوسف وعبّر عما في 
قلوبهم بقوله : «[ قالوا لوف وآغوه لحب إل تا تا ون حْضبَةٌ اد أباتا نی سل مین @ فلا 
وف أو رو ارما یل لم وَبْهُ یک (يوسف: ۸ :]فبَيّن تعالی أن حسدهم له عبارة عن 
کراهتهم حصول تلك النعمة له . وخامسها:قوله تعالی : لا دوه فى ضدورهم اه یه 
رکه [الحدر: ]أي لا تضیق به صدورهم ولا يغتمون» فأثنى الله علیهم بعدم الحسد . وسادسها: 
قال تعالی في معرض الانکار: لآم يَحْسَدُونَ الاس َل مآ له ان من ص € [النساء: ۰4 
وسابعها: قال الله تعالی : کن الاس أنه وجدة بعت أله ین [البقرة: ۲۱۳]ٍلی قوله : ور لب 
اروش دا ا الت بنا تیه [البقرة: ۲۱۳]قیل في التفسير : خا وئامنها: قوله 
تعالی : وم روا لا من بعد ما جاءهم للم ْيأ مه [الشورى: 4١]فأنزل‏ الله العلم ليؤلف بينهم 
على طاعته فتحاسدوا واختلفوا» إذ آراد کل واحد أن ینفرد بالرياسة وقبول القول . وتاسعها: قال 
ابن عباس : كانت اليهود قبل مبعث النبي عليه السلام إذا قاتلوا قومًا قالوا: نسألك بالنبي الذي 
وعدتنا أن ترسله وبالكتاب الذي تنزله إلا تنصرنا!! فكانوا ینصرون فلما جاء النبي عليه السلام 
من ولد إسماعیل عرفوه وكفروا به بعد معرفتهم إياه» فقال تعالى: واا من بل یت عَلَ 
لذي كَعَرُوا» [البقرة: 9]إلى قوله : #أن مروا يمآ أَنرَل له بها [البقرة: ١]أي‏ حسدًا . وقالت 
صفية بنت حيي للنبي عليه السلام : جاء أبي وعمي من عندك فقال أبي لعمي : ما تقول فيه؟ 
قال : أقول: إنه النبي الذي بشّر به موسى عليه السلام . قال: فما تری؟ قال: أرى معاداته أيام 
الحياة . فهذا حكم الحسد. 

آما المنافسة فليست بحرام وهي مشتقة من النفاسة» والذي يدل على أنها ليست بحرام 
وجوه 

أولها: قوله تعالى : #وف ذلك يتناس الْمَكْتفِسُونَ» [المطففين: .]۲٩‏ 

وثانيها: قوله تعالى: #سايفوا إل مغرو ین رن 5 الحدید: 1؟]وإنما المسابقة عند خوف 
الفوت» وهو كالعبدين يتسابقان إلى خدمة مولاهماء إذ يجزع كل واحد أن يسبقه صاحبه 
فیحظی عند مولاه بمنزلة لا يحظى هو بها . ۱ 

والشها: قوله عليه السلام : «لا حَسَدَ الا في تین : رَجُل آنَاهُ اللّهُ مالا قأئقَهُ في سيل اللَّهِ › 


الآية رقم (۱۰۹) ۲۷ 
وَرَجُل تاه اللّهُ عِلْما فَهُوَيَعْمَلُ به وَبُعَلَمُهُ الناس»'“ . وهذا الحدیث يدل على أن لفظ الحسد قد 
یطلق على المنافسة ثم نقول : المنافسة قد تکون واجبة ومندوبة ومباحة: آما الواجبة فکما إذا 
كانت تلك النعمة نعمة دينية واجب کالایمان والصلاة والزکاة» فهاهنا يجب عليه أن يحب له 
مثل ذلك؛ لانه إن لم يحب ذلك كان راضیّا بالمعصية وذلك حرام» وآما إن كانت تلك النعمة 
من الفضائل المندوبة كالأنفاق في سبیل الله والتشمیر لتعلیم الناس » كانت المنافسة فیها 
مندوبة» وأما إن كانت تلك النعمة من المباحات كانت المنافسة فیها من المباحات» وبالجملة 
فالمذموم أن يحب زوالها عن الغیر» فأما أن يحب حصولها له وزوال النقصان عنه فهذا غير 
مذموم» لکن هاهنا دقيقة وهي أن زوال النقصان عنه بالنسبة إلى الغير له طریقان : 

احدهما: أن یحصل له مثل ما حصل للغیر . 

والثاني: أن یزول عن الغیر ما لم يحصل له . 

فإذا حصل اليأس عن أحد الطريقين فیکاد القلب لا ينفك عن شهوة الطریق الآخر» فهاهنا إن 
وجد قلبه بحيث لو قدر على إزالة تلك الفضيلة عن تلك الشخص لأزالهاء فهو صاحب الحسد 
المذموم. وان كان يجد قلبه بحيث تردعه التقوى عن إزالة تلك النعمة عن الغير» بالمراجر 
من الله تعالى أن يعفو عن ذلك» د وس اس و و اي 0 
المزمن مهن : الْحَسَّدُء وَالظنْ وَالطیرة» ثم قَالَ : «وَلَهُ مِنْهُنٌّ > مَخْرَجٌ ذا حَسَدْتَ فلا تبغ ۰۲۳4 أي 
إن وجدت في قلبك شيئًا فلا تعمل به» تسوپ بو بای 
الغزالي رحمة الله عليه . 

المسألة الثالثة : في مراتب الحسدء قال الغزالي رحمه الله: هي أربعة : الأولى: أن يحب زوال 
تلك النعمة وان كان ذلك لا يحصل لهء وهذا غاية الحسد . والثانية: أن يحب زوال تلك النعمة 
عنه إليه» وذلك مثل رغبته في دار حسنة أو امرأة جميلة أو ولاية نافذة نالها غيره» وهو يحب أن 
ال E‏ . الثالئة: أن لا 
يشتهي عنها بل يشتهي لنفسه مثلهاء فان عجز عن مثلها أحب زوالها لكيلا يظهر التفاوت بينهما . 
الرابعة: أن یه يشتهي لنفسه مثلهاء فان لم يحصل فلا يحب زوالهاء وهذا الأخير هو المعفو عنه إن 
لم ا ولي ینواعت ادرو وا ا ا رع SN‏ 
أخف من الثالثة» والأول مذموم:محض قال تعالى : ولا تم ما مضل ال بو بعكم عل 
بعض © [النساء : ۳۲] فتمنيه لمثل ذلك غير مذموم» وأما تمنيه عين ذلك فهو مذموم . 
(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (العلم) باب : (الاغتباط في العلم والحكمة) (۳۹/۱) حدیث رقم 
(۰)۷۳ م a‏ 


مسعود . . . به» ومنهما لفظ الحكمة بدلا من علما . 
)۲( لم آجده في کتب السنة . 


۳۷۲ سورة البقرة 

المسألة الرابعة : ذکر الشیخ الغزالي رحمة الله عليه للجسد سبعة آسباب : 

السبب الأول : العداوة والبغضاء» فان من آذاه إنسان أبغضه قلبه وغضب علیه وذلك 
الغضب يولد الحقد» والحقد يقتضي التشفي والانتقام فان عَجَرْ المبخض عن التشفي بنفسه 
آحب أن یتشفی منه الزمان» فمهما آصاب عدوه آفة وبلاء فرح» ومهما آصابته نعمة ساءته» 
وذلك لأنه ضد مراده» فالحسد من لوازم البغض والعداوة ولا یفارقهما» وآقصی الامکان في 
هذا الباب أن لا يُظهر تلك العداوة من نفسه وآن يكره تلك الحالة من نفسه » فأما أن يبغض انسانا 
ثم تستوي عنده مسرته ومساءته فهذا غير ممکن» وهذا النوع من الحسد هو الذي وصف الله 
الکفار به» إذ قال : #وَإدًا لک الوا متا ولا عََا وا لک افکتامل من الط فل موثوا بتکم رم 
له ليما با دور 9 إن سسكم حسكة وم ون توبك ميلك يرخا يهنا » [آل عمران؛ ۰۱۱٩‏ ۱۲۰] 
وکذا قال : ودا ما عَم فد بدت لس ین نمی » [العمران: 4۱۱۸ واعلم أن الحسد ريما 
أفضى إلى التنازع والتقاتل . 

السبب الثاني : التعزز» فان واحدًا من آمثاله [ذا نال منصبًا عاليًا ترقع عليه وهو لا يمكنه 
تحمّل ذلك» فیرید زوال ذلك المنصب عنه ولیس من غرضه أن یتکبر» بل غرضه أن یدفع کبره 
فإنه قد یرضی بمساواته» ولکنه لا یرضی بترفعه عليه . 

السبب الثالث : أن یکون في طبیعته أن یستخدم غيزه» فيريد زوال النعمة من ذلك الغیر لیقدر 
على ذلك الغرضء ومن هذا الباب كان حسد آکثر الکفار للرسول عليه الصلاة والسلام إذ قالوا: 
كيف يتقدم علینا غلام يتيم وکیف نطأطئ له رءوسنا؟ ! فقالوا: «لرلا رل هدا فان عل رَجلٍ ين 


لقن عَطم ٩‏ [الرخرف: ۳۱]وقال تعالی يصف قول قریش : هو مک آله هم ن ينين > 
[الأنعام : ۲ کالا ستحقار بهم والأنفة منهم . 
السیب الرابع : التعجب كما آخبر الله عن الأمم الماضية إذ قالوا : مار لا بر بتنکاه 


ہے اس و کک وص ر 
ھ۵ > 


3 ۸ رى «» م ےو ۳ Seff cr”‏ 
بس: ۱6 وقالوا: اومن لسري لا وقومهما أنا علدو [المومنون: 41417 وين أطعثم بشرا م 


ص 


َد لإا دی رو 4 [المؤمنون: ٤۳]وقالوامتعجبين‏ : ابس اه ا سول [الإسراء: 44]وقالوا: 
لوا آل عتا الْملتيكة» (الفرقان: ١؟]وقال:‏ #أو عبنم أن جاک ذکر من ریک على مل یسک 
رکه [الأعراف: 1۳]. 

السبب الخامس : الخوف من فوت المقاصد وذلك یختص بالمتزاحمین على مقصود 
واحد» فان کل واحد منهما يحسد صاحبه في كل نعمة تکون عوئا له في الانفراد بمقصوده» ومن 
هذا الباب تحاسد الضرات في التزاحم على مقاصد الزوجية» وتحاسد الإخوة في التزاحم على 
نيل المنزلة في قلوب الأبوين للتوصل إلى مقاصد المال والکرامة» وكذلك تحاسد الواعظین 
المتزاحمین على أهل بلدة واحدة إذ كان غرضهما نيل المال والقبول عندهم . 

السبب السادس : حب الرياسة وطلب الجاه نفسه من غير توسل به إلى مقصوده. وذلك 


الآية رقم (۲۰9) ۳۷۲ 


کالرجل الذي يريد أن یکون عدیم النظیر في فن من الفنون» فانه لو سمع بنظیر له في أقصى 
العالم» ساءه ذلك وأحب موته وزوال النعمة التي بها يشاركه في المنزلة؛ من شجاعة أو علم أو 
زهد أو ثروة ويفرح بسبب تفرده . 

السبب السابع : شح النفس بالخير على عباد الله» فإنك تجد من لا يشتغل برياسة ولا بكبر 
ولا بطلب مال إذا وصف عنده حسن حال عبد من عباد الله شق عليه ذلك» وإذا صف 
اضطراب آمور الناس وإدبارهم وتنقّص عيشهم فرح به» فهو أبدًا يحب الإدبار لغيره ویبخل 
بنعمة الله على عباده» كأنهم يأخذون ذلك من ملكه وخزانته» ويقال: البخيل من بخل بمال 
غيره» فهذا يبخل بنعمة الله على عباده الذين ليس بينهم وبينه لا عداوة ولا رابطة» وهذا ليس له 
سبب ظاهر إلا خبث النفس ورذالة جبلته في الطبع ؛ لأن سائر أنواع الحسد يرجى زواله لإزالة 
سببه» وهذا خبث في الجبلة لا عن سبب عارض فتعسر إزالته . 

فهذه هي أسباب الحسد» وقد يجتمع بعض هذه الأسباب أو أكثرها أو جميعها في شخص 
واحد» فيعظم فيه الحسد ويقوى قوة لا يقوى صاحبها معها على الإخفاء والمجاملة بل يهتك 
حجاب المجاملة ويظهر العداوة بالمكاشفة» وأكثر المحاسدات تجتمع فيها جملة من هذه 
الأسباب وقلما يتجرد واحد منها . 

المسألة الخامسة: في سبب كثرة الحسد وقلته وقوته وضعفه : اعلم أن الحسد إنما يكثر بين 
قوم تكثر فيهم الأسباب التي ذکرناها» إذ الشخص الواحد يجوز أن يحسد لأنه يمتنع من قول 
المتكبر ولأنه يتكبر ولأنه عدو. . . لغير ذلك من الأسباب وهذه الأسباب إنما تكثر بين قوم 
تجمعهم روابط يجتمعون بسببها في مجالس المخاطبات ويتواردون على الأغراض» والمنازعة 
مظنة المنافرة» والمنافرة مؤدية إلى الحسد فحيث لا مخالطة فليس هناك محاسدة ولما لم 
توجد الرابطة بين شخصين في بلدين لا جرم لم يكن بينهما محاسدة؛ فلذلك ترى العام يحسد 
العالِم دون العابد» والعابد يحسد العابد دون العالیم والتاجر يحسد التاجر» بل الاسکاف 
یحسد الاسکاف ولا یحسد البزاز» ویحسد الرجل آخاه وابن عمه آکثر مما یحسد الأجانب» 
والمرأة تحسد ضرتها وسريّة زوجها آکثر مما تحسد أم الزوج وابنته ؛ لأن مقصد البزاز غير مقصد 
الإسكاف فلا یتزاحمون على المقاصد. ثم مزاحمة البزاز المجاور له أكثر من مزاحمة البعید عنه 
إلى طرف السوق . 

وبالجملة فأصل الحسد العداوق وأصل العداوة التزاحم على غرض واحد والخرض 
الواحد لا یجمع متباعدین بل لا یجمع إلا متناسبین ؛ فلذلك یکثر الحسد بینهم» نعم من اشتد 
حرصه على الجاه العریض والصیت في آطراف العالم» فإنه یحسد کل من في العالم ممن يشاركه 
في الخصلة التي یتفاخر بها. آقول:والسبب الحقيقي فيه أن الکمال محبوب بالذات وضد 
المحبوب مكروه» ومن جملة آنواع الکمال التفرد بالکمال» فلا جرم كان الشريك في الکمال 


۳۷ سور البقرة 
مبغضًا لکونه منازعا في الفردانية التي هي من أعظم آبواب الکمال إلا أن هذا النوع من الکمال 
لما امتنع حصوله إلا لله سبحانه ووقع اليأس عنه» فاختص الحسد بالأمور الدنيوية ؛ وذلك لأن 
الدنیا لا تفي بالمتزاحمین. آما الآخرة فلا ضیق فيهاء وإنما مثال الاخرة نعمة العلم» فلا جرم 
من يحب معرفة الله تعالی ومعرفة صفاته وملائکته» فلا يحسد غیره إذا عرف ذلك ؛ لأن المعر فة 
لا تضیق على العارفین بل المعلوم الواحد یعرفه آلف ألف ویفرح بمعرفته ویلتذ به» ولا تنقص 
لذة آحد بسبب غیره» بل يحصل بكثرة العارفین زيادة الأنس ؛ فلذلك لا یکون بين علماء الدین 
محاسدة لأن مقصدهم معرفة الله» وهي بحر واسع لا ضیق فیها» وغرضهم المنزلة عند الله ولا 
ضیق فيهاء نعم إذا قصد العلماء بالعلم المال والجاه تحاسدوا؛ لأن المال أعيان إذا وقعت في يد 
واحد خلت عنها يد الآخر» ومعنی الجاه ملء القلوب» ومهما امتلاً قلب شخص بتعظیم عالم 
انصرف عن تعظیم الآخرء آما إذا امتلاً قلب بالفرح بمعرفة الله لم یمنع ذلك أن يمتلئ قلب غیره 
وأن یفرح به؛ فلذلك وصفهم الله تعالی بعدم الحسد فقال : #وَنْرْعَنًا ما في صدُورهِم من عل حون 
عل سرد مرلن € [الحجر : ۱ 

المسألة السادسة : في الدواء المزيل للحسد وهو آمران: العلم والعمل : 

آما العلم ففيه مقامان: إجمالي وتفصيلي : آما الإجمالي فهو أن یعلم أن كل ما دخل في الوجود 
فقد كان ذلك من لوازم قضاء الله وقدره؛ لأن الممکن ما لم ينته إلى الواجب لم یقف» ومتی 
كان كذلك فلا فائدة في النفرة عنه» وإذا حصل الرضا بالقضاء زال الحسد . وأما التفصيلي فهو 
أن تعلم أن الحسد ضرر عليك في الدین والدنياء وآنه ليس فيه على المحسود ضرر في الدین 
والدنیا» بل ينتفع به في الدين والدنیا : 

آما أنه ضرر عليك في الدين فمن وجوه: أحدها: أنك بالحسد كرهت حكم الله ونازعته في 
قسمته التي قسمها لعباده وعدله الذي أقامه في خلقه بخفي حکمته» وهذه جناية على حدقة 
التوحيد وقذى في عين الإيمان . وثانيها: أنك إن غششت رجلا من المؤمنين فارقت أولياء الله في 
حبهم الخير لعباد الله» وشاركت إبليس وسائر الكفار في محبتهم.للمؤمنين البلايا . وثالثها: 
العقاب العظیم المرتب عليه في الآخرة . ۱ 

وأما كونه ضررًا عليك في الدنيا فهو أنك بسبب الحسد لا تزال تكون في الغم والکمد» 
وأعداؤك لا يخليهم الله من أنواع النعم» فلا تزال تتعذب بكل نعمة تراها وتتألم بكل بلية 
تنصرف عنهم» فتبقى أبدًا مغمومًا مهمومّا» فقد حصل لك ما آردت حصوله لاعدائك» وأراد 
أعداؤك حصوله لك» فقد كنت تريد المحنة لعدوك فسعيت في تحصيل المحنة لنفسك . ثم إن 
ذلك الغم إذا استولى عليك أمرض بدنك وأزال الصحة عنك وأوقعك في الوساوس ونخص 
عليك لذة المطعم والمشرب . 

وأما أنه لا ضرر على المحسود في دينه ودنياه فواضح؛ لأن النعمة لا تزول عنه بحسدك» بل 


الآية رقم (۱۰۵) ۳۷6۵ 


ما قدره الله من اقبال ونعمة فلا بد وآن يدوم إلى أجل قدرة الله» فان كان کل شيء عنده بمقدار 
ولکل أجل کتاب» ومهما لم تزل النعمة بالحسد لم يكن على المحسود ضرر في الدنیا ولا عليه 
إثم في الآخرة» ولعلك تقو : ليت النعمة كانت لي وتزول عن المحسود بحسدي . وهذا غاية 
الجهل فانه بلاء تشتهیه أولاً لنفسك فانك أيضًا لا تخلو عن عدو يحسدك» فلو زالت النعمة 
بالحسد لم يبق لله عليك نعمة لا في الدین ولا في الدنياء وان اشتهیت أن تزول النعمة عن 
الخلق بحسدك ولا تزول عنك بحسد غيرك فهذا أيضا جهل» فان کل واحد من حمقی الحساد 
يشتهي أن یختص بهذه الخاصية» ولست آولی بذلك من الغیر » فنعمة الله عليك في أن لم يزل 
النعمة بالحسد مما يجب شکرها عليك وأنت بجهلك تكرهها . 

وأما أن المحسود ينتفع به في الدین والدنیا نواضح : آما منفعته في الدین فهو أنه مظلوم من 
جهتك. لا سیما |ذا آخرجت الحسد إلى القول والفعل بالغيبة والقدح فيه وهتك ستره وذکر 
مساوئه» فهی هدایا يهديها الله إليه» آعنی آنك تهدي إليه حسناتك فإنك كلما ذکرته بسوء نقل 
إلى ديوانه حسناتك وازدادت سيئاتك » فكأنك اشتهيت زوال نعم الله عنه إليك فأزيلت نعم الله 
عنك إليه» ولم تَرّل في كل حين وأوان تزداد شقاوة» وأما منفعته في الدنيا فمن وجوه: 

الأول: أن أهم أغراض الخلق مساءة الأعداء وكونهم مغمومين معذبين» ولا عذاب أعظم مما 
أنت فيه من ألم الحسد. بل العاقل لا يشتهي موت عدوه بل يريد طول حياته ليكون في عذاب 
الحسد لينظر في كل حين وأوان إلى نعم الله عليه فيتقطع قلبه بذلك؛ ولذلك قيل : 


لا مات أعداؤك بل وا حتّى يروا منك الذي كمد 
لا لت مجخشودا علی نما تما الکایل من بخسد 


الثاني: أن الناس یعلمون أن المحسود لا بد وأن یکون ذا نعمة» فیستدلون بحسد الحاسد على 
کونه مخصوصّا من عند الله بأنواع الفضائل والمناقب وأعظم الفضائل مما لا یستطاع دفعه 
وهو الذي يورث الحسد» فصار الحسد من آقوی الدلائل على اتصاف المحسود بأنواع الفضائل 
والمناقب . 

الثالث: أن الحاسد يصير مذمومًا بين الخلق ملعونا عند الخالق» وهذا من أعظم المقاصد 
للمحسود . 

الرابع: وهو أنه سبب لازدیاد مسرة [بلیس ؛ وذلك لأن الحاسد لما خلا عن الفضائل التی 
اختص المحسودبهاه فان رضي لك استوجب الثوب المظیم؛ فخاف [بلیس من آن برضی 
بذلك فیصیر مستوجبّا لذلك الثواب» فلما لم یرض به بل آظهر الحسد فاته ذلك الثواب 
واستوجب العقاب» فیصیر ذلك سببًا لفرح إبليس وغضب الله تعالی . 

الخامس: آنك عساك تحسد رجلا من أهل العلم وتحب أن يخطئ في دين الله وتکشف خطأه 
لیفتضح» وتحب أن یخرس لسانه حتى لا يتكلم أو يمرض حتى لا يعلم ولا يتعلم» وأي إثم 


۳۳۹ سورة البقرة 


یزید على ذلك وأي مرتبة اخس من هذه؟! وقد ظهر هن هذه الوجوه آیها الحاسد آنك بمثابة 
من يرمي حجرا إلى عدوه لیصیب به مقتله فلا یصیبه» بل يرجع إلى حدقته الیمنی فيقلعهاء 
فیزداد غضبه فیعود ويرميه ثانيًا آشد من الأول» فیرجع الحجر على عينه الأخرى فیعمیه» فیزداد 
غیظه ویعود ثالثّا فیعود على رأسه فیشجه وعدوه سالم في کل الأحوال» والوبال راجع إليه دائما 
وأعداژه حوالیه یفرحون به ویضحکون علیه» بل حال الحاسد آقبح من هذا؛ لأن الحجر العائد 
لم يفوت إلا العين ولو بقیت لفاتت بالموت. وأما حسده فإنه یسوق إلى غضب الله والی النارء 
فلآن تذهب عينه في الدنیا خير له من أن یبقی له عين ویدخل بها النار» فانظر كيف انتقم الله من 
الحاسد إذا آراد زوال التعمة عن المحسود؟! فما آزالها عنه ثم أزال نعمة الحاسد تصديقًا لقوله 
تعالی : « ولا بح الم الم إل هی 6ناطر : *4] فهذه الادوية العلمية» فمهما تفکر الانسان 
فیها بذهن صاف وقلب حاضر انطفاً من قلبه نار الحسد . 

وأما العمل النافع فهو أن يأتي بالأفعال المضادة لمقتضیات الحسد. فان بعثه الحسد على القدح 
فيه کلف لسانه المدح له» وان حمله على التكبر عليه كلف نفسه التواضع له وإن حمله على 
قطع آسباب الخیر عنه کلف نفسه السعي في إيصال الخیرات إليه» فمهما عرف المحسود ذلك 
طاب قلبه وأحب الحاسد وذلك يفضي آخر الأمر إلى زوال الحسد من وجهین :الاول: أن 
المحسود إذا آحب الحاسد فعل ما يحبه الحاسد» فحينئذٍ يصير الحاسد محبًا للمحسود ویزول 
الحسد حينئذٍ .الثاني: أن الحاسد إذا أتى بضد موجبات الحسد على سبیل التکلف» يصير ذلك 
بالآخرة طبعًا له فیزول الحسد عنه . 

المسألة السابعة : اعلم أن النفرة القائمة بقلب الحاسد من المحسود آمر غير داخل في وسعه 
فکیف یعاقب علیه؟! وأما الذي في وسعه آمران : احدهما: کونه راضيًا بتلك النفرة .والثاني: 
(ظهار آثار تلك النفرة من القدح فيه والقصد إلى إزالة تلك النعمة عنه » وجر آسباب المحبة إليه؛ 
فهذا هو الداخل تحت التکلیف . ولنرجع إلى التفسیر: 

آما قوله تعالی: ود ڪر مر ين اَهَل الکتب لو بردوتكم ین بمد مد ایمیک 7 کار » فالمراد 
أنهم کار یره وجوع الو عو ان دن بها بين ع أذ اا ر ار + 
والعالم بأن غيره على حق لا يجوز أن يريد رده عنه إلا بشبهة يلقيها إليه ؛ لأن المحق لا يعدل عن 
الحق إلا بشبهة والشبهة ضربان : احدهما: ما يتصل بالدنيا وهو أن يقال لهم : قد علمتم ما نزل 
بكم من إخراجكم من دياركم وضيق الأمر عليكم واستمرار المخافة بكم » فاترکوا الإيمان الذي 
ساقکم إلى هذه الأشياء! !والثاني: في باب الدين» بطرح الشّبه في المعجزات أو تحريف ما في 
التوراة. 

أما قوله تعالی: «#حسنا من عند آنشیهم> ففيه مسائل: 

المسألة الأولى: أنه تعالى بيّن أن حبهم لأن يرجعوا عن الإيمان إنما كان لأجل الحسد . قال 
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الجبائي : عنی بقوله : كارا حَسَنا ین عند آنیهم 4 آنهم لم يؤتوا ذلك من قبله تعالی» وان 
کفرهم هو فعلهم لا من خلق الله فيهم . والجواب أن قوله : من عند آنُیهم € فيه وجهان : 
احدهما: أنه متعلق ب (ود) على معنی آنهم آحبوا أن ترتدوا عن دینکم» وتمنیهم ذلك من قبل 
شهوتهم لا من قبل التدین والمیل مع الحق؛ لأنهم ودّوا ذلك من بعد ما تبين لهم آنکم على 
الحق» فکیف یکون تمنیهم من قبل طلب الحق؟الثاني: أنه متعلق ب(حسدا) أي حسدا عظيمًا 

آما قوله تعالی: انا وَاضْمَخوا 4 فهذا يدل على أن الیهود بعدما آرادوا صرف المؤمنين عن 
الایمان - احتالوا في ذلك بالقاء الشبه على ما بیناه» ولا يجوز أن يأمرهم تعالی بالعفو والصفح 
على وجه الرضا بما فعلوا؛ لأن ذلك کفر» فوجب حمله على أحد آمرین : الاول: أن المراد ترك 
المقابلة والإعراض عن الجواب؛ لأن ذلك آقرب إلى تسکین الثائرة في الوقت ‏ فكأنه تعالی مر 
الرسول بالعفو والصفح عن اليهود» فكذا أمره بالعفو والصفح عن مشركي العرب بقوله تعالی : 
#قل لت ءامنوا یزرو لذي لا رحو یام أله €[الجائية: 14] وقوله : # وَأَهْجْرَهُمَ هجا جملا € [المزمل : 
۰ ولذلك لم يأمر بذلك على الدوام بل علقه بغاية فقال: مى ین مه يأر # وذكروا فيه 
وجومًا : احدها: أنه المجازاة يوم القيامة عن الحسن . وثانيها: أنه قوة الرسول وكثرة آمته . وثالثها: 
- وهو قول أكثر الصحابة والتابعين - إنه الأمر بالقتال لأن (عنده) يتعين أحد آمرین : إما 
الاسلام» وإما الخضوع لدفع الجزية وتحمّل الذل والصّغار؛ فلهذا قال العلماء : إن هذه الآية 
منسوخة بقوله تعالى : «قیلرا أي لا وشت لله ول لوم الآ 74العوبة: ۷4] وعن الباقر 
رضي الله عنه أنه لم يؤمر رسول الله و بقتال حتى نزل جبريل عليه السلام بقوله : أن لذي 
سلوب ینم ظُلِمُوأ4[الحج: ٠۹‏ وقلده سيمًاء فكان أول قتال» قاتل أصحاب عبد الله بن 
جحش ببطن نخل وبعده غزوة بدر» وهاهنا سوالان : 

السوال الأول: كيف یکون منسوخا وهو معلق بغاية کقوله : «ر يم إلى بل #[البقرة: 
۷ وان لم يكن ورود اللیل ناسحا فکذا هاهنا؟ ! 

الجواب: أن الغاية التي يعلق بها الأمر إذا كانت لا تعلم إلا شرعًا لم یخرج ذلك الوارد شرعًا 
عن أن يكون ناسخاء ويحل محل قوله : ##اعْفُوا وَآصْمَحُوأ € : إلى أن أنسخه عنكم . 

السؤال الثاني : كيف يعفون ويصفحون والكفار كانوا أصحاب الشوكة والقوة والصفح لا 
يكون إلا عن قدرة؟ ! 

والجواب: أن الرجل من المسلمين كان ينال بالأذى فيقدر في تلك الحالة قبل اجتماع الأعداء 
أن يدفع عدوه عن نفسه وأن يستعين بأصحابه» فأمر الله تعالى عند ذلك بالعفو والصفح كي لا 
يهيجوا شرا وقتالا . 

القول الثاني في التفسیر : قوله : انوا وضْمَعُوا # حسن الاستدعاء» واستعمل ما یلزم فيه 
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من النصح والإشفاق والتشدد فيه وعلی هذا التفسیر لا يجوز نسخه» وانما يجوز نسخه على 
آما قوله تعالی: ‏ رک الله عل کل کی یر فهو تحذیر لهم بالوعید» سواء حمل على الأمر 


بالقتال أو غیره 
توله تعالی: ۵ ویو الکو واوا الکو وما لیا لاسي ین حير دوه 
و ر و وموا د شیر من سمي ۶ 
م 2 ام م - راص عر م ص سر لوه مح سرح م ر مس 
له إِنَّ آله بما ماوت بصي © وقالوا أن بل الْجَنَةَ الا من كن 
3 ۹ 


ولا هم 2 4 

اعلم أنه تعالى أمر بالعفو والصفح عن اليهود» ثم عقبه بقوله تعالى : 9 وَأقِيعُواأ موأ له واا 
ا ل 
أنفسهم وصلاحها القيام بالصلاة والزكاة الواجبتين» ونبه بهما على ما عداهما من الواجبات . ثم 
قال نخد وما ووأ شيك ون الوا برد يه لحري اين ال رات 
ولأن وجدان عين تلك الأشياء لا يرغب فيه» فبقي أن المراد وجدان ثوابه وجزائه» ثم قال: إن 
لَه يما لوبت بصیل» أي أنه لا يخفى عليه القليل ولا الكثير من الأعمال وهو ترغيب من 
حيث يدل على أنه تعالى يجازي على القليل كما يجازي على الکثیر» وتحذير من خلافه الذي 
هو الشر » وأما الخير فهو النفع الحسن وما يؤدي إليهء فلما كان ما يأتيه المرء من الطاعة يؤدي به 
إلى المنافع العظيمة» وجب أن یوصف بذلك» وعلی هذا الوجه قال تعالی : «وافصلوا الْحَيرَ 

قوله تعالی: رالا ل بعر الج لا من 06 هوا أذ س تاک أمَا ایهم فل مال وا رتم 
البح ع ااه ري يم رو عند یی ولا حَوْفُ عَلَيْهِمَ 
وه هم رون ©4 

اعلم أن هذا هو النوع الرابع من تخلیط الیهود والقاء الشبه في قلوب المسلمین» واعلم 
آن اليهود لا تقول في النصاری: نها تدخل الجنة» ولا النصاری في اليهودء فلا بد من 
تفصیل في الکلام فکأنه قال: وقالت الیهود: لن یدخل الجنة إلا من كان هودّاء وقالت 
التصاری: لن یدخل الجنة الا من كان نصاری» ولا يصح في الکلام سواه» مع علمنا بأن 
کل واحد من الفريقين یکفر الآخر» ونظیره : وتالا کوووا هُودًا أو دصر تصدرئ # [البقرة: ۱۳۰] 
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والهوّد: جمع مائد کعائذ وعوذ وبازل ویژل. 

فان قیل: كيف قیل : كان هودّا» على توحید الاسم» وجمع الخبر؟ 

گلتاه خمل الاسم على لفط (من) والجیر علی SS‏ لمن : (لامَنْ هُوَ صالوا 
الجحیم) [الصافات: ۱3۳] وقرأ آبي بن کعب : (الا من كَانَ يهوديًا أو نصرانيًا) . 

آما قوله تعالی: : يلك مهم > فالمراد أن ذلك متمنياتهی ثم إنهم لشدة تمنیهم لذلك 
قدروه حقا في نفسه . 

فان قیل: لم قال : ینک آما نيْهُمْ4 وقولهم : #لن یل الْجَنَّة4 أمنية واحدة؟ 

قلنا: أشير بها إلى الأماني المذکورة» وهي آمنيتهم أن لا ينزل على المومنین خير من ربهم» 
وأمنيتهم أن يردوهم كفارًاء وأمنيتهم أن لا يدخل الجنة غيرهم» أي : تلك الأماني الباطلة 
أمانيهم» وقوله تعالى : : لوقل کارا تن ٩‏ متصل بقوله : #لن يَدْخُلَ الجن الا من کان هودا أو 

تصرئ که و تاک أُمَانهُ ی 4 اعتراض» قال عليه الصلاة والسلام «الْكَيِسُ مَن دَانَنفْسَهُ وَعَمِلَ یم 

بَعْدَ الْمَوْتِ » وَالْعَاجِرُ مَنْ أَنْبَعَنَفْسَهُ هَوَاهَا وَتَمَنّى عَلَى الله الأماني» وقال علي رضي الله عنه : (لا 
تتكل على المنى فإنها بضائع التولي) . 

وأما قوله تعالی: «فل ادا تک 

ففيه مسائل: 

المسألة الأولى: هات : صوت بمنزلة هاء في معنى أحضر . 

المسألة الثانية: دلت الآية على أن المدعي سواء ادعى نفيّاء أو إثباتاء فلا بد له من الدليل 
والبرهان» وذلك من أصدق الدلائل على بطلان القول بالتقليد قال الشاعر : 

من ادعى شيئا بلا شاهد لا بد أن تبطل دعوه 

آما قوله تعالى: بل 

ففيه وجود: 

الأول: أنه إثبات لما نفوه من دخول غيرهم الجنة . 

الثاني: أنه تعالى لما نفى أن يكون لهم برهان أثبت أن لمن أسلم وجهه لله برهانًا . 

الثالث: كأنه قيل لهم : أنتم على ما أنتم عليه لا تفوزون بالجنة» بلى إن غيرتم طريقتكم 
وأسلمتم وجهكم لله وأحسنتم فلكم الجنة فيكون ذلك ترغيبًا لهم في الإسلام» وبيانًا لمفارقة 
حالهم لحال من يدخل الجنة لكي يقلعوا عما هم عليه ويعدلوا إلى هذه الطريقة» فأما معنى : 
من سم وَجَهَْمٌ لله 4 فهو إسلام النفس لطاعة الله» وإنما خص الوجه بالذكر لوجوه. أحدها: 
لأنه أشرف الأعضاء من حيث إنه معدن الحواس والفكر والتخیل ل 
غيره آولی . وثانيها: أن الوجه قد يكنى به عن النفس» قال الله تعالى : # كل سَيْءٍ مالك الا 
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جه [القصص : ٩۸۸‏ ر اء وجه ريه لا که [الليل : ۷۰ وثالئها: أن آعظم العبادات السجدة 
وهي إنما تحصل بالوجه فلا جرم خص الوجه بالذکر» ولهذا قال زيد بن عمرو بن نفيل . 


فيكون المرء واهبًا نفسه لهذا الأمر بإذلالهاء وذكر الوجه وأراد به نفس الشيء» وذلك لا 
يكون إلا بالانقياد والخضوع وإذلال النفس في طاعته وتجنب معاصيهء ومعنى (لله) أي : خالصًا 
لله لا يشوبه شرك» فلا يكون عابدًا مع الله غيره» أو معلقًا رجاءه بغيره» وفي ذلك دلالة على أن 
المرء لا ينتفع بعمله إلا إذا فعله على وجه العبادة في الإخلاص والقربة . 

أما قوله تعالی:9 وهو محیس نگ أي : لا بد وأن يكون تواضعه لله بفعل حسن لا بفعل قبيح» فإن 
الهند يتواضعون لله لكن بأفعال قبيحة» وموضع قوله  :‏ رَه یی موضع حال كقولك : جاء 
فلان وهو راکب أي جاء فلان راکبّا» ثم بين أن من جمع بين هذين فله أجره عند ربه» يعني به 
الثواب العظيم» ثم مع هذا النعيم لا يلحقه خوف ولا حزن. فأما الخوف فلا یکون إلا من 
المستقبل» وأما الحزن فقد يكون من الواقع والماضي كما قد يكون من المستقبل فنبه تعالى 
بالأمرين على نهاية السعادة لأن النعيم العظيم إذا دام وكثر وخلص من الخوف والحزن فلا يحزن 
على آمر فاته ولا على أمر يناله ولا يخاف انقطاع ما هو فيه وتغيره فقد بلغ النهاية وفي ذلك ترغيب 
في هذه الطريقة وتحذير من خلافها الذي هو طريقة الكفار المذكورين من قبل» واعلم أنه تعالى 
وحد آولاثم جمع؛ ومثله قوله: #إوَكر ص مق السَّمواتٍ » [النجم: ٠١‏ أثم قال : سَفَعَتَهُمْ © 
وقوله : وتم ن بیغ که [الأنعام: ه؟]وقال في موضم آخر : وهنم تن یسیو ك4 (بونس: 4۷] 
وقال : متهم تن یی يه إا روا ین عن [محمد: «#۱ولم يقل : خرج» واعلم أنا لما فسرنا 
قوله : «مَنْ سم وه لل [بتر::۱۱۲بالاخلاص فلنذکر ههنا حقيقة الاخلاص وذلك لا یمکن 
بيانه إلا في مسائل : 

المسألة الأولى : في فضل النية قال عليه الصلاة والسلام : (إنّما الأعْمّالُ بالتياتِ» ”'“وقال : 
«إنّ الله لا يَنْظُرٌ إلى صُوَرِكم ولآإلى أَعْمَالِكُمْ. وَإَنّما بنظر إلى فُلُوبكم ونیایکم» ”“وفي 
الإسرائيليات أن رجلا مر بكثبان من رمل في مجاعة فقال في نفسه : لو كان هذا الرمل طعامًا 
لقسمته بين الناس فأوحى الله تعالى إلى نبيهم قل له : إن الله قبل صدقتك وشكر حسن نيتك 
وأعطاك ثواب ما لو كان طعامًا فتصدقت به . 
(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في كتاب (المغازي)؛ باب : (حديث كعب) (۷/ ۷۱۷) حديث رقم (44۱۸)) 
ومسلم في كتاب (التوبة)» باب: (حديث توبة كعب بن مالك وصاحبه) (5/ ۲۱۲۵/۵۰۳) جميعًا من طريق 
الزهري . . . به . 
(۲) صحيح : آخرجه مسلم في (صحيحه) (4/ ۱۹۸۷/ 50754)» وابن ماجه في (سئنه) (۲/ ۱۳۸۸) حديث رقم 
(۰)1۱۳ وأحمد في (مسنده) (۵۳۹/۲) حديث رقم (۰)۱۰۹۷۳ جميعًا من طريق يزيد عن أبي هريرة. . . به . 


الآيات رقم (۱۱۲-۱۱۰) ۳۸ 


المسألة الثانية : الانسان إذا علم أو ظن أو اعتقد أن له في فعل من الافعال جلب نفع أو دفع 
ضر ظهر في قلبه ميل وطلب» وهو صفة تقتضي ترجیح وجود ذلك الشيء على عدمه. وهي 
الارادة فهذه الارادة هي النية والباعث له على تلك النية ذلك العلم أو الاعتقاد أو الظن. إذا 
عرفت هذا فنقول : الباعث على الفعل ما أن یکون أمرًا واحدا وإما أن یکون آمرین» وعلی 
التقدیر الثاني فإما أن یکون كل واحد منهما مستقلاً بالبعث» أو لا یکون واحد منهما مستقلا 
بذلك» أو يكون آحدهما مستقلاً بذلك دون الآخرء فهنه آقسام آربعة . الأول: أن یکون الباعث 
واحذا وهو كما إذا هجم على الانسان سبع فلما رآه قام من مکانه فهذا الفعل لا داعي إليه الا 
اعتقاده ما في الهرب من النفع وما في ترك الهرب من الضرر. فهذه النية تسمی خالصة» ویسمی 
العمل بموجبها إخلاصًا. الثاني : أن یجتمع على الفعل باعثان مستقلان» كما إذا سأله رفیقه 
الفقیر حاجة فیقضیها لکونه رفیقا له» وکونه فقیرّا» مع کون كل واحد من الوصفین بحیث لو 
انفرد لاستقل بالاستقضاء واسم هذا موافقة الباعث . الثالث : أن لا یستقل واحد منهما لو 
انفرد» لکن المجموع مستقل» واسم هذا مشارکة. الرابع : أن یستقل أحدهما ویکون الآخر 
معاضدا مثل أن یکون للانسان ورد من الطاعات فاتفق أن حضر في وقت آدائها جماعة من الناس 
فصار الفعل عليه أخف بسبب مشاهدتهم» واسم هذا معاونة . 

المسألة الثاللة : في تفسیر قوله عليه السلام : «نيَةُ المُوین خَيِرٌ من عَمَلِهِ)(١2‏ ذکروا فيه وجومًا . 
آحدها : أن النية سر والعمل علن» وطاعة السر أفضل من طاعة العلانية» وهذا لیس بشيء لأنه 
يقتضي أن تکون نية الصلاة خيرًا من نفس الصلاة. وثانیها: النية تدوم إلى آخر العمل» 
والاعمال لا تدوم والدائم خير من المنقطع» وهذا لیس بشيء لأنه يرجع معناه إلى أن العمل 
الکثیر خير من العمل القلیل» وأيضًا فنية عمل الصلاة قد لا تحصل الا في لحظات قلیلت 
والاعمال تدوم وثالثها: أن النية بمجردها خير من العمل بمجرده» وهو ضعیف» إذ العمل بلا 
نية لا خير فيه» وظاهر الترجیح للمشترکین في أصل الخيرية . ورابعها: أن لا یکون المراد من 
الخیر [ثبات الأفضلية بل المراد أن النية خير من الخیرات الواقعة بعمله» وهو ضعیف. لأن 
حمل الحدیث عليه لا يفيد إلا إيضاح الواضحات» بل الوجه الجید في التأویل أن يقال : النية ما 
لم تخل عن جمیع آنواع الفتور لا تکون نية جازمة» ومتی خلت عن جمیع جهات الفتور وجب 
(۱) ضمیف : آخرجه آبو نعیم في (حلية الاولیاء) (۳/ .)٤٥١‏ والطبراني في (الکبیر) (5/ ۱۸۵) حديث رقم 
(۵۹6۲) من طریق حاتم بن عباد بن دینار الحرشي حدئنا یجبی بن قيس الكندي حدثنا آبو حازم عن سهل بن 
سهل بن سعد الساعدي . . . به» وآورده الهيثمي في (الجمع) (۱/ ۰6۲۲۸ وقال : رواه الطبراني في الکبیر ورجاله 
موثقون إلا حاتم بن عباد بن دينار الجرشي ۸ آر من ذکر له ترجمة» وآخرجه القضاعي في (مسند الشهاب) (۱۱۹/۱) 
حدیث رقم (۰6۱۸ من طریق بقية عن بحیر بن سعید عن خالد بن معدان عن النواسي_بن سمعان الكلابي . . . به» 
وقال العراقي في (تخريجه للإحياء) (۲۱۹/۹) إسناده ضعیف من حديث سهل بن سعد ومن حدیث النواس بن 
سمعان وأورده الالباني في (السلسلة الضعيفة) (۵/ 46 ۲) حديث رقم (۲۲۱۲) وقال: ضعيف . 


۸۲ ۱ سورة البقرة 


ترتب الفعل عليها لو لم يوجد عائق» وإذا كان كذلك : ثبت أن النية لا تنفك البتة عن الفعل» 
فیدعی أن هذه النية أفضل من ذلك العمل» وبیانه من وجوه. آولها: أن المقصود من جميع 
الاعمال تنوير القلب بمعرفة الله وتطهیره عما سوی الله» والنية صفة القلب والفعل لیس صفة 
القلب» وتأثیر صفة القلب آقوی من تأثیر صفة الجوارح في القلب. فلا جرم نية المؤمن خير من 
وانیها : أنه لا معنی للنية الا القصد إلى إيقاع تلك الأعمال طاعة للمعبود وانقیادا له» 

وانما يراد الأعمال لیستحفظ التذکر بالتکریر» فیکون الذکر والقصد الذي في القلب بالنسبة إلى 
العمل کالمقصود بالنسبة إلى الوسيلة» ولا شك أن المقصود آشرف من الوسيلة . وثالثها: أن 
القلب أشرف من الجسد. ففعله أشرف من فعل الجسد. فكانت النية أفضل من العمل . 

المسألة الرابعة: اعلم أن الأعمال على ثلاثة أقسام: طاعات» ومعاصي» ومباحات أما 
المعاصي فهي لا تتغير عن موضوعاتها بالنية» فلا يظن الجاهل أن قوله عليه الصلاة والسلام : 
«إِنْما الأعْمَالَ بِالنّْئِاتِ» يقتضي انقلاب المعصية طاعة بالنية كالذي يطعم فقيرًا من مال غيره» أو 
يبني مسجدا من مال حرام . الثاني : الطاعات وهي مرتبطة بالنيات في الأصل وفي الفضيلة» أما 
في الأصل فهو أن ينوي بها عبادة الله تعالى» فان نوی الرياء صارت معصية» وأما الفضيلة 
فبكثرة النيات تكثر الحسنة کمن قعد في المسجد وينوي فيه نيات كثيرة . أولها: أن يعتقد أنه 
بيت الله ويقصد به زيارة مولاه كما قال عليه الصلاة والسلام: «مَن قَعَدَ في المسْجِدٍ فَقّد رَارَ الله 
وَحَقْ عَلَى الْمَرُورٍ کرام زاره“ . وثانيها: أن ينتظر الصلاة بعد الصلاة فيكون حال الانتظار 
كمن هو في الصلاة. وثالئها: إغضاء السمع والبصر وسائر الأعضاء كما لا ينبغي» فإن 
الاعتكاف كف وهو في معنى الصومء وهو نوع ترهب» ولذلك قال عليه الصلاة والسلام : 
«رَهْبَانية أَمَِي الْقُعُودُ في الْمَسَاجد) . ورابعها: صرف القلب والسر بالكلية إلى الله تعالی . 
وخامسها: إزالة ما سوی الله عن القلب . وسادسها: أن یقصد إفادة علم أو آمر بمعروف أو نهي 
عن منکر . وسابعها: أن يستفيد آخا في الله فان ذلك غنيمة أهل الدین . وثامنها: أن يترك 
الذنوب حياء من الله فهذا طريق تكثير النيات» وقس به سائر الطاعات . 

القسم الثالث: سائر المباحات ولا شيء منها إلا ويحتمل نية أو نيات يصير بها من محاسن 
القربات» فما أعظم خسران من يغفل عنها ولا يصرفها إلى القربات» وفي الخبر: من تطيب لله 
جاء يوم القيامة وریحه أطيب من ريح المسك» ومن تطيب لغير الله جاء يوم القيامة وريحه آنتن 
من الجيفة فان قلت : فاشرح لي كيفية هذه النية» فاعلم أن القصد من التطيب إن كان هو التنعم 
بلذات الدنيا أو إظهار التفاخر بكثرة المال أو رياء الخلق أو ليتودد به إلى قلوب النساء» فكل ذلك 
(۱) لا صل له . آورده القاسمي في (اصلاح الساجد) (۱/ ۰۱1۹ وقال الألباني في تعلیقه : لا صل له وأورده 
الغزالي في (الاحیاء) /٤(‏ ۰)۳۷۰ وقال العراقي : آخرجه ابن حبان في الضعفاء من حدیث سلمان . 
(۲) آورده الهروي في (الطبوع) (۱۰۲/۱) (۰)۱۳ وقال : لا یوجد. 


الآية رقم (۱۱۳) YAY‏ 


یجعل التطیب معصية» وان كان القصد إقامة السنة ودفع الروائح الموذية عن عباد الله وتعظیم 
المسجد» فهو عين الطاعت وإذا عرفت ذلك فقس عليه سائر المباحات» والضابط أن كل ما فعلته 
لداعي الحق فهو العمل الحق» وکل ما عملته لغیر الله فحلالها حساب وحرامها عذاب . 

المسألة الخامسة : اعلم أن الجاهل إذا سمع الوجوه العقلية والنقلية في أنه لا بد من النية 
فیقول في نفسه عند تدریسه وتجارته : نویت أن آدرس لله وأتجر لله یظن أن ذلك نية وهیهات 
فذاك حديث نفس أو حدیث لسان والنية بمعزل عن جمیع ذلك إنما النية انبعاث النفس ومیلها 
إلى ما ظهر لها أن فيه غرضها ما عاجلاً وإما آجلاً . والمیل إذا لم یحصل لم یقدر الانسان على 
اکتسابه وهو کقول الشبعان نویت أن آشتهي الطعام» أو کقول الفارغ نویت أن آعشق» بل لا 
طریق إلى اکتساب المیل إلى الشيء إلا باکتساب آسبابه ولیست هي إلا تحصیل العلم بما فيه من 
المنافع» ثم هذا العلم لا یوجب هذا المیل إلا عند خلو القلب عن سائر الشواغل» فإذا غلبت 
شهوة النکاح ولم یعتقد في الولد غرضًا صحيحًا لا عاجلاً ولا آجلا» لا یمکنه أن يواقع على نية 
الولد بل لا یمکن إلا على نية قضاء الشهوة إذ النية هي إجابة الباعث ولا باعث إلا الشهوة فکیف 
ينوي الولد؟ فثبت أن النية ليست عبارة عن القول باللسان أو بالقلب بل هي عبارة عن حصول 
هذا المیل» وذلك آمر معلق بالغیب فقد يتيسر في بعض الاوقات» وقد یتعذر في بعضها . 

المسألة السادسة : اعلم أن نيات الناس في الطاعات آقسام : فمنهم من یکون عملهم |جابة 
لباعث الخوف فانه يتقي النار» ومنهم من يعمل لباعث الرجاء وهو الرغبة في الجنة والعامل 
لاجل الجنة عامل لبطنه وفرجه» کالاجیر السوء ودرجته درجة البله» وآما عبادة ذوي الألباب فلا 
تجاوز ذکر الله والفکر فيه حًا لجلاله وسائر الاعمال مؤكدات له وهم الذین یدعون ربهم 
بالغداة والعشي يريدون وجهه وثواب الناس بقدر نیاتهم فلا جرم صار المقربون متنعمین بالنظر 
إلى وجهه الکریم ونسبة شرف الالتذاذ بنعیم الجنة إلى شرف الالتذاذ بهذا المقام كنسبة نعیم 
الجنة إلى وجهه الکریم . 

قوله تعالی: وات ود لَيْسَتٍ التصدرى ڪل شیم وكات اسر لس 
ود َل کی وم يتو الكتبٌ کدف ال ات لا يعمو نل تلهم له 

كم نتم بم َو فيا كا ميه یوم ®4 

اعلم أنه تعالى لما جمعهم في الخبر الأول فصلهم في هذه الآية» وبين قول كل فريق منهم 
في الآخرء وكيف ينكر كل طائفة دين الأخرى» وههنا مسائل : 

المسألة الأولى : قوله : ل«ليسَتِ أللَّصرى عَلَ َي أي على شيء يصح ويعتد به وهذه مبالغة 
عظيمة وهو کقولهم : آقل من لا شيء ونظیره قوله تعالی : «قل یال الكتب لسن عل تیم ی 
نیم لور © [المائدة : ۸ ٠١‏ 


A4‏ سورة البقرة 

فان قيلبكيف قالوا ذلك مع أن الفريقين كانا يثبتان الصانع وصفاته سبحانه وتعالى» وذلك 
قول فيه فائدة؟ 

قلنا:الجواب من وجهين» الأول: أنهم لما ضموا إلى ذلك القول الحسن قولاً باطلاً يحبط 
ثواب الأول» فكأنهم ما آتوا بذلك الحق . الثاني : أن يخص هذا العام بالأمور التي اختلفوا فيهاء 
وهي ما یتصل بباب النبوات . 

المسألة الثانية :روي أن وفد نجران لما قدموا على رسول الله يأتاهم أحبار اليهود 
فتناظروا حتى ارتفعت آصواتهم فقالت اليهود: ما أنتم على شيء من الدين وکفروا بعیسی عليه 
السلام والانجیل» وقالت النصارى لهم : نحوه وكفروا بموسى عليه السلام والتوراة. 

المسألة الثالغة :اختلفوا فيمن هم الذين عناهم الله تعالى آهم الذين كانوا من بعثة عيسى عليه 
السلام أو في زمن محمد عليه السلام» والظاهر الحق أنه لا دليل في الظاهر عليه وان كان الأولى 
أن يحمل على كل اليهود وكل النصاری بعد بعثة عيسى عليه السلام» ولا يجب لما نقل في سبب 
الآية أن يهوديا حاطب النصاری بذلك فأنزل الله هذه الاية أن لا يراد بالاية سواه» إذا آمکن حمله 
على ظاهره وقوله : « وا الْبَهُودُ لِسَتِ انمسر على مى يفيد العموم فما الوجه في حمله على 
التخصيص ومعلوم من طريقة اليهود والنصارى آنهم منذ كانوا فهذا قول كل فريق منهما في الآخر. 

آما قوله تعالی: 2 وه یوب اژیی ۹ فالواو للحال» والكتاب للجنس . أي قالوا ذلك وحالهم 
آنهم من أهل العلوم والتلاوة للکتب» وحق من حمل التوراة أو الانجیل أو غیرهما من کتب الله 
وآمن به أن لا یکفر بالباقي لأن کل واحد من الکتابین مصدق للثاني شاهد لصحته» فان التوراة 
مصدقة بعیسی عليه السلام» .وال نجیل مصدق بموسی عليه السلام . 

اما قوله تعالی: 7 کلک قال ار لا يكر فانه يقتضي أن من تقدم ذکره يجب أن یکون عالمًا 
لكي يصح هذا الفرق» فبین تعالی آنهم مع المعرفة والتلاوة [ذا کانوا یختلفون هذا الاختلاف 
فكيف حال من لايعلم» واعلم أن هذه الواقعة بعينها قد وقعت في آمة محمد يرلتوفإن کل طائفة 
تكفر الأخرى مع اتفاقهم على تلاوة القرآن» ثم اختلفوا فيمن هم الذين لا يعلمون على وجوه . 
أولها: أنهم كفار العرب الذين قالوا: إن المسلمين ليسوا على شيء فبين تعالى أنه إذا كان قول 
اليهود والنصارى وهم يقرأون الكتب لا ينبغي أن يقبل ويلتفت إليه فقول كفار العرب أولى أن لا 
يلتفت إليه . وثانيها: أنه إذا حملنا قوله  :‏ رکب الوه لَبْسَتٍ التّمکری عل ى4 على الذين كانوا 
حاضرين في زمان محمد یلته حملنا قوله : < كلك قال رین بكري على المعاندين وعكسه 
أيضًا محتمل . وثالئها: أن يحمل قوله: « ول الهو یس التَمدرى عل ى4 على علمائهم 
ويحمل قوله: 3 كلك قال ار لا يعر على عوامهم فصلا بين خواصهم وعوامهم» والأول 
آقرب : لأن كل اليهود والنصارى دخلوا في الآية فمن ميز عنهم بقوله: * كلك قال اَنَل 
موی يجب أن يكون غيرهم . 


الآيتان رقم (۱۱۳ ۱۱) ۳۸۵ 


آما قوله تعالی: اله کم ینم > 

قفیه أربعة آوجه: 

آحدها: قال الحسن : یکذبهم جمیعا ویدخلهم النار . 

وثانيها. حکم الانتصاف من الظالم المکذب للمظلوم المکذب . 

والشها: يريهم من یدخل الجنة عيانًا ومن يدخل النار عیانا. وهو قول الزجاج . ورابعها: 
ع ی ای با والله أعلم . 


تول شالى: $ ون الم وک کح مدقم أن كر یا انا ون ف 
ابه پاک REE‏ رها إلا عابني لَه في شتا جز 
وَلَهُمَ و e‏ ر عدا ع © 4 

اعلم أن في هذه الآية مسائل: 

المسألة الأولى : أجمع المفسرون على أنه ليس المراد من هذه الآية مجرد بيان الشرط 
والجزاء أعني مجرد بیان أن من فعل كذا فان الله يفعل به كذا بل المراد منه بيان أن منهم من 
منع عمارة المساجد وسعى في خرابهاء ثم إن الله تعالى جازاهم بما ذكر في الآية إلا أنهم 
اختلفوا في أن الذين منعوا من عمارة المسجد وسعوا في خرابه من هم؟ وذكروا فيه أربعة آوجه . 
آولها: قال ابن عباس : أن ملك النصارى غزا بيت المقدس فخربه وألقى فيه الجيف وحاصر 
أهله وقتلهم وسبى البقية وأحرق التوراة» ولم يزل بيت المقدس خرابًا حتى بناه أهل الإسلام في 
زمن عمر. وثانيها: قال الحسن وقتادة والسدي: نزلت في بختنصر حيث خرب بيت المقدس 
وبعض النصارى أعانه على ذلك بغضًا لليهود . 

قال أبو بكر الرازي في أحكام القرآن, هذان الوجهان غلطان لأنه لا خلاف بين أهل العلم بالسير 
أن عهد بختنصر كان قبل مولد المسيح عليه السلام بدهر طويل والنصارى كانوا بعد المسيح 
فكيف يكونون مع بختنصر في تخريب بيت المقدس وأيضًا فإن النصارى يعتقدون في تعظيم بيت 
المقدس مثل اعتقاد اليهود وأكثر» فكيف آعانوا على تخريبه . وثالثها: آنها نزلت فى مشركى 
العرب الذين منعوا الرسول عليه الصلاة والسلام عن الدعاء إلى الله بمكة وألجئوه إلى الهجرةء 
فصاروا مانعين له ولأصحابه أن يذكروا الله في المسجد الحرام» وقد كان الصديق رضي الله 
عنه بنی مسجدا عند داره فمنع وکان ممن بود ولدان قريش ونساوهم» وقیل : ان قوله تعالی: 
ولا مه بصَلاک ولا تفت عباگ* رر : . ,ری نزلت في ذلك فمنع من الجهر لثلا یژذی» وطرح 
آبو جهل العذرة على ظهر النبي عفر فقيل : ومن أظلم من هؤلاء المشرکین الذین یمنعون 
المسلمین الذین یوحدون الله ولا يشركون به شينًا ویصلون له تذللاً وخشوعًاء ویشغلون قلوبهم 
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بالفکر فيه» وألسنتهم بالذکر له» وجمیع جسدهم بالتذلل لعظمته وسلطانه . ورابعها: قال آبو 
مسلم : المراد منه الذين صدوه عن المسجد الحرام حين ذهب إليه من المدينة عام الحديبية. 
واستشهد بقوله تعالی : هم لت کنو وَصَدُوِكُمْ عن السجد الحرار 4 دنسم : هب وبقوله : وما 
هر ألا يعم لَه َم يدوت عن لد لحرا € [الانفال : ومع وحمل قوله : کرک بيرت * 
بما يعلي الله من يده» ويظهر من کلمته» كما قال في المنافقين : «لْعْرک بهم ثم لا يجاورويك 
فا إلا قيا ا_زب: .+ +ع وعندي فيه وجه خامس وهو آقرب إلى رعاية النظم : وهو أن 
يقال : أنه لما حولت القبلة إلى الكعبة شق ذلك على اليهود فكانوا يمنعون الناس عن الصلاة عند 
توجههم إلى الکعبة» ولعلهم سعوا أيضا في تخريب الكعبة بأن حملوا بعض الكفار على 
تخریبها» وسعوا أيضًا في تخريب مسجد الرسول ييا لثلا يصلوا فيه متوجهين إلى القبلة› 
فعابهم الله بذلك وبين سوء طريقتهم فيه» وهذا التأويل آولی مما قبله» وذلك لأن الله تعالى لم 
يذكر في الآيات السابقة على هذه الاية إلا قبائح أفعال اليهود والنصارى» وذكر أيضًا بعدها قبائح 
أفعالهم فكيف يليق بهذه الآية الواحدة أن يكون المراد منها قبائح أفعال المشركين في صدهم 
الرسول عن المسجد الحرام» وأما حمل الاية على سعي النصارى في تخريب بيت المقدس 
فضعيف أيضًا على ما شرحه آبو بكر الرازي» فلم يبق إلا ما قلناه . 

المسألة الثانية : في كيفية اتصال هذه الآية بما قبلها وجوه: فأماامن حملها على النصارى 
وخراب بيت المقدس قال: تتصل بما قبلها من حيث إن النصارى ادعوا آنهم من أهل الجنة 
فقط فقيل لهم : كيف تكونون كذلك مع أن معاملتکم في تخريب المساجد والسعي في خرابها 
هكذاء وآما من حمله على المسجد الحرام وسائر المساجد قال : جرى ذكر مشركي العرب في 
قوله : « کلف َال ادبن لا یلوتم قَوْلِهم؟ [البقرة: ]1١‏ وقيل: جرى ذكر جميع الكفار وذمهم. 
فمرة وجه الذم إلى البهود والنصاری ومرة إلى المشرکین . 

المسألة الثالثة : قوله : لمیر ار عموم فمنهم من قال : المراد به كل المساجد» ومنهم 
من حمله على ما ذکرناه من المسجد الحرام وغیره من مساجد مكة» وقالوا: قد كان لأبي بكر 
رضي الله عنه مسجد بمكة يدعو الله فيه» فخربوه قبل الهجرة» ومنهم من حمله على المسجد 
الحرام فقط وهو قول آبي مسلم حيث فسر المنع بصد الرسول عن المسجد الحرام عام 


فان قيل: كيف يجوز حمل لفظ المساجد على مسجد واحد؟ 

قلنا: فيه وجوه . آحدها: هذا کمن یقول لمن آذی صالخا واحدا: ومن أظلم ممن آذی 
الصالحین . وثانیها : أن المسجد موضع السجود فالمسجد الحرام لا یکون في الحقيقة مسجذا 
واحذا بل مساجد. 

المسألة الرابعة : قوله : #أن يُذْكْرَ فا اسهم في محل النصب واختلفوا في العامل فيه على 
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آقوال . الأول : أنه ثاني مفعولي منم لانك تقول: منعته كذاء ومثله : وما معا أن یل لبت 
55 وما ممم الئاس أن نویه [الإسراء: 4وع ٠‏ الثاني : قال الاخفش : يجوز أن یکون على 
حذف (من) كأنه قيل : منع مساجد الله من أن يذكر فيها اسمه . الثالث : أن يكون على البدل من 
مساجد الله. الرابع : قال الزجاج: يجوز أن يكون على معنى كراهة أن يذكر فيها اسمه 
والعامل فيه (منع) . 

المسألة الخامسة : السعي في تخریب المسجد قد یکون لوجهین . آحدهما: منع المصلین 
والمتعبدین والمتعهدین له من دخوله فیکون ذلك تخریبا . والثاني : بالهدم والتخریب ولیس 
لأحد أن یقول : كيف يصح أن یتأول على بيت الله الحرام ولم یظهر فيه التخریب لأن منع الناس 
من إقامة شعار العبادة فيه یکون تخريبًا له» وقیل : إن آبا بكر رضي الله عنه كان له موضع صلاة 
فخربته قريش لما هاجر . 

المسألة السادسة : ظاهر الآية يقتضي أن هذا الفعل أعظم آنواع الظلم وفیه زشکال لأن الشرك 
ظلم على ما قال تعالی : إت الشَرِكَ لظام عظیم؟ زردمان: م مع أن الشرك أعظم من هذا 
الفعل» وكذا الزنا وقتل النفس أعظم من هذا الفعل» والجواب عنه : أقصى ما في الباب أنه عام 
دخله التخصيص فلا يقدح فيه . 

أما قوله تعالی: «أوکہک ما كن لمم آن يدلما الا حَآبذِرت» 

فاعلم أن في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : ظاهر الكلام أن الذين آمنوا وسعوا في تخريب المسجد هم الذين يحرم 
عليهم دخوله إلا خائفین» وأما من يجعله عامًا في الكل فذكروا في تفسير هذا الخوف وجوها. 
أحدها: ما كان ينبغي لهم أن يدخلوا مساجد الله إلا خائفين على حال الهيبة وارتعاد الفرائص 
من المؤمنين أن يبطشوا بهم فضلا أن يستولوا عليها ويمنعوا المؤمنين منهاء والمعنى ما كان 
الحق والواجب إلا ذلك لولا ظلم الكفرة وعتوهم . وثانيها: أن هذا بشارة من الله للمسلمين بأنه 
سيظهرهم على المسجد الحرام وعلى سائر المساجد» وأنه يذل المشركين لهم حتى لايدخل 
المسجد الحرام واحد منهم إلا خائفًا يخاف أن يؤخذ فیعاقب. أو يقتل إن لم یسلم وقد 
أنجز الله صدق هذا الوعد فمنعهم من دخول المسجد الحرام» ونادى فيهم عام حج أبو بكر 
رضي الله عنه : (آلا لا بحجن بعد العام مشرك)» وأمر النبي عليه الصلاة والسلام بإخراج اليهود 
من جزيرة العرب» فحج من العام الثاني ظاهرًا على المساجد لا يجترئ أحد من المشركين أن 
ینحج ويدخل المسجد الحرام» وهذا هو تفسير أبي مسلم في حمل المنع من المساجد على 
صدهم رسول الله ية عن المسجد الحرام عام الحديبية ويحمل هذا الخوف على ظهور أمر 
الرسول يي وغلبته لهم بحيث يصيرون خائفين منه ومن أمته . وثالثها : أن يحمل هذا الخوف 
على ما يلحقهم من الصغار والذل بالجزية والاذلال . ورابعها: أنه يحرم عليهم دخول المسجد 
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الحرام الا في آمر یتضمن الخوف نحو أن یدخلوا للمخاصمة والمحاکمة والمحاجة لأن کل 
ذلك یتضمن الخوف والدلیل عليه قوله تعالی : ما کان لِلْمَتْرِكِنَ أن بعمروا مسجد لو سيين عله 
آنشیبهم یالکفر 4 زربد: ,ع . وخامسها: قال قتادة والسدي: قوله : زا اہر € بمعنی أن 
التصاری لا يدخلون بيت المقدس إلا خائفين» ولا یوجد فيه نصراني الا آوجع ضربّا وهذا 
التأویل مردود لأن بيت المقدس بقي آکثر من مائة سنة في أيدي النصاری بحیث لم یتمکن أحد 
من المسلمین من الدخول فيه إلا خائفاء إلى أن استخلصه الملك صلاح الدین رحمه الله في 
زماننا. وسادسها: أن قوله : ما کن لَهُمْ أن یحو إلا عایزرک € وإن كان لفظه لفظ الخبر 
لکن المراد منه النهي عن تمکینهم من الدخول» والتخلية بینهم وبینه کقوله : #ومًا كان کم 
آن َو رسو أل © [الأحزاب : [or‏ . 

آما قوله تعالی: لَه في لیا خرف 4 فقد اختلفوا في الخزي» فقال بعضهم : ما یلحقهم من 
الذل بمنعهم من المساجد. وقال آخرون بالجزية في حق آهل الذمة وبالقتل في حق أهل 
الحرب» واعلم أن کل ذلك محتمل فان الخزي لا یکون إلا ما يجري مجری العقوبة من الهوان 
والاذلال فكل ما هذه صفته یدخل تحته وذلك ردع من الله تعالی عن ثباتهم على الکفر لأن 
الخزي الحاضر يصرف عن التمسك بما يوجبه ویقتضیه» وأما العذاب العظيم فقد وصفه الله 
تعالى بما جرى مجرى النهاية في المبالغة» لأن الذين قدم ذكرهم وصفهم بأعظم الظلم» فبين 
أنهم يستحقون العقاب العظيم» وفي الآية مسألتان : 

المسألة الأولى: في أحكام المساجد وفيه وجوه: 

الأول: في بیان فضل المساجد ويدل عليه القرآن والأخبار والمعقول. أما القرآن فآيات» 
أحدها: قوله تعالی : #وأن امد لله فلا تدعو م أله مدا [الجن: ۱۸] أضاف المساجد إلى ذاته 
بلام الاختصاص ثم أكد ذلك الاختصاص بقوله : «فلا تَدعُوا مم له حداگ* [الجن: ۱۸] وثانیها : قوله 
تعالی : #إِنَّمَا يمر مسجد لو من ءام وله ولور اضر [العربة: ۱۸] فجعل عمارة المسجد 
دليلاً على الإيمان» بل الآية تدل بظاهرها على حصر الایمان فيهم» لأن كلمة نما للحصر . 
وثالئها: قوله تعالی : في وب اون اله ن تفع کر فها سم شيخ لم فيا الد والْآصَالٍ» 
النور: ۳۰ ۰ ورابعها: هذه الآية التي نحن في تفسیرها وهي قوله تعالی : #وَمَنْ أَظْلَمُ تن مت 
مسجد أله أن کر فيا امم # فان ظاهرها يقتضي أن یکون الساعي في تخریب المساجد أسوأ 
حالاً من المشرك لان قوله : رمن نم 4 یتناول المشرك لانه تعالی قال : « لک ارك لظام 
نیم [لقمان: ۱۳] فإذا كان الساعي في تخریبه في أعظم درجات الفسق وجب أن یکون الساعي 
في عمارته في أعظم درجات الایمان . وأما الأخبارء فأحدها: ما روی الشیخان في صحیحیهما 
أن عثمان بن عفان رضي الله عنه آراد بناء المسجد فکره الناس ذلك وأحبوا أن یدعه» فقال 
عثمان رضي الله عنه : سمعت النبي و يقول: «مَن تی لِلّهِ مَسْجِدًا بى الله لَه مِثْلَهُ فى الْجَنَةَا . 
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وفي رواية آخری : «بتّی اللَّهُ لَهُ بَیتّا فى الْحَنْة»۱) . وثانیها: ما روی أبو هريرة أنه عليه الصلاة 
والسلام قال : «أَحَبُ اْبلاه ی اي ا الله َسْوَاقُهَاه2"9 واعلم أن 
هذا الخبر تنبيه على ما هو السر العقلي في تعظیم المساجد وبیانه أن الأمكنة والأزمنة إنما 
تتشرف بذکر الله تعالی» فإذا كان المسجد مکانا لذکر الله تعالی حتی إن الغافل عن ذکر الله إذا 
دخل المسجد اشتغل بذكر الله والسوق على الضد من ذلك» لأنه مود ضع البيع والشراء والإقبال 
على الدنيا وذلك مما يورث الغفلة عن الله» والإعراض عن التفكر فى سبيل الله» حتى ان 
ذاکر الله إذا دخل السوق فانه يصير غافلا عن ذکر ای 300 ی نو و 
والاسواق آخس المواضم 

الثاني: في فضل المشي إلى المساجد (1) عن أبي هريرة قال : قال عليه الصلاة والسلام : «مَنْ 


(۱) صحیح : آخرجه البخاري في کتاب (الصلاة) باب : (من بنی مسجدا) (۱/ 14۸) حدیث رقم (۰)4۵۱ من 
طریق عمر بن قتادة . . . بنحوه» ومسلم في کتاب (الساجد)» باب : (فضل بناء الساجد والحث علیها) (۲۰/۱/ 
۸ من طریق الضحاك بن لد . . . به والترمذي في کتاب (الصلاة) باب : (في فضل بنیان السجد) (۲/ 
٤‏ حدیث رقم (۰)۳۱۸ من طریق أبي بكر الحنفي . . . به » وابن ماجه في کتاب (الساجد). باب : (من بني لله 
مسجذا) (۱/ ۲۶۳) حدیث رقم (1 ۰0۷۳ من طریق أي بكر الحنفي . . . به» وأحمد في (مسنده) (۱/ 1۱) حدیث 
رقم »)٤۳٤(‏ من طريق أبي بكر الحنفي . . . به وفي (۷۰/۱) حديث رقم (۵۰)) قال : حدثنا الضحاك بن ملد » 
والدارمي في كتاب (الصلاة)» باب : (من بني لله مسجدا) )۳٤١ /١(‏ حدیث رقم (۰)۱۳۹۲ وابن خزيمة في 
(صحیحه) (۳) حدیث رقم (۱۲۹۱) من طريق أبي بكر الحنفي . . . به . کلاهما (الضحاك بن خلد» أبو بكر الحنفي) 
عن عبد الحميد ابن جعفر كلاهما (عبد الحميد بن جعفر» وعمر بن قتادة) عن جعفر . . . به والرواية الأخرى من 
رواية أبي ذر رضي الله عنه ٍسناده صحیح . آخرجه ابن حبان في (صحيحه) (5/ ٩۰‏ ) حديث رقم (۱۱۱۰) من 
۾ طريق قطبة بن عبد العزیز عن الأعمش . . . به وقطبة صدوق كما قال ابن حجر وعند الذهبي ثقة وهو من رجال 
مسلم» وأيضًا في )4٩۱/4(‏ حديث رقم »)١1511(‏ من طريق يعلي بن عبيد عن الأعمش ۰۰ . به» ويعلى بن عبيد 
ثقة إلا في حديثه عن الثوري فيه لين وهذا ليس فيه الثوري وهو من رجال الصحيحين › والبيهقي في (سننه الكبرى) 
)٤۳۷ /۲(‏ حديث رقم ١84(‏ 5)» من طريق يعلى بن عبيد حدثنا الأعمش . . . به» وابن أبي شيبة في (مصنفه) (۱/ 
۵) حديث رقم (۳۱۵) من طريق يزيد بن عبد العزیز عن الأعمش . . . به» ويزيد بن عبد العزیز ثقة من رجال 
الشيخين» والطبراني في (الصغير) (۲/۲) حديث رقم (۱۱۰۵) من طريق مؤمل بن إسماعيل حدثنا سفيان 
يعني بن عيينة عن الأعمش . . . به والبزار في مسنده (۹/ 8۱۲) حديث رقم (۰)4۰۱۷ من طريق أحمد بن يونس 
قال نا أبو بكر بن عياش عن الأعمش عن إبراهيم التيمي عن أبيه عن أبي ذر رضي الله عنه عن النبي قال . . . فذکره 
وأبو داود الطيالسي في (مسنده) (۱/ 1۲) حديث رقم (411) من طريق قيس عن الأعمش عن إبراهيم يم التيمي عن 
أبيه عن أبي ذر. . . موقوفا ورفعه يحيى ل لكي یه ا لاك 
(۷۸) من طریق اسحاق الأزرق عن شريك عن الأعمش. . به وصححه الألباني في (صحيح الترغيب 
والترهيب) (15/۱) حدیث رقم (۲5۹) وأورده الهيئمي في (الجمم) (۲/ ۷) وقال : رواه البزار والطبراني في 
الصغیر ورجاله ثقات . 

(۲) صحیح : آخرجه مسلم في (صحيحه) (۱/ ۱/4۲8 1۷) وابن خزيمة في (صحیحه) (۲۹۹/۲) حدیث رقم 
(۰)۱۲۹۳ وابن حبان في (صحیحه) /٤(‏ 1۷۷) حدیث رقم (۱۲۰۰) جميعًا من طریق عبد الرمن بن مهران مول أبي 
هريرة عن أي هريرة . . 


۳۹۰ سورة البقرة 


هر في َيه ثم مَشَى ای بَیب ین بُهُوتٍ اه يفضي فرضة ین فَرَائْضٍ الله كائث حَطَوَتَاه ٍخداشما 
تخط خطیقته والأخزی ترجه 0) رواه مسلم . (ب) آبو هريرة قال : قال عليه الصلاة 
والسلام : «مَنْ غَدَا أَوْرَاحَ إِلَى الْمَسْجِدٍ أَعَدَّ الله أ له في الْجَنّة : لا كلما غَدَا أو رَاح»(۳) آخرجاه في 
الصحيح . (ج) أبي بن كعب قال : كان رجل ما أعلم أحدًا من أهل المدينة ممن يصلى إلى القبلة 
E‏ لوديا اه راح ارد ا EE E‏ يي الو 
شتريت حمارًا لتركبه في الرمضاء والظلماء» فقال : والله ما أحب أن منزلي بلزق المسجد»ء 
IR‏ الله جي بذلك فسأله فقال: يا رسول الله كيما يكتب أثري وخطاي ورجوعي إلى 
آهلي وإقبالي وادباري» فقال عليه الصلاة والسلام «لك ما احتسبت آجمع»(۳) أخرجه مسلم . (د) 
جابر قال : خلت البقاع حول المسجد فأراد بنو سلمة أن ینتقلوا إلى قرب المسجد فبلغ ذلك 
رسول الله یت فقال لهم : «إِنَّهُ بََمَِي نکم ثریدون أن لوا قرب الْمَسْحِدِ)ء فقالوا : تم قذ أَرَدْنَ 
لِك قال : «يَا بَنِي سَلِمَةَ ؛ دِيَارَكُمْ کلب انار کَمْ»(*۲ رواه مسلم . وحن آبي سعید الخدري أن هذه 
الاية نزلت في حقهم : إا نحن يني آلموک وتحكتب ما قدَموأ واترهم 4 زبس ,ع . (ه) عن أبي 
موسى الاشعري رضي الله عنه عن النبي عي قال : «إنّ أَعْظْمْ الاس جرا فى الصَلاة اعدم إلى 
المَمْجدٍ مشیا. وَالَذِى یر اللا حى يُصَلْيَهَا مَعَ الإمَامٍ فى جَمَامَة أَعْظَمْ جرا یمن يُصَلْيها م 
153 جراد في الصحيح . (و) عقبة بن عامر الجهني أنه عليه السلام قال : «إذا طهر الرَّجُلء 
ثم مَرَ إِلَى الْمَسْجِدٍ يَرْعَى الصْلاة كَتَبَّ له اه أو کاب كل خطوز يَخْطُومَا ی الْمَسْحِدٍ عَشْرَ م 
حَسَنَاتِء وَالْقَاعِدُ يَرْعَى الصَّلاةَ كَالْقَانِتِ وَبُكْتَبُ مِنَ الْمُصَلَّينَ مِنْ جين یخرج مِنْ بَيْتِهِ خی 


(۱) صحیم : أخرجه مسلم في (صحيحه) )117/477/١(‏ وابن حبان في (صحيحه) /٥(‏ ۳۹۲) حديث رقم 
(۰)۲۰6 وأبو عوانة في (مسنده) (777/1) حديث رقم »)١1١55(‏ والبيهقي في (سننه الكبرى) (۳/ 1۲) حديث 
رقم (4۷۷) جميعًا من طریق أبي حازم الأشجعي عن أبي هريرة . ۰ به 

(۲) متفق عليه : : أخرجه البخاري في کتاب (الأذان)» باب ا یی ی رو ال 
رقم (1۳۱) ومسلم في (صحيحه) (۱/ /٤٦۳‏ ٩٦1)ء‏ كلاهما من طریق عطاء بن يسار عن أبي هريرة. 

(۳) صحیح : أخرجه مسلم في كتاب (الساجد)» باب : (فضل كثرة الخطا إلى المساجد) (۲۷۸/۱/ م 
طریق عبثر . . . به وآبو داود في کتاب (الصلاة) باب : (فضل الشي إلى الصلاة 6 حدیث رقم (۵۰۵۷)) 
00 .. یف وأحمد في (مسنده) (0/ ۰6۱۳۳ قال: حدئنا يحيى بن سعید. والدارمي في کتاب 
(الصلاة)» باب : (في فضل الخطا إلى الساجد) (۱/ ۳۰6) حديث رقم »)١784(‏ وابن خزيمة في (صحيحه) (۲) 
ل ا . . به» جميعا (زهير» عبثر» يحيى» العتمر» جرير) عن سليمان 
التيمي . . 

مسي : أخرجمسلم في (صجيحه) 11۰/407/0 هي (ستد)(۲/ ۳۳۲ حديث رت ) 
كلاهما من طريق أبي نضرة عن جابر بن عبد الله. . 

(۵) متفق عليه : اخرجه اي فی کتاب (بماها امامت باب وی لعزي لاد 
حديث رقم (۰)۱۲۳ ومسلم في (صحيحه) (۱/ )2 > کلاهما من طریق أبي بردة عن أبي موسی . . 


الآية رقم (۱۱6) ۳۹۱ 


يَرْجِعَ0 227 . (ز) عن سعید بن المسیب قال: حضر رجلا من الأنصار الموت فقال لأهله : من في 
و ار جاور وی و رای رم وس در وه و 
منهم إليه عینیه وسلم علی القوم فردوا عليه وقالوا له : خيرًا. فقال : إني مورثكم الیوم 
0 الله اء احتسابًا وما أحدثكموه الیوم إلا احتسابًاء 
ست وسيؤل الله كل يقول: «مَن تََضَأ في هفخ الْوْضُوءَ ثم خرج إلى المسجد بصلي في 
جماعة المسلمين لم يرفع رجله اليمنى الا كَتَبَ الله لَه َا حَسَئَةَ ولم يضع رجله اليسرى الط الله 
عَنْهُ بها خَطِيبَة» فإذا صلى بصلاة الإمام انصرف وقد غفر له فإن هو أدرك بعضها وفاته بعض كان 
کذلك» ۰۲ (ح) عن أبي هريرة أنه عليه السلام قال : «من توضا َأَحْسَنَ وُصُوءَهُ نم را فَوَجَدَ 
الاس قذ صَلُوا أَعْطَاهُ الله یثل أجر مَنْ صَلمَا وَحَضَرَهَاء لا ينقِصُ يك ین أَجْرِهِمْ شيئ» 7" (ط) 
r‏ و الا آدلکم عَلَى ما يَمْحُو الله به الط ويَرْفَعٌ به الدّرَّجَاتِ؟) الوا : 

بَلَى با رَسُولَ اللَّهِ تال : «إسْبَاغْ الْوضوء عَلَى الْمَكَارِء وَکفرة الْخْطَا إلى المسَاجد. واثتظار الصَّلاةٍ 
ند اسلا قرط ذا اراطه )ره بر مسل . (ي) قال أبو سلمة بن عبد الرحمن 
لداود ات هل تدري فيم نزلت : «يتأيها الب منوا أصيرقا وصایرواً ورابطواً اتقو الله 
ملک تیوک رال عمران: ۲۰۰] قال : قلت لا يا ابن آخي» قال: سمعت آبا هريرة یقول : لم يكن 

في زمان النبي بيا غزو یرابط فيه ولکن انتظار الصلاة بعد الصلاة . (يا) بريدة قال عليه 


(۱) إسناده صحیح : أحمد في (مسنده) /٤(‏ ۱۵۷) حدیث رقم (۰)۱۷۰۷۷ من طریق أبي عشانة أنه سمع عقبة بن 
عامر . . . فذکره وابن خزيمة في (صحیحه) (۲/ ٤‏ ۳۷) حدیث رقم (۰)۱۹۲ وابن حبان في (صحیحه) (0/ 
۳ حدیث رقم (40 ۰6۲۰ والحاكم في (الستدرك) (۱/ ۳۳۱) حدیث رقم (11 ۰6۷ وقال : هذا حديث صحیح 
على شرط مسلم ول مخرجاه» والروياني في (مسنده) (۱۷۷/۱) حدیث رقم (۱ ۲۳). 

(۲) صحیح : آخرجه الروزي في (تعظیم قدر الصلاة) (۱/ ۱۲) حدیث رقم (۰)۱۰ والطحاوي في (مشکل 
الآثار) (۵/ ۲۹۷) حديث رقم (۱۹۲۵)) من طریق يعلى بن عطاء عن سعيد بن السیب . . . به» والبيهقي في 
(شعب الإيمان) (1۸/۳) حديث رقم (۰)۲۸۹۳ وابن المبارك في (الزهد) )٦٤ /١(‏ حديث رقم (۲۲۵) . 

(۳) صحيح : أخرجه آبو داود في كتاب (الصلاة) باب : (فيمن خرج يريد الصلاة فسبق بها) (۱/ ۲۷۳) حديث رقم 
(016) والنسائي في كتاب (الإمامة)» باب : (حد إدراك الجماعة) (۲/ 47 4) حديث رقم (۰۸۰۶4 وأحمد في 
(مسنده) (۲/ ۰6۳۸۰ والحاكم في (الستدرك) (۰)۲۰۸/۱ وقال: اک( يخرجاه 
ووافقه الذهيي . انتهي . جیعا من طریق عبد العزیز بن محمد . . 

6۵۱ صحیح : آخرجه مسلم في (صحیحه) (۱/ ۰6۲۵۱/۲۱۹ ارم في (سته)(۱/ 6۷۲ دی رقم‎ )٤( 
ل ل ل وأحمد في (مسنده) (۲۷۷/۲) حديث رقم (۱۵ ۰6۷۷ جميعًا من‎ 
. . طريق العلاء عن أبيه عن أبي هريرة‎ 

(6) اسناده ضیف الماک في (المستدرك) (۲/ ۲۲۹) حديث رقم (۱۷۷ ۰)۳ وقال : هذا حديث صحيح الاسناد 
وم یخرجاه» والبيهقي في (شعب الایمان) (۳/ ۰) حدیث رقم (۲۸۹۷) > کلاما من طریق داود بن صالح قال : 
قال آبو سلمة بن عبد الرحمن بابن أخي . . . فذکره وفي إسناده مصعب بن ثابت لين الحديث وکان عابدا. 


۳۹۲ سورة البقرة 


السلام : «بشر المَشَائِينَ في الظلم نی المَسَاجِدٍ الور الام يَوْمَ القِيامة مَ» (۱)قال النخعي کانوا یرون 
المشي إلى المسجد في الليلة المظلمة موجبة . (یب) قال الأوزاعي : كان يقال خمس كان علیها 
آصحاب محمد عليه السلام والتابعون بإحسان: لزوم الجماعة واتباع السنة» وعمارة المسجد 
وتلاوة القرآن والجهاد في سبیل الله . (یج) آبو هريرة قال عليه السلام : «مَنْ بنی له با يُعْبَدُ الله 
فيه من ما خلال بنى الله لَهُ بَنَا في الْجَنَةِ من در وَيَاقُوتِ» ("“(يد) آبو ذر قال عليه السلام : «مَنْ 
بنى له مسجدا وَلَوْ کمفخص قَطَاةٍ بنی الله له بَنَا في الْجَنْدِه ”". (یه) آبو سعید الخدري : قال عليه 
او ر بَعْتَادُ الْمَسْجِدَ قَاشْهَدُوا له بالایمان. فَإِنَّ الله تَعَالَى قال : # إِنَّمَا عم 
مسجد ألو من ءام ال والیور الضر 4 [التوبة: ٩۱۸‏ (*۲. (يو) عن بعض آصحاب رسول الله يلا 
آنهم قالوا : د لاجد یو اله وك لمق على الك یکرم سی زار قي . (يز) أنس قال عليه 
السلام: (إِنَّ عُمَارَ بُيُوتِ اللَّهِ هُمْ اهل الل . (يح) آنس قال عليه السلام : «يقول الله تعالى : 


(۱) صحيح : أخرجه أبو داود في كتاب : (الصلاة)» باب : (ما جاء في المشي إلى الصلاة في الظلام) /١(‏ ۲۷۲) 
حديث رقم (071)» والترمذي في كتاب (الصلاة)» باب : (ماجاء في فضل العشاء والفجر في الجماعة) (۱/ )٤٠١١‏ 
حديث رقم (۲۲۳). وابن ماجه في كتاب (المساجد) باب : (المشي إلى الصلاة) (۱/ )۲٥۷‏ حديث رقم (۷۸۱)) 
وقال آبو عیسی : هذا حديث غريب من هذا الوجه مرفوع هو صحيح مدا وموقوفا إلى أصحاب النبي يلوو يسند 
إلى النبي كَكلِ. انتهى . ووثق رجال إسناده الحافظ المنذري في الترغيب والترهیب وقال الشيخ أحمد شاكر: * وله شواهد 
كثيرة من أحاديث بعض الصحابة وكلها مرفوع إلى النبي لا 

(۲) إسناده ضعيف جرا : أخرجه الطبراني في (الأوسط) (۵/ ۱۹۵) حديث رقم (0059)» من طريق أبي سلمة عن 
أبي هريرة . . . به » والبيهقي في (شعب الإيمان) (؟/ ۰) حدیث رقم (۲۹۳۷) واللخطيب في (موضح أوهام الجمع) 
( ) وأورده ابن أبي تم في (العلل) (۱۷۸/۱) حديث رقم (/ ۰ وقال: قال أبو ژرعة : هذا الحديثٌ 
من حديث أي هُريرة وهم . قلت : ول یشیم الجواب و بين عِلّة احديث بأکثر با ذكرةُ . والذي عندي : أنَّ الصحيح 
على ما رواء آبان العطاژ عن يجيي بن آي کثیر» عن محمد بن عَمرو» عن أسماء بنتٍ يزيد بن السَكنٍ» > عن 
اي يه وعن يحيى » عن محمود بن عمرو» عن أب هُريرة موقوقًا . وسمعت أبي یقول : هو محمُودُ بن عَمرو بن 
يزيد بن السكن» وأورده الهيثمي في (المجمع) (۲/ ۰۸ وقال : رواه الطبراني في الأوسط والبزار خلا قوله من در 
وياقوت وفيه سليمان بن داود اليمامي وهو ضعيف . 

(۳) تقدم . 

(۳۰ ۱۹۳( |سناده ضعیف : آخرجه الترمذي في کتاب (التفسیر) » باب : (سورة التوبة) (۵/ ۲۷۷) حدیث رقم‎ )٤( 
من طریق رشدین بن سعد . . . به » وقال أبو عیسی : هذا حديث حسن غريب › وابن ن ماجه في کتاب (الساجد)‎ 
من طریق رشدین بن سعد. . . به » وأحمد‎ ۰ e O باب ا و و ا‎ 
في (مسنده) (۳/ 58 ) من طريق ابن وهب . . . به» والدارمي في كتاب (الصلاة) باب : (المحافظة على الصلوات)‎ 
. . حدیث رقم (۱۲۲۳) وان خزيمة في (صحیحه) (۴) حدیث رقم 01901 من طريق ابن وهب‎ ۰ /۱( 

به » کلاهما (رشدین بن سعد» عبد الله بن وهب) عن عمرو بن الحارث » قال الشيخ الألباني في تعليقه على (مشکا: 
المصابيح) (۱/ 175) حديث رقم (۷۲۳) إسناده ضعيف فيه إدراج أبو السمح» > قال الذهبي في (تلخيصه) /١(‏ 
۲ متعقبًا احاکم» » قلت : دراج كثير الناکیر» قلت : وهو صاحب حديث أكثروا ذكر الله حتى يقولوا : مجنون . 
(۵) إسناده ضعیف جدا : آخرجه الطبراني في (الأوسط) (1۷./۳) حدیث رقم (۰)۳۲۵۰۲ من طریق صالح المري- 


الایه رقم (۱۱4) ۳۹۳ 


كأني لامم بأهل الارض عذابًا فإذا نظرت إلى عمار بيوتي والمتحابین في وإلى المستغفرین بالأسحار 
صرفت عنهم» .١7‏ (يط) عن أنس : قال عليه السلام : «إذًا أَنْزِلَتْ عَاهَةٌ مِنَ السَمَاءِ صرِفَتْ عَنْ عُمَارٍ 
الْمَسَاحِدِ) ". (ك) كتب سلمان إلى أبي الدرداء : يا آخي لیکن بيتك المساجد فاني سمحت 
رسول الله علادیقول : «الْمَسْحِدُ بيت كل د هي وَقذ ضین الله روج لِمَنْ كَانت الْمَسَاجد ببُوتهُم 
بالرّؤْحء وَالرَّحْمَة وَالْجَوَاز عَلّى الصّرَاطٍ إلى رضوان الله تَعَالّى» (". (كا) قال سعيد بن المسیب : 
عن عبد الله بن سلام : إن للمساجد أوتادًا من الناس» وان لهم جلساء من الملائكة» فإذا 
فقدوهم سألوا عنهم» وان کانوا مرضی عادوهم» وان کانوا في حاجة آعانوهم 17 (كب) 
الحسن قال عليه السلام: «يأتي عَلَى الاس رَمَانٌ يَكُونُ حَدِد هم في مَسَاجدمم في آمر ديامن فلا 
تُجِالِسُوهُمْء فَلَيِسٌ لِلَهِ فیهم ام جَةّ» 20 (كج) أبو هريرة: قال عليه السلام : «إِنَّ لِلْمُنَافِقِينَ عَلآمَاتِ 
عْرَفُونَ پها. تجیثهم لختف. وَطَعَامُهمْ أ له وغنیمتهم غُلول > لآيَفْرَبُونَ الْمَسَاجِدَ لأ هَجْرَاء ولا 
الصَّلدة إلا دَيْرا > ولا يَألَُونَ ولا يُؤْلَفُونَ شب باللیل سُخُبٌ بالهار» (۲۳. (کد) آبو سعید الخدري 


=عن ثابت البناني عن أنس . . . به» وأبو يعلى في (مسنده) (۱۳۲/۲) حديث رقم (۰)۳۰ أورده الهيشمي في 
(المجمع) (۲/ ۰6۲۳ وقال : رواه الطبراني في الأوسط وأبو يعلي والبزار وفيه صالح المري وهو ضعيف . 

(۱) إسناده ضعیف جلا : آخرجه البيهقي في (شعب الایمان) (۳/ ۸۲) حدیث رقم (۲۹6) من طریق معاذ بن 
خالد عن صالح عن جعفر بن يزيد وأيان وثابت عن أنس . . . به وابن عدي في (الکامل) (4/ ۰6۱۱ من طریق صالح 
المري عن جعفر بن زيد عن أنس بن مالك . ٠‏ . به» وفي إسناده صالح المري ضعيف وقال النسائي وغيره تولك 

(۲)ضعیف : آخرجه البيهقي في (شعب الایمان) (۳/ ۲) حدیث رقم (۰)۲۹۶۷ من طریق زافر تن 
عبد الله بن أبي صالح عن أنس . . ,یه وابن عدي في (الکامل) (۳/ ۰6۲۳۳ من طریق زافر بن سلیمان . . 

وفي إسناده زافر a E‏ وأوردالألباي في (الضعيفة)(4/ 070 حديث رقي 
(۰)۱۸۵۱ وقال: ضعيف وهو خالف بظاهره للحديث الصحيح إذا آنزل الله بقوم عذابًا أصاب العذاب من كان 
فيهم ثم بعثوا على أعمالهم آخرجه البخاري ومسلم وأحمد. 

(۳) إسناده ضعيف جرا : الطبراني في (الكبير) (5/ 5 ۲۵) حديث رقم (۰)1۱۳ والقضاعي في (مسند الشهاب) 
(۱/ ۷۸) حديث رقم (۰)۷۳ والبيهقي في (شعب الإيمان) (۳/ ۸۳) حديث رقم (۰)۲۹۵۰ جميعا من طريق صالح 
المري حدثنا أبو مسعود الحريري عن أبي عثمان قال : كتب سلمان. . . فذكره. وفي إسناده صالح المري وهو متروك 
الحديث كما تقدم. 

)٤(‏ صحيح موقوف : أخرجه الحاكم في (المستدرك) (۲/ 4۳۳) حديث رقم (۰)۳۵۰۷ وقال : هذا حديث 

على شرط الشيخين موقوف ول يخرجاه ووافقه الذهبي والبيهقي في (شعب الإيمان) (۳/ ۸6) حديث رقم (۲۹۵۳)) 
كلاهما من طريق يزيد بن هارون أنبأنا بو غسان محمد بن مطرف الليثي حدثنا أبو حازم عن سعيد بن السیب . . 

نهة. 

(۵) إسناده ضعيف : أخرجه البيهقي في (شعب الایمان) (۸۲/۳) حديث رقم (۲۹۲۲) من طريق سفيان عن بعض 
أصحابه عن الحسن . . . به» وابن أي شيبة في (مصنفه) (۱۳/ ۵۲۸) حديث رقم )1١71404(‏ من طريق سفيان عن أبي 
حازم عن الحسن . ..ايه. وفي إسناده الحسن وهو قد أرسله ومراسيله ضعيفة . 

(1) أخرجه أحمد في (مسنده) (۲/ ۲۹۳) حديث رقم (۷۹۱۳) من طريق إسحاق بن بكر بن أبي الفرات عن 
سعيد بن أبي سعيد المقبري عن أبيه عن أبي هريرة. . . به والبيهقي في (شعب الإيمان) (۳/ ۸۷) حديث رقم< 


۳۹ سورة البقرة 


وأبو هريرة: قال عليه السلام : «سَبْعَةَ َة یلم اللّهُ فى ذا ظله يَوْمَ لا طل الا له : إِمَامٌ ماول. وَشَابُ 
قا في عاد لله رل فلب ملق بالْمسجد إا حرج نه حى وة لیم رجلان تابا فى اله 
فاجتمعا عَلَى ذلك وتفرقا. وَرَجُل ذَّكَرَ اللّهَ خالیا فَفَاضَتْ عَيْتَاةُ وَرَجُل دَعَْهُ دا خسن وَجَمَالٍ 
فَقَال : نی اف الله وَرَجُل تَصَدَّقَ بِصَدَقَةٍ َة فَأَخْقَاهَا > حتی لا تغلم شِمَالَهُ ما ثلفق ۳ یی (۱). هذا 


حديث أخرجه الشيخان في الصحيحين . (كه) عقبة بن عامر عن النبي كله : : من خرح من بَيْتِهِ يته 
ی الْمَسْجِدِء كَتَبَ لَه كَاتبُهُ بكل خُطْوَةٍ بخطوها عَشْرَ حَسَنَاتِء وَالْقَاعِدُ في الْمَسْجِدٍ ینتظر الصْلاة 
كَالْقَانِتِ وَبِكْتَبُ مِنَ الْمُصَلْينَ» خی يَرْجِعَ ی بَيتِهِ(2. (كو) روى عبد الله بن المبارك عن 
حكيم بن زريق بن الحکم» قال: سمعت سعيد بن المسيب وسأله آبي : أحضور الجنازة أحب 
إليك أم القعود في المسجد؟ قال: من صلى على جنازة فله قیراط» ومن تبعها حتى تقبر فله 
قيراطان» والجلوس في المسجد أحب إلي» تسبح الله وتهلل وتستغفر والملائكة تقول: 
آمين اللهم اغفر له اللهم ارحمه فإذا فعلت ذلك فقل : اللهم اغفر لسعيد بن المسیب . 

الثالث: فى تزيين المساجد: 

(أ) ابن عباس: قال عليه الصلاة والسلام : «ما أمرت بتشييد المساجد» (*) والمراد من التشييد 
رفع البناء وتطویله» ومنه قوله تعالی : ف برج یو [الساء: ۷۸] وهي التي يطول بناؤها . 

(ب) آمر عمر ببناء مسجد وقال للبناء : أكن الناس من المطر» وإياك أن تحمر أو تصفر فتفتن 
التاس ۳ 


-(۲۹۲۳) (ختصر قیام اللیل) للمروزي (۳۹/۱) حدیث رقم (۰)۳۲ وأورده الهيثمي في (الجمع) (۱/ ۱۷ ۱ 
وقال : رواه أحمد والبزار وفيه عبد اللك قدامة الجمحي وثقه يحيى بن معين وغیره وضعفه الدارقطني وغیره . 
(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في کتاب (الساجد)» باب : (من جلس في السجد ینتظر الصلاة)(۱/ 5 ۲۳) حدیث 
رقم ۰۳۹ وأيضا في کتاب (الزكاة)» باب : (الصدقة بالیمین) (۲/ ۵۱۷) حدیث رقم (۰۱۳۹۷ ومسلم في 
(صحیحه) (۲/ ۱۷ ۵) حدیث رقم (۳۱ ۰ هیعا من طريق حفص بن عاصم عن أب هريرة . .. یف ورواه مسلم 
أيضًا في (صحيحه) (۲/ ٠١ 7١/1715‏ )من طريق حفص بن عاصم عن أبي سعید الخدري أو عن أب هريرة . . به 
(۲) تقدم. 

(۳) أخرجه ابن البارك في (الزهد) )١ /١(‏ حديث رقم (۳) قال: أخبرنا حكيم بن زريق قال: سمعت سعيد بن 
المسيب سأله أبي . . . الحديث . 

»)٤٤۸( حديث رقم‎ )۲۲۲/۲۲ /١( آخرجه بو داودفي کتاب (الصللاة)» باب : (في بناء المساجد)‎ ١ صحیح‎ )٤( 
وعبد الرزاق في (الصنف)(۳/ ۱۵۲) حدیث رقم (۱۲۷ ۰6۵ والبغوي في کتاب (السنة)(۲/ ۰6۱۱۱ وابن حبان في‎ 
(صحیحه) (موارد) (۱/ 454/ 4۵0) حدیث رقم (۳۰۵) وعلقه البخاري في کتاب (الصلاة) (۱/ 147) مقتصرًا‎ 
ل اك . . فذکره وقال ابن حجر في (الفتح) وصله آبو داود وابن حبان من طریق يزيد بن‎ 
. الااصم.‎ 

رت آخرجه البخاري في (صحيحه)ء باب: (بنیان السجد) (۰)۱۷۱/۱ قال : وأمر عمر. . 
فذ کره . 


الآية رقم (۱۱4) ۳۹۵ 

(ج) روی أن عثمان رأى أثرجة من جص معلقة في المسجد. فأمر بها فقطعت . 

(د) قال آبو الدرداء : إذا حلیتم مصاحفکم وزینتم مساجدکم فالدمار علیکم (۱) . 

(ه) قال آبو قلابة : غدونا مع آنس بن مالك إلى الزاوية فحضرت صلاة الصبح فمررثا 
بمسجد فقال آنس : لو صلینا في هذا المسجد؟ فقال بعض القوم : حتی نأتي المسجد الاخر 
فقال أنس : أي مسجدء قالوا: مسجد أحدث الان» فقال أنس: إن رسول الله عله قال : «سَيأني 
عَلَى أَمّتي رما باون في الْمَسَاجِدِء ولا یر رُونَهَا إلا قلیلاه(۳) . 

الرابع: , في تحية المسجد » في الصحیحین عن آبي قتادة السلمي أنه عليه الصلاة والسلام قال : 
«إذًا مَخَلَ أَحَدَُكُمْ المسجد فَلْيِرْكَعْ رَكْمَتَينِ قَبْلَ آن یَحلِسَ»۳) واعلم أن القول بذلك مذهب الحسن 
البصري ومکحول وقول الشافعي وأحمد وإسحاق» وذهب قوم إلى أنه یجلس ولا يصلي» والیه 
ذهب ابن سيرين وعطاء بن آبي رباح والنخعي وقتادة وبه قال مالك والثوري وأصحاب الرأي . 

الخامس: فیما يقول إذا دخل المسجد؛ روت فاطمة بنت رسول الله يك عن أبيهاء قالت : 
كان رسول الله يا إذا دخل المسجد صلی على محمد وسلم وقال : «رّب اغنیز لي ذُنُوبِي» وافتخ 
يي أَبْوَات رَحْمّتِكَ»؛ وإذا خرج صلی على محمد وسلم وقال : «رَبْ اغَْفِرْ لي ذئوبي وافتخ لي 
بات قضلك»(») . 

السادس, في فضيلة القعود في المسجد لانتظار الصلاة: 

(أ) آبو هريرة : قال عليه الصلاة والسلام : «الْمَلائِكَهُ تُصَلَّي عَلَى أَحَدِكُمْ مَا دام في مُصَلاهُ الذي 


)١(‏ أخرجه عبد الرزاق في (مصنفه) (۳/ )١5 ٤‏ حديث رقم (۰)۵۱۳۲ من طريق أبي عثمان القرشي عن علي بن أي 
طلحة عن أبي الدرداء . . > به ع ا بن الحارث 
عن بكر بن سوادة عن أبي الدرداء . : 

60 . أخرجه أبو داود في كتاب ا باب : (في بناء المساجد) )7717/١(‏ حديث رقم »)٤٤۹(‏ 
والنسائي في كتاب (الساجد) باب : (المباهاة في المساجد) (۲/ /۳٠١‏ 177) حديث رقم (1۸۸)) وابن ماجه في 
كتاب (المساجد) » باب : (تشييد المساجد) (۱/ )۲٤٤‏ حديث رقم (۷۳۹) والدارمي في كتاب (الصلاة)» باب : 
(في تزویق الساجد) (۱/ ۳۸۳) حدیث رقم (۱۸ ۰۱1۰ وأحمد في (مسنده) (۳/ ۱۳۶) كلهم من طريق حماد . . 
وأخرجه ابن خزيمة في (صحيحه) (۲/ ۲۸۱) حديث رقم (۱۳۲۱)) والطبراني في (الأوسط) (۷/ e ١‏ 
را ل ل ی ل ا بن عامر عن أبي عامر 
ام تا نج 

(۳) متفق عليه : ری ما ات یش : (إذا دخل السجد فلیرکم رکعتین) (۱/ ۷۰) حدیث 
رقم( ومسلم في كتاب (صلاة المسافرين)» باب : (استحباب تحية السجد بر کعتن) )٤۹٥ /59 /١(‏ حميعًا 
من طريق مالك بن آنس . . . به . وليس في إسناد البخاري ومسلم فليح بن سليمان. 

60 آخرجه الترمذي في (سننه) (۲/ ۱۲۷) حديث رقم (715) » وابن ماجه فى (سننه) (۱/ 67 ؟) حدیث 
نم0017 وأحد في (مسندم) (7/ 147) حديث رقم 0174850 جیا من طريق يد اله بن الحسن عن أمه 
فاطمة بنت الحسين عن جدتها فاطمة الكبرى . . 


۳۹۹ سورة البقرة 


/ فيه فقو : اللّهُمّ اغْفِرْ لَه الله ارْحَمْهُ مَالَمْ يُحْدِثْ)(1) . وروي أن عثمان بن مظعون آتی 
النبي عليه الصلاة والسلام فقال : ائذن لي في الا ختصاء فقال عليه الصلاة والسلام : ليس ما 
مَنْ حصَى أذ اقصّىء ان جضاء أّتي لیام . فقال : يا رسول الله ائذن لي في السياحة» فقال : 


«إن ساحة متي الْجهَادُ في یل الله فقال : پا رسول الله ائذن لي في الترهب» فقال : «نْ تَرَهُْبَ 
متي الْجُلُوسُ في الْمَسَاجِدٍ ب انْتِظارًا للصّلاة)(5 . 


السابع: , في كرا البیع والشراء في المسجد. عَنْ مرو بْنِ شعَيْب٬‏ عَنْ أبيه » عَنْ جَدّی أنه 
عليه الصلاة والسلام» نَهَى عَنْ تتاشد الأَشْعَارٍ في الْمَسْجِدِء وَعَنِ لیم والاشتراء فيد وان 


يَتَحَلّقَ الاس في المسَاجد یوم الْجْمُعَةِ قَبْلَ الصَّلاةٍ ۳ واعلم أنه كره قوم من أهل العلم البيع 
والشراء في المسجد وبه یقول أحمد واسحاق وعطاء بن يسار» وکان إذا مر عليه بعض من يبيع 
في المسجد قال : عليك بسوق الدنیا فانما هذا سوق الاخرة» وکان لسالم بن عبد الله بن 
عمر بن الخطاب رضي الله عنهم رحبة إلى جنب المسجد سماها البطحاء» وقال : من آراد أن 
يلغط أو ينشد شعرا أو يرفع صوتا فلیخرج إلى هذه الرحبة» واعلم أن الحدیث الذي رویناه يدل 
على كراهية التحلق والاجتماع يوم الجمعة قبل الصلاة لمذاكرة العلم» بل يشتغل بالذكر 
والصلاة والانصات للخطبة» ثم لا بأس بالاجتماع والتحلق بعد الصلاة» وأما طلب الضالة في 


المسجد» ورفع الصوت بغير الذکر» فمكروه عن أبي هريرة رضي الله عنه قال: من سمع رجلا 


(۱) متفق عليه : , آخرجه البخاري في کتاب (الساجد)» باب : (الحدث في السجد) (۱۷۱/۱) حدیث رقم (4 64۳ 
0 الأعرج عن أبي هريرة... به» ومسلم في (صحیحه) (11۹/46۹/۱) من طریق أبي رافع عن أبي 
هريرة .۰ . . به . كلاهما (الأعرجء وأبو رافع) عن أبي هريرة. . 

(؟) أخرجه ابن المبارك في (الزهد) (۱/ ۲۹۰) حديث رقم (۸4۵) من طريق ابن أنعم عن سعد بن مسعود أن 
عثمان بن مظعون. . . به . وفي إسناده ابن أنعم وهو ضعيف» وأخرجه أبو داود في سننه من رواية أبي إمامة مختصرًا 
واسناده سه آبو داود في کتاب (ابهاد)» باب: "في النهي عن السیاحة) (۳/ ۰۱۷۵ ۰ حديث رقم 
(۲4۸7) والبيهقي في کتاب (السیر)» باب : (فضل الجهاد في سبیل الله) (۹/ ۰0۱۲۱ والحاكم في (الستدرك)» 
کتاب (الجهاد). باب : (سياحة آمتي الجهاد في سبیل الله) (۲/ ۷۳) وقال : هذا حدیث صحیح الاسناد وم يخرجاه 
ووافقه الذهبي جميعًا من طريق العلاء بن الحارث عن القاسم عن أبي مامت وقال الالباني : حسن . 

(۳) صحيح : أخرجه آبو داود في كتاب (الصلاة)» باب : (التحلق يوم الجمعة قبل الصلاة) (۲/ ۲۸۲) حديث رقم 
(۱۰۷۹) من طريق يحيى . . . به . والترمذي في كتاب (الصلاة)» باب : (ما جاء في كراهية البيع والشراء وإنشاد 
الضالة والشعر في المسجد) (۱۳۹/۲) حديث رقم (۰)۳۲۲ مطولا من طريق الليث . . . به» قال أبو عیسی : هذا 
حديث حسن والنسائي في كتاب (الساجد)» باب : (النهي عن البيع والشراء في المسجد وعن التحلق قبل صلاة 
الجمعة) (۱/ 4۸۷) حديث رقم (17/17)) وابن ماجه في كتاب (المساجد والجماعات)؛ باب : (مایکره في المساجد) 
(۱/ ۲۶۷) حديث رقم »)۷٤۹(‏ من طريق أبي خالد الأحمر. . . به» والنسائي في (عمل اليوم والليلة) (۲۱۸) 
حديث رقم (6۱۷۳» والإمام أحمد في (مسنده) (۱۷۹/۲) من طريق يحبى . . . به» وابن خزيمة في (صحيحه) (۲/ 
۶) حديث رقم »)۱۳۰٤(‏ من طريق يحيى بن سعيد» عن أبن عجلان . . 


الآية رقم (۱۱) ۳۹۷ 


ينشد ضالة في المسجد فليقل : لا ردها الله عليك. فان المساجد لم تبن لهذا وعن أبي 
هريرة رضي الله عنه آیضا أنه عليه الصلاة والسلام قال : «ذا رَأَيْثُمْ مَنْ يَبِيعٌ» أو با في 
لمح فَقُولُوا : لا أَرْبَحَ الله تِجَارَتَكَ» ۳ قال آبو سلیمان الخطابي رحمه الله : ویدخل في هذا 
کل أمر لم يبن له المسجد من آمور معاملات الناس» واقتضاء حقوقهم» وقد کره بعض السلف 
المسألة في المسجد. وکان بعضهم یری أن لا یتصدق على السائل المتعرض في المسجدء 
وورد النهي عن إقامة الحدود في المساجد» قال عمر فیمن لزمه حد : آخرجاه من المسجد 
ویذکر عن علي رضي الله عنه مثله » وقال معاذ بن جبل : إن المساجد طهرت من خمس : من أن 
يقام فيها الحدود أو يقبض فيها الخراج» أو ينطق فيها بالأشعار أو ينشد فيها الضالة أو تتخذ 
سوقاء ولم ير بعضهم بالقضاء في المسجد بأسّاء لأن النبي عليه الصلاة والسلام لاعن بين 
العجلاني وامرأته في المسجد ”" ولاعن عمر عند منبر النبي وَل وقضى شريح والشعبي 
ويحيى بن يعمر في المسجد وكان الحسن وزرارة بن أوفى يقضيان في الرحبة خارجًا من 
المسجد. 

الشامن: في التوع في المسجد في الصحیحین : عَنْ عَبَّادٍ بن تَمِيم عَنْ عم له رای 
رَسُولَ الله كل مُسْتَلْقِيًا في الْمَسْحِدٍ وَاضِعًا إِحُدَى یه علّی الأخرى (*آوعن ابن شهاب قال : 
كان ذلك من عمر وعشمان وفيه دليل على جواز الاتكاء والاضطجاع وأنواع الاستراحة في 
المسجد مثل جوازها في البيت» إلا الانبطاح فإنه عليه الصلاة والسلام نهى عنه وقال: (إِنَّ هَذِهِ 
ضِجْعَةٌ يُبْغِضْهَا اللَّهُ؛ "۳ وعن نافع أن عبد الله كان شايًا أعزب لا أهل له فكان ينام في مسجد 


(۱) أخرجه الترمذي في كتاب (البيوع»ء باب: (النهي عن البيع في المسجد) (۳/ 111/11۰( حديث رقم 
(0؛» من طريق عارم . . . به» وقال أبو عیسی : اک 
والليلة) حديث رقم )۱۷١(‏ من طريق علي بن المديني. . . به» والدارمي في كتاب (الصلا 5 باب : (النهي عن 
استنشاد الضالة في المسجد والشري والبيع) (۱/ ۳۸۹/۳۹۸ حديث رقم :)١401(‏ وات 
(۲) حدیث رقم (۵ ۰ ۱۳۰« من طریق الثقيلي . . . به . چمیعا (عارم > علي » النفيلي) عن عبد العزيز بن حمد. . . به 
وابن حبان في (الموارد) (۲/ )٠١‏ حدیث رقم (۳۱۳)» من طريق الدراوردي . . . به » ور الست الکبری) 
(۲/ 7غ ]) من طريق الدراوردي . . . به والحاكم في (المستدرك) (۵۹/۲) وصححه ووافقه الذهبي . كلهم عن 
عبد العزيز بن حمد. . 

)۲( ار 

(۳) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الطلاق)» باب ا ا 
و جميعا من طریق مالك . . 

)٤(‏ متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الاستئذان)» باب (الاستلقاء) ١(‏ 0 حدیث رقم (۷ من 
طريق سفيان . . . به» ومسلم في كتاب (اللباس) باب : (في إباحة الاستلقاء) (۷۰/۳/ »)١777‏ من طريق 
مالك . . . به ا ا ر 

(۵) إسناده ضعیف : آخرجه آبو داود في کتاب (الادب)» باب : (في الرجل ینبطح على بطنه) (۶/ ۲۱4۵) حدیث 
رقم .)6١050(‏ وابن ماجه في كتاب (الساجد). باب : (النوم في المسجد) (۲۸/۱) حديث رقم (۰۲ ۰0۷ = 


۳۹۸ سور البقرة 


رسول الله يا """ورخص قوم من أهل العلم في النوم في المسجدء وقال ابن عباس : لا 
تتخلوزه میا أو مقيلا . 
التاسع: في كراهية البزاق في المسجد عن أنس ی و سا سین و درو موم 
الْمَسْجِدٍ خَطِيبَة کف رئها دا۲“ وفي الصحيح عن أبي ذر قال عليه الصلاة والسلام: « 
َل ال أت حتلها تھا وجنت فى تخاین لها ی باط قن الطريق ٠‏ وت فى 
مساوی أَعْمَالِهَا الْحَاعَةَ تَكُونُ فى المسجد لائذه») وفي الحديث : «إنَّ الْمَسْجِدَ لَيَنْرَوِي مِنْ 
اللخَامَةَ ة كما روي الْجلْدَةُ في لئار“ أي ينضم وينقبض» فقال بعضهم : المراد أن كونه مسجدا 
يقتضي التعظيم وإلقاء النخامة يقتضي التحقیر» وبينهما منافاة» فعبر عليه الصلاة والسلام عن 
تلك المنافاة بقوله : لينزوي» وقال آخرون: أراد آهل المسجد وهم الملائكة» وفي الصحيحين 
لو ا اك ا O‏ ا ا 
أَحَدُكُمْ لِلصَّلاةٍ قلا بصق أَمَامَهُ إِنّهُ یُتاجی الله مَادَامَ فى مُصَّلاهُ وَلأَعَنْ يَمِيئِهِ » فَإِنَّ عَنْ یمینه يَمِيئِه 


=والبخاري في كتاب (الأدب المفرد) (۲/ /541) حديث رقم (۰)۱۱۸۷ والنسائي في كتاب (السنن الكبرى)» كتاب 
(الوليمة)» باب : (خدمة النساء) (5/ ۱86) حديث رقم (5770)» وأحمد في (مسنده) (۳/ »)47١ /٤۲۹‏ وابن 
حبان في كتاب (موارد الظمآن)(7/ ۲۱) حديث رقم (۰)۱۹۲۰ جميعًا من طريق يحيى بن أب کثیر . . . به» وأورده 
الهيشمي في كتاب (مجمع الزوائد) (۸/ ۰)۱۰۱۱ وقال : رواه أبوداودعن طخفة باختصار والنسائي عن طخفة وغيره ۸ 
يسم غير طخفة ول أجد أحد رواه عن ابن طخفة والله أعلم» ورواه أحمد وابنه عبد الله وطخفة لم أعرفه وبقية رجاله 
نقات . أنتمي . 
(۱) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الصلاة) باب : (نوم الرجال في السجد) (۲۳۷/۱) حدیث رقم 
() من طریق يحيى . .. به . ومسلم في کتاب (فضائل الصحابة) باب : ا و کل 
E‏ ۰ مطولا)» من طریق أبي إسحاق القزاري عن عبيد الله بن عمر . . 
(۲) متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الصلاة)» باب NS‏ حدیت رقم 
(۶۱0) قال : حدثنا آدم . ومسلم في کتاب (الساجد) باب : (النهي عن البصاق في السجد) (۳۹/۵۲/۱) من 
طريق خالد بن الحارث . . . به جميعًا (آدم» خالد هاشم بن القاسم) قالوا: حدئنا شعبة . . . به . 
(۳) صحيح : أخرجه مسلم في كتاب (الصلاة) باب : (النهي عن البصاق في المسجد في الصلاة وغيرها) /١(‏ 
۰ ۳ وقال : حدثنا عبد الله بن محمد بن أسماء الضبعي وشيبان بن فروخ قالا حدثنا مهدي بن ميمون 
حدئنا واصل مولى أبي عيينة عن يحيى بن عقيل عن يحيى بن يعمر عن أبي الأسود الديلٍ عن أي ذر عن النبي كلل 
قال. . . فذکره . وأحمد في (مسنده) (/۱۷۸) حديث رقم (۱۵۸۹ ۰6۲ قال : حدثنا عفان ثنا مهدي ثنا واصل عن 
من ی بن يعمر وكان واصل ربما ذكر آبا الأسود الديلٍ عن أبي ذر عن النبي کل قال . . . به» وأيضا 
(۵/ ۱۸۰) حدیث رقم (۰)۲۱۲۰۷ وقال: حدئنا وهب بن جرير وعارم ویونس قالوا ثنا مهدي بن میمون عن 
واصل مول أبي عيينة قال عارم واصل عن يحبى بن عقيل عن يحبى بن یعمر عن أبي الأسود الديلي عن أبي ذر قال : قال 
رسول الله يِه . . 
)٤(‏ موقوف: آخرجه ابن أبي شيبة في (مصنفه) (۲/ 757) حديث رقم (7015)» من طريق يزيد بن ملقط عن أبي 
هريرة. . 


الاية رقم (1154) 0 ۲۹ 


مَلَكاء وَلَكِنْ لِيِنْصّقْ عَنْ شِمَالِهِ أو تخت رجله فیدیثها»۱) . وعن أنس أنه عليه الصلاة والسلام رأى 
نخامة في القبلة فشو فشق ذلك عليه حتی رژي في وجهه فقام فحکه بیده وقال : أحَدَكُمْ 3 نام في 

صلایی فَإِنهُ ُئاجي رف فلا برقن أحَدُكُمْ في ق بل وَلکن عَنْ یساری أو تخت قَدَمِهِ؛» قَالَ: 
عد طوف رتاو فض فبو لم ا : «أَوْ يَفْعَلَ هَكَذَا أخرجه البخاري في 


7 


0 


العاشر: في الثوم والبصل : في الصحيحين عن أنس وابن عمر وجابر قال عليه الصلاة 
والسلام : «من اكل ین هَذِه الشجَرة المُنتِئَةِ فَلايَفْرَبَىَ مسجدئا فان الْمَلاتِكَةَ َتَأَذى مما يَتَأذّى منه 
الانسَان»(۳) وعن جابر أنه عليه الصلاة والسلام قال : «مَنْ کل ومّا و بَصَلا فَليَعْتَزل مَسْجدتا» (*) 
وآن النبي عليه الصلاة والسلام آتی بقدر فيه خضر فوجد لها ریخا فسأل فأخبر بما فيه من 
البقول» فقال : «قَرْبُوهَا» إلى بعض من كان حاضراء وقال له : «كُلْ ئي أنَاجي مَن لا تُئاجي» 
آخرجاه في الصحیحین ۴۲ . 

الحادي عشر: في المساجد ني الدور عَنْ شام عَروة عَنْ أيه عن عَائِشَة رضي الله 


- 


غتهان ثالث ام سول الله كلل ببنَاءِ الْمَسْجِدٍ فِي الذور» TER‏ لمن يد 


(۱) صحیح : آخرجه البخاري في کتاب (الساجد)» باب: (دفن النخامة في السجد) (۱۲۱/۱) حدیث رقم 
6۰710 وأحمد في (مسنده) (۳۱۸/۲) حدیث رقم (۰)۸۲۱۷ کلاهما من طریق معمر عن همام . . 
(۲) صح E‏ لبي الو ا 


(۰(۳۹۷ واعدافي (مسنده) (۱۸۸/۳) حدیث رقم 013457 كلاهما من طريق حميد عن أنس. . 

(۳) متفق عليه من رواية الثلاثة : آما رواية آنس بن مالك» آخرجه البخاري في كتاب (المساجد)» باب e.‏ 
الثوم النيء) (۱/ ۲۹۳) حديث رقم «(A1۸)‏ ومسلم في (صحیحه) (۳۹۶/۱/ e «(oY‏ 
العزیز بن صهیب عن آنس . . . به » وأما حدیث ابن عمرء آخرجه البخاري فى کتاب (الأذان)» باب : (ما جاء فى 
الثم النبيء والبصل) (۲/ ۰6۳6۹ حدیث رقم (۰)۸۵۳ ومسلم في کتاب: (الساجد ومواضع الصلاة)» با" 
(نبي من اکل ثوما أو بصلا) (0۸/۱/ ۳۹۳) كلاهما من طریق يحيى . . . به . وأما حدیث جابر : أخرجه البخاري فى 
کتاب (الأذان)» باب : (ما جاء في الثوم النئ والبصل والکراث) (۲/ ۳۹6) حديث رقم ٤(‏ ۰6۸۰ من طریق أ 
ی ی O‏ ی مت مرت ی تشن 
۵ من طریق يحبى بن سعيد عن أبن جريج ۰ . 

)٤(‏ متفق عليه ؛ آخرجه البخاري في كاب ال ذان)» بت الماجاء قي الوم النيء والبصل)(۲/ ۳۹۵) حدیث رقم 
(865)» ومسلم في كتاب (المساجد ومواضع الصلاة)» باب : (نبي من أكل ثومًا أو بصلآً) (۱/ ۷۳/ ۳۹۶) كلاهما 
من طريق ابن وهب . . > به . 

(۵) متفق عليه : آخرجه البخاري في كتاب (الساجد)» باب : : (ما جاء في الثو ا 
0 ومسلم في (صحیحه) (۱/ ۰6۵۹5/۳۹۶ کلاها من طريق خطاء عن ابر 

(1) إسناده ضعیف : آخرجه ابن خزيمة في (صحیحه) (۲/ ۰ )حدیث رقم (۱۲۹6) ابو ON‏ 
۲ حدیث رقم (1۹۸ 46 كلاهما من طریق هشام عن آبیه عن عائشة . . . به» والعقیلیي في (الضعفاء) (۳/ ۳۰۹) 
حدیث رقم (۱۳۲۲) وقال : عامر بن صالح الزبيري في حدیثه وهم حدئنا محمد بن عیسی قال الأعور استعار مني 
عامر کتب ابن لهيعة وقال في موضع آخر عامر بن صالح کان یکون ثم مسجد خضر وکان ضعیف الحديث ومن < 


۳۰۰ سورة البقرة , 


مالك قال : كان رسول الله ية فى المسجد ومعه آصحابه إذ جاء اع غرایی كال فى اجه کال 
أَصْحَابٌ رسول الله يإ : مه مه فقال عليه الصلاة والسلام : « نموه ثم دعاه فقال: «ِن ده 
الْمَسَاجِدَ لا تضلخ لِشَيْءِ يِن العذرة وَالْبَْلٍ والکلای اما مِي لِقِرَاءةٍ رن َر الب وَالصَّلاَا 
ثم دعا رسول الله ا بدلو مِنْ ماء قَصَّبّوا عَلیه۳ . 

المسألة الثانية : اختلف الفقهاء في دخول الکافر المسجد. فجوزه آبو حنيفة مطلقاء وأباه 
مالك مطلقاء وقال الشافعي رضي الله عنه : یمنع من دخول الحرم والمسجد الحرام احتج 
الشافعي بوجوه. 

اولها: قوله تعالی : #إِنَّمَا المشروت بحس قلا يقرا امد اكرام بد عامهم هدک [العوية : 
۲۸ م : قد یکون المراد من المسجد الحرام الحرم لقوله تعالی : سین اذى سر 
المسجد ْمَسَجِدٍ الْحَرَاوٍ 6 [الاسراء: : ۱] وإنما أسرى به من بيت خديجة . فالاية دالة ما على 
المسجد ند عل الحرم کل رل القديرين لقره سم لآ الخلاف حامر 
فيهما جميعًاء فان قيل: المراد به الحج ولهذا قال: بعد تک امه هدا [العوية: :مم لأن الحج 
EN‏ علدا شعت لوجر . أحدها: إنه ترك للظاهر من غير 
موجب . الثاني : ثبت في أصول الفقه أن تر تيب الحكم على الوصف مشعر بكون ذلك الوصف 
علة لذلك الحکم» وهذا يقتضي آنا المانم من قربهم من المسجد الحرام نجاستهم» وذلك 
يقتضي آنهم ما داموا مشرکین کانوا ممنوعین عن المسجد الحرام . الثالث : أنه تعالی لو آراد 
الحج لذکر من البقاع ما یقع فيه معظم آرکان الحج وهو عرفة رت ی ی او 
دخول الحرم لا الحج فقط قوله تعالی : #وَإِنْ خفثَم عبْلهٌ سوق بفنیکم أله من مضو © [العوبة: 
۸ فأراد به الدخول للتجارة . 

وانیها. فوله تعالی : یک ما 56 لَهُمْ أن یلوا الا اپ € وهذا يقتضي أن یمنعوا من 
دخول المسجد. وآنهم متی دخلوا کانوا خائفین من الإخراج إلا ما قام عليه الدلیل فان قیل : 
هذه الآية مخصوصة بمن خرب بيت المقدس أو بمن منع رسول الله كل من العبادة في 
الکعبة» وأيضًا فقوله : جا کان لَهُمْ أن یحو الا عابي € ليس المراد منه خوف الا خراج» 
بل خوف الجزية والإخراج» قلنا: الجواب عن الأول: أن قوله تعالی : ومن ألم يمن مت 
0 م ف العبوم ٠‏ مس يعض الصور 21 . وعن الثاني : أن الظاهر 
قوله: ما كن له أن یلوا الا آي € يقتضي أن يكون ذلك الخوف إنما حصل من 


بعبده. تلا مرح 


-حدیثه ما حدثناه محمد بن عبد الله الحضرمي قال حدثنا أحمد بن حنبل قال حدثنا عامر بن صالح عن هشام بن 
عروة عن أبيه عن عائشة أن النبي يل أمر ببناء المسجد في الدور وأمر بها أن تطیب . 

(۱) صحیح : آخرجه مسلم في (صحیحه) AT‏ وأحمد في (مسنده) (۳/ ۱۹۱ حديث رقم 
(۱۳۰۱۵) کلاهما من طريق إسحاق بن أبي طلحة عن أنس . . . به 


الآية رقم (۱۱۶) ۳۰ 
الدخول» وعلی ما يقولونه لا یکون الخوف متولذا من الدخول بل من شيء آخر» فسقط 
0 ۱ 
[1Y‏ وعمارتها تکون بوجهین. e‏ ۳ ريه .كما 
تقول : فلان یعمر مسجد فلان أي بحضره ویلزمه وقال النبي يكل : (إِذَا ربعم م الرّجُل یعتاد 
الْمَسَاجِدَ قاشهذُوا لَه بالایمان»۱) . وذلك لقوله تعالی : اما بعمر مسجد له مَنْ ءام با 
و خر 4 [نتوبة: ۰۱۱۸ فجعل حضور المساجد عمارة لها . 

ورابعها: أن الحرم واجب التعظيم لقوله عليه الصلاة والسلام في الدعاء : ل ا زذ هَذَا الْبَيتَ 
تشریفا وَتَعْظِيمًا وَمَهَابَةَ)(" فصونه عما يوجب تحقيره واجب وتمكين الكفار من الدخول فيه 
مرح اث ی اتوي اتاو ا بظادي بویا استككرا به واتديرا على اوه وتسه؛ 

وخامسها: أن الله تعالى أمر بتطهير البيت في قوله : # وط ل نی لاط اين € [الحج : ۰ ۲۲۹ 
والمشرك نجس لقوله تعالی؛ اگما ارات ضس [العوية: ۷۸] اللي على ال واجب 
فیکون تبعید الکفار عنه واجبا . 

وسادسها: آجمعنا على أن الجنب يمنع منه» فالکافر بأن یمنع منه آولی إلا أن هذا مقتضی 
مذهب مالك وهو أن يمنع عن كل المساجد واحتج أبو حنيفة رحمه الله بآمون الأول: ٠‏ روي 
عن النبي يله أنه قدم عليه وفد یثرب فأنزلهم المسجد”" . الثاني : قوله عليه الصلاة والسلام : 
«منْ دَخَلَ داز أبى سْفیان فَهُوَ آمِنّ ومن دخل الكغبّة فِهُوَآمِة9؟) وهذا يقتضى إباحة الدخول. 
)١(‏ تقدم. 
(۲) إسناده ضعيف : أخرجه ابن أبي شيبة في (مصنفه) (۳/ 4۳۷) حديث رقم )١01/07(‏ من طريق سفيان عن رجل 
من أهل الشام عن مكحول . . . به والبيهقي في (معرفة السنن والآثار) (۸/ ۱86) حديث رقم (۲۰۱۰) من طريق 
سعید بن سالم عن ابن جریج . . . به ) والأزرقي في (أخبار مکة) (۱/ ۳۸۱) حديث رقم (۳۲9) من طريق مسلم بن 
ادص ان جرس قال | : كان النبي بل . ۰ . به . والشافعي في (مسنده) (۱/ )٩۳۳‏ 
حديث رقم ٤(‏ ۸۷)» من طريق سعيد بن سالم عن ابن جريج . . . به 6 والبيهقي في (سننه الكبرى) (0/ ۷۳) حديث 
رقم (۱ ۰:۸۰ من طریق سعید بن سالم عن ابن جريج . : به وقال : هذا منقطع . وقال الألباني : رواه الطبراني 
وابن سعد وهذا ضعیف جدا بل موضوع . آما ابن سعد فذکره بدون إسناد (۱۷۳/۲) وأما الطبراني فأخرجه في 
(العجم الكبير) (ج ۱ ق ۲/۱8۹ خطوط) عن حذيفة بن آسید» وفي |سناده عاصم بن سلیمان الكوزي . قال 
الذهبي في (الیزان) : (قال ابن عدي : يعد من یضع الحديث وقال الفلاس : كان يضع ما ریت مثله قط . . . وقال 
الدارقطني : کذاب)» وقال الهيئمي في (جمع الزوائد) (۲۳۸/۳) بعد أن عزاه للطبراني : (وهو متروك). 
(۳) |سناده ضعیف : آخرجه آبو داود في (سننه) (۳/ ۱۳۲۳) حدیث رقم (۳۰۲) وأحمد في (مسنده) (۲۱۸/۶)) 
وابن خزيمة في (صحیحه) (۲/ ۲۸۵) حدیث رقم (۰)۱۳۲۸ والبيهقي في (سننه الکبری) (۲/ 46 4) حدیث رقم 
(۱) جميعًا من طریق حميد عن الحسن عن عثمان بن أبي العاص . . . به» وفي إسناده انقطاع فا سن ۸ یسمع من 
عثمان بن أبي العاص . ۱ 
)٤(‏ صحیح : آخرجه مسلم بنحوه مطولا في کتاب (الهاد) باب : (فتح مکة) (۳/ ۰۱۰6/۸6 وأبو داود في- 


۳۰۲ سورة البقرة 
الثالث : الکافر جاز له دخول سائر المساجد فکذلك المسجد الحرام کالمسلم والجواب عن 
الحدیئین الأولین : آنهما کانا في آول الاسلام ثم نسخ ذلك بالآية» وعن القیاس أن المسجد 
ان تس 


۳۵ 


قوله تعالی: « ی الق لب میت و وه آله یک أله سم 


۲ 


اعلم أن في هذه الایه مسائل: 

المسألة الأول : اختلفوا في سبب نزول هذه الآية» الضابط أن الأكثرين زعموا آنها إنما نزلت 
في أمر يختص بالصلاة ومنهم من زعم أنها إنما نزلت في أمر لا يتعلق بالصلاة» أما القول الأول 
فهو أقوى الوجهین أحدهما: أنه هو المروي عن كافة الصحابة والتابعين وقولهم حجة. 
وثانيهما : أن ظاهر قوله : ييا رأ يفيد التوجه إلى القبلة في الصلاة» ولهذا لا يعقل من 
قوله: ##هَوَلُواً موم 5 زبیره: »»ب إلا هذا المعنى إذا ثبت هذا فنقول: القائلون بهذا القول 
اختلفوا على وجوه: 

أحدى: أنه تعالى أراد به تحويل المؤمنين عن استقبال بيت المقدس إلى الکعبة» فبين تعالى أن 
المشرق والمغرب وجميع الجهات والأطراف كلها مملوكة له سبحانه ومخلوقة له» فأينما 
أمركم الله باستقباله فهو القبلة» لأن القبلة ليست قبلة لذاتهاء بل لأن الله تعالى جعلها قبلة» فان 
جعل الكعبة قبلة فلا تنكروا ذلك لأنه تعالى يدبر عباده كيف يريد وهو واسع عليم بمصالحهم 
فكأنه تعالى ذكر ذلك بيانًا لجواز نسخ القبلة من جانب إلى جانب آخر» فيصير ذلك مقدمة لما 
كان يريد تعالى من نسخ القبلة . 

ی جر ا جم ع ا وي 
قول ابن عباس وهو نظير قوله: «فل ی آلمشرق وَالْمَغْربُ یی من یاه إل صر مُسَتَقيح © [البقرة: 
4“ 

وثالشها: قول آبي مسلم وهو أن اليهود والنصارى كل واحد منهم قال: إن الجنة له لا لغيره؛ 
فرد الله عليهم بهذه الاية لأن اليهود إنما استقبلوا بيت المقدس لأنهم اعتقدوا أن الله تعالى 
صعد السماء من ال والتصاری استقبلوا المشرق لان عیسی عليه السلام ا هناك علي 
ما حکی الله ذلك في قوله تعالی : ودر في آلکتب ١‏ مم إذ نت من آهلها مکنا شري [مريم: 
.ع فكل واحد من هذین الفريقين وصف معبوده بالحلول في الأماکن ومن كان هکذا فهو 
-کتاب (الخراج والإمارة والفيء)ء باب : (ما جاء في خبر مكة) (۱۳۲۲/۳) حديث رقم (۳۰۲)) وأحمد في 
وو ‏ 0 ل 
من طريق ثابت البناني . . 


الآية رقم ٠ )٠١١(‏ 
مخلوق لا خالق» فكيف تخلص لهم الجنة وهم لا يفرقون بين المخلوق والخالق . 

ورابعها: قال بعضهم : إن الله تعالى نسخ بيت المقدس بالتخيير إلى أي جهة شاء بهذه الایت 
فكان للمسلمين أن يتوجهوا إلى حيث شاءوا في الصلاة الا أن النبي َة كان يختار التوجه إلى 
بيت المقدس مع أنه كان له أن يتوجه حيث شاءء ثم أنه تعالى نسخ ذلك بتعيين الكعبة» وهو قول 
قتادة وابن زيد. 

وخامسها: أن المراد بالآية من هو مشاهد للكعبة فان له أن يستقبلها من أي جهة شاء وأراد . 
وسادسها: ما روى عبد الله بن عامر بن ربيعة قال: كنا مع رسول الله 246 في غزاة في ليل 
سَوْدَاء مُظَلِمَة فلم غرفي القِبُلّة فَجَعَلَ كل رجل منا مسجده حجارة موضوعة بين يديه» ثم 
ليبا فلا أف ا إذا تن على عر القئلة فَأَنْدَل الله تعالی هذه الایة ۳ وهذا الحدیث يدل 
على آنهم کانوا قد نقلوا حینئذ إلى الکعبة لأن القتال فرض يعد الهجرة بعد نسخ قبلة بيت 
المقدس . 

وسابعها: أن الاية نزلت في المسافر يصلي النوافل حیث تتوجه به راحلته . وعن سعید بن جبير 
عن ابن عمر أنه قال : إنما نزلت هذه الاية في الرجل يصلي إلى حيث توجهت به راحلته في 
السفر . وكان عليه السلام لا رَجَعَّ مِنْ مَكَةَ يُصَّلِّي عَلَى راجلیه تَطُوُعَاء یی برَأسِه تخو 
میت ۰۳ فمعنى الآية : يتما و وجوهكم لنوافلكم في آسفارکم : َم َد أو فقد 
صادفتم المطلوب : إت أله واسِعٌ © الفضل غني» فمن سعة فضله وغناه رخص لكم في ذلك 
لأنه لو كلفكم استقبال القبلة في مثل هذه الحال لزم آحد الضررين» اما ترك النوافل» وإما 
النزول عن الراحلة والتخلف عن الرفقة بخلاف الفرائض» فانها صلوات معدودة محصورة 
فتکلیف النزول عن الراحلة عند أدائها واستقبال القبلة فيها لا يفضي إلى الحرج بخلاف النوافل» 
فإنها غير محصورة» فتكليف الاستقبال يفضي إلى الحرج . فان قیل : فأي هذه الأقاويل أقرب 
إلى الصواب . قلنا: إن قوله : یم توا موجه اه مشعر بالتخییر والتخيير لا يثبت إلا في 
صورتين . أحدهما: في التطوع على الراحلة . وثانيهما: في السفر عند تعذر الاجتهاد للظلمة أو 
لغيرهاء لأن في هذين الوجهين المصلي مخير فأما على غير هذين الوجهين فلا تخبیر» وقول من 
يقول: إن الله تعالى خير المكلفين في استقبال أي جهة شاءوابهذه الآية» وهم كانوا يختارون 
بيت المقدس لا لأنه لازم» بل لأنه أفضل وأولى بعيد لأنه لا خلاف أن لبيت المقدس قبل 


(۱) إسناده ضعيف: وعبد بن حميد في (مسنده) (۱/ ۰ حديث رقم )١١1(‏ من طريق عاصم بن عبد الله بن 
عبد الله بن عامر بن ربيعة عن أبيه . 20 وفي إسناده عاصم بن عبيد الله قال الحافظ : ضعيف › وأورده ابن أبي 
حاتم في (العلل) (۷۱/۱) وضعفه . 

(۲) إسناده صحیح : أخرجه الترمذي في (سننه) (۵/ )7١5‏ حديث رقم (۰)۲۹۵۸ وقال آبو عیسی : هذا حديث 
حسن صحيح » وأحمد في (مسنده) (7/ )٤‏ حديث رقم (51/5 5)» كلاهمامن طريق سعيد بن جبير عن أبن عمر . . 


به . 


٤‏ سورة اليقرة 


التحويل إلى الكعبة اختصاصًا في الشريعة ولو كان الأمر كما قالوا: لم 3 
وأيضا فكان يجب أن يقال : إن بيت المقدس صار منسوحًا بالكعبة فهذه الدلالة تق تقتضی أن يكون 
حمل الآية على الوجه الثالث والرابع» وأما الذين حملوا الآية على الوجه الأول فلهم أن يقولوا : 
إن القبلة لما حولت تكلم اليهود في صلاة الرسول يك وصلاة المؤمنين إلى بيت المقدس فبين 
تعالى بهذه الآية أن تلك القبلة كان التوجه إليها صوايًا في ذلك الوقت والتوجه إلى الكعبة صواب 
في هذا الوقت» وبين أنهم أينما يولوا من هاتين القبلتين في المأذون فيه فثم وجه الله» قالوا: 
وحمل الكلام على هذا الوجه آولی» لأنه يعم كل مصل» وإذا حمل على الأول لا يعم لأنه يصير 
محمولاً على التطوع دون الفرض» وعلى السفر في حالة مخصوصة دون الحضرء وإذا أمكن 
إجراء اللفظ العام على عمومه فهو أولى من التخصيص » وأقصى ما في الباب أن يقال : إن على 
هذا التأويل لا بد أيضًا من ضرب تقبيد وهو أن يقال : 3 أيتما ولوا من الجهات المأمور بها : 
۲ يم ا إلا أن هذا الاضمار لا بد منه على كل حال» لأنه من المحال أن يقول تعالى : 
ا وله بحسب ميل کم« وه الَو بل لا بد من الاضمار الذي ذکرناه» وإذا كان 
كذلك فقد زالت طريقة التخيير ونظیره: إذا أقبل أحدنا على ولده وقد أمره بأمور كثيرة مترتبة 
فقال له : كيف تصرفت فقد اتبعت رضائي» فإنه يحمل ذلك على ما أمره على الوجه الذي أمره 
من تضييق أو تخيير» ولا يحمل ذلك على التخيير المطلق فكذا هاهنا . 

القول الثاني : وهو قول من زعم أن هذه الاية نزلت في أمر سوى الصلاة فلهم أيضًا وجوه: 

أولها: أن المعنى أن هؤلاء الذين ظلموا بمنع مساجدي أن يذكر فيها اسمي وسعوا في خرابها 
أولئك لهم كذا وكذاء ثم أنهم أينما ولوا هاربين عني وعن سلطاني فان سلطاني يلحقهم› 
وقدرتي تسبقهم وأنا عليم بهم لا يخفى علي مكانهم وفي ذلك تحذير من المعاصي وزجر عن 
ارتكابهاء وقوله تعالى: # رک أله و سح یی نظير قوله : إن أستطمثم أن تدوأ ین أَقَطَارٍ 
لسوت وَالارض او لا ذو 1 بلک [الرحمن : ۳۳] فعلی هذا یکون المراد منه سعة العلم» 
وهو نظیر : #وهو معط رن ما کم [الحديد: : ؛] وقوله : ما بکویث ین جوف لھ لا هافر » 
[المجادلة: /] وقوله : ربا نیت ڪل کيو َة وَعِلّمًا4 [فافر: «وقوله : #وَبِيعَ ڪل شیم 
ما (طه: 4۸]آي عم کل شيء بعلمه وتدبیره وإحاطته به وعلوه عليه . 

وثانیها: قال قتادة : إن النبي عليه السلام قال : «إِنَّ أَحَاكُمُ النّجَاشِيَ قذ مات فَصَلُوا عَلَيِوِك 


کے سے 2 


قالوا : صَلي عَلَى رَجُل لیس شنم ( فنزل قوله تعالى : #وَإِنَّ من أهل الب لمن ومن بان 


(١)أخرجه‏ الطبري في (تفسيره) (۱/ 5٠ ٤‏ ) من طریق هشام بن معاذ قال حدثني أبي عن قتادة . ۰ ٠‏ به 6 وأما نعيه 
للنجاشي والصلاة عليه فهو ثابت صحيح» أخرجه الترمذي في کتاب (ابمناتز)» باب : (ما جاء في صلاة النبي يلا 
SS‏ ۰ قال ی ی ا 0 


الآية رقم (۱۱۵) ۱ ۳۵ 
وما ال ِلك مآ انر الم عم کہ لا مروت ڪات لَه کمک قبلا اوك هم رهم 
عند رهم بك اه سَرِيعٌ آلجساب؟ [العمران: ]٠٠١‏ فقالوا: إنه كان يصلي إلى غير القبلت 
فأنزل الله تعالى : وله نرق لب ایا توق وج أ ومعناها أن الجهات التي يصلي 
إليها أهل الملل من شرق وغرب وما بينهماء كلها لي فمن وجه وجهه نحو شيء منها بأمر يريدني 
ويبتغي طاعتي وجدني هناك أي وجد ثوابي فكان في هذا عذر للنجاشي وأصحابه الذين ماتوا 
على استقبالهم المشرق وهو نحو قوله تعالی : وما كن أله لييح ایکتکم؟ [البقرة: 8145 . 

وثالئها: لما نزل قوله تعالی : دون تب لد [غانر: ۰«] قالوا: أين ندعوه فنزلت هذه 
الایة» وهو قول الحسن ومجاهد والضحاك . 

ورابعها: أنه خطاب للمسلمین» أي لا يمنعكم تخریب من خرب مساجد الله عن ذکره حیث 
کنتم من أرضه فلله المشرق والمغرب والجهات كلهاء وهو قول علي بن عیسی . 

وخامسها: من الناس من يزعم آنها نزلت في المجتهدین الوافین بشرائط الاجتهاد سواء كان في 
الصلاة أو في غیرها» والمراد منه أن المجتهد إذا رأى بشرائط الاجتهاد فهو مصیب . 

المسألة الثانية : إن فسرنا الآية بأنها تدل على تجویز التوجه إلى أي جهة آرید فالاية منسوخة 
وان فسرناها بأنها تدل على نسخ القبلة من بيت المقدس إلى الکعبة فالاية ناسخة» وان فسرناها 
بسائر الوجوه فهي لا ناسخة ولا منسوخة . 

المسألة الثالثة : اللام في قوله تعالی : # وله ألقْ الب لام الاختصاص أي هو خالقهما 
ومالكهماء وهو کقوله: رب رن ورب ۹6 [الرحمن: ۱۷] وقوله: ارب أرق والْمَرَبِ © 
[المعارج: 4۰] و رب مشق والمغرب؟ [لمزمل: 4] ثم انه سبحانه آشار بذکرهما إلى ذکر من بينهما 
من المخلوقات» كما قال : م اسو ال انار وهی دان قال ا ررض انیا ما أو كرما ال أن 
لابن [فصلت: ۰۲۱ 


Bs‏ رت 


=رسول الله يَِ. . . فذکره . قال أبو عيسي هذا حديث حسن صحيح غريب من هذا الوجه وقد رواه أبو قلابة عن 
عمه أبي الهلب عن عمران بن حصین وأبو الهلب اسمه عبد الرهن بن عمرو ویقال له معاوية بن عمرو» والنسائي 
في کتاب (ابنائز)» باب : (الصفوف على الجنائز) (۷۰/۶) حدیث رقم (۰)۱۹۷۵ قال: آخبرنا (سماعیل بن 
مسعود قال حدثنا بشر بن المفضل قال حدثنا يونس عن محمد بن سيرين عن أبي المهلب عن عمران بن حصين قال : 
قال لنا رسول الله ع. . . به. وابن ماجه فى (الجنائز)» باب : (ما جاء فى الصلاة على النجاشی) (۱/ )59١‏ 
حديث رقم (۰)۱۵۳۵ قال : حدثنا يحيى بات عد بن زياد قالا ثنا بشر بن الفضل ح وحدثنا عمرو بن رافع 
ثنا هشیم جميعًا عن يونس عن أبي قلابة عن أبي الهلب عن عمران بن الحصين أن رسول الله يكللّقال. . . به . وأحمد 
في (مسنده) (5/ »)٤۳۹‏ قال : قال حدثنا عفان ثنا بشر بن المفضل ثنا يونس بن عبيد عن محمد بن سيرين عن أبي 
الهلب عن عمران بن حصين أن رسول الله علٌ قال. . . به وأخرجه مسلم في (صحيحه) من كتاب (الجنائز) » 
باب : (في التكبير على الجنازة) (۲/ 4۵۳/0۵۷ قال: وحدثني زهير بن حرب وعلي بن حجر قالا حدثنا 
إسماعيل ح وحدثنا يحبى بن أيوب حدثنا ابن علية عن أيوب عن أبي قلابة عن أبي الهلب عن عمران بن حصین قال : 
قال رسول الله ء. . . به. 


۳۰1 سورة البقرة 


المسألة الرابعة : الاية من أقوى الدلائل على نفي التجسیم وإثبات التنزیه» وبیانه من وجهین» 
الأول : أنه تعالی قال : كله الق ولعب € فبین أن هاتین الجهتین مملوکتان له وإنما كان 
كذلك لأن الجهة آمر ممتد في الوهم طولاً وعرضا وعمقّاء وکل ما كان کذلك فهو منقسم» وکل 
منقسم فهو مؤلف مرکب» وکل ما كان كذلك فلا بد له من خالق وموجدء وهذه الدلالة عامة في 
الجهات كلهاء آعني الفوق والتحت» فثبت بهذا أنه تعالی خالق الجهات كلهاء والخالق متقدم 
على المخلوق لا محالة» فقد كان الباري تعالی قبل خلق العالم منزها عن الجهات والاحیاز» 
فوجب أن یبقی بعد خلق العالم کذلك لا محالة لاستحالة انقلاب الحقائق والماهیات . الوجه 
الثاني : أنه تعالی قال : يتما توق وَج َد ولو كان الله تعالی جسمًا وله وجه جسماني 
لكان وجهه مختصًا بجانب معین وجهة معينة فما كان يصدق قوله : يتما ولوأ متم وب ره 
فلما نص الله تعالی على ذلك علمنا أنه تعالی منزه عن الجسمية واحتج الخصم بالاية من 
وجهين» الأول : أن الآية تدل على ثبوت الوجه لله تعالی والوجه لا يحصل الا لمن كان جسما . 
الثاني : أنه تعالى وصف نفسه بكونه واسعًاء والسعة من صفة الاجسام . والجواب عن الأول : 
أن الوجه وإن كان فى أصل اللغة عبارة عن العضو المخصوص لكنا بينا أنا لو حملناه هاهنا على 
العضو لكذب قوله تعالى : ظاتَيْتَمَا توا موب اَ4 لأن الوجه لو كان محاذيًا للمشرق 
لاستحال فى ذلك الزمان أن يكون محاذيًا للمغرب آیضا فإذن لا بد فيه من التأويل وهو من 
وحوقي الارل : الإ قانة اوت الله كإضافة بيت الله وناقة الله» والمراد منها الإضافة بالخلق 
والإيجاد على سبيل التشریف. فقوله: هكم وج که أي : فشم وجهه الذي وجهكم إليه لأن 
المشرق والمغرب له بوجهيهماء والمقصود من القبلة إنما يكون قبلة لنصبه تعالى إياها فأي وجه 
من وجوه العالم المضاف إليه بالخلق والإيجاد نصبه وعينه فهو قبلة.. الثاني : أن يكون المراد من 
الوجه القصد والنية قال الشاعر : 

أسْتَفْفِرُ الله نبا لسث مُحْصِيَهُ ‏ رب المباد الیه الوَجَْهُ والعمل 

ونظیره قوله تعالی: إن وَجَّهَتُ وهی إلى مر الست والأرضك4؟ الأنعام: 8/4 . الثالث : أن 
يكون المراد منه فثم مرضاة الله» ونظيره قوله تعالى: 3[ شور لِوَبْه ال [الإنسان: ]٩‏ يعني 
لرضوان اللهء وقوله: « کل سَيْءِ مَالِكُ زا جمم4 [القصص: 48] يعني ما كان لرضا الله» ووجه 
الاستعارة أن من آراد الذهاب إلى إنسان فانه لا يزال يقرب من وجهه وقدامه» فكذلك من يطلب 
مرضاة أحد فإنه لا يزال يقرب من مرضاته» فلهذا سمي طلب الرضا بطلب وجهه . الرابع : أن 
الوجه صلة كقوله: # عم مالك زا وهم #لتصص: ۸۸] ويقول الناس هذا وجه الأمر لا 
يريدون به شین آخر غيره» نما يريدون به أنه من هاهنا ينبغي أن يقصد هذا الأمرء واعلم أن هذا 
التفسير صحيح في اللغة إلا أن الكلام يبقى» فإنه يقال لهذا القائل : فما معنى قوله تعالى: َم 


مرو و مگ 


وجه ألله » مع أنه لا يجوز عليه المکان فلا بد من تأویله بأن المراد : فثم قبلته التي يعبد بهاء أو ثم 


الآيتان رقم (۱۱۱ ۱۱۷) ۳۰۷ 


رحمته ونعمته وطریق ثوابه والتماس مرضاته . والجواب عن الثاني : وهو أنه وصف نفسه بکونه 
واسعًا فلا شك أنه لا یمکن حمله على ظاهره والا لكان متجزئًا متبعضا فیفتقر إلى الخالق» بل لا 
بد وآن يحمل على السعة في القدرة والملك» أو على أنه واسع العطاء والرحمة. أو على أنه 
واسع الإنعام ببيان المصلحة للعبيد لكي يصلوا إلى رضوانه» ولعل هذا الوجه بالكلام أليق» ولا 
يجوز حمله على السعة في العلم» وإلا لكان ذكر العليم بعده تکرارّا فأما قوله: عل في هذا 
الموضع فكالتهديد ليكون المصلي على حذر من التفريط من حيث يتصور أنه تعالى يعلم ما 
يخفي وما يعلن» وما يخفى على الله من شيء» فيكون متحذرًا عن التساهل» ويحتمل أن يكون 
قوله تعالى: #وسِمٌ عَلِيِمٌ # أنه تعالى واسع القدرة في توفية ثواب من يقوم بالصلاة على 
شرطهاء وتوفية عقاب من يتكاسل عنها . 

المسألة الخامسة: ولى إذا أقبل» وولى إذا أدبرء وهو من الأضداد ومعناه هاهنا الإقبالء 
وقرأ الحسن : یتقو بفتح التاء من التولي » يريد فأينما توجهوا الب 
قوله تعالى: © وَقَالوا ۲ عَمَدَ ا ولدا سبحم بل ام ما و فى الوت وَالْارض 


2 
و8 4 چ ر وا رس 


کل لم قنلوت © برِيم لسوت A‏ وَإِدَا قسَی ما قاتا 
۳ ل ل کن کون 49 

اس یخی ی ری و خی ربب 
الظاهر قوله تعالی : «وقالوا اد یه ولد € أن یکون راجعًا إلى قوله : ومن أَظلَمُ ِن نم 
مس مسجد َو © [البقرة: : ۶ وقد ذکرنا أن منهم من تأوله على النصاری» ومنهم من تأوله على مشركي 
العرب » ونحن قد تأولناه على الیهود وکل هؤلاء آثبتوا الولد لله تعالی» لأن الیهود قالوا: عزیر 
ابن الله» والنصارى قالوا: المسیح ابن الله» ومشرکو العرب قالوا: الملائكة بنات الله فلا 
جرم صحت هذه الحكاية على جميع التقدیرات» قال ابن عباس رضي الله عنهما: نها نزلت في 
كعب بن الأشرف» وكعب بن آسد. ووهب بن يهودا فإنهم جعلوا عزيرًا ابن اللهء أما قوله 
تعالى : لسُبَحددةٌ4 فهو كلمة تنزيه ينزه بها نفسه عما قالوه» كما قال تعالى في موضع آخر : 

GT a‏ لد و۹6 النجناء : ۱۷۱ فمرة أظهرهء ومرة اقتصر عليه لدلالة الكلام علیه. 
واحتج على هذا التنزيه بقوله : بل لمع فى لسوت وَالْأرْضِ 4 [البقرة: >۱۱] ووجه الاستدلال بهذا 
على فساد مذهبهم من وجوه. 

الأول: أن كل ما سوى الموجود الواجب ممكن لذاته» وكل ممكن لذاته محدث» وكل محدث 
فهو مخلوق لواجب الوجود» والمخلوق لا يكون ولد أما بيان أن ما سوى الموجود الواجب 
ممكن لذاته» فلأنه لو وجد موجودان واجبان لذاتهما لاشتركا في وجوب الوجود» ولامتاز كل 
واحد منهما عن الاخر بمابه التعين» وما به المشاركة» غير ما به الممايزة› ويلزم تركب كل 


۳۰۸ سورة البقرة 


واحد منهما من قیدین» وکل مركب فانه مفتقر إلى كل واحد من آجزائه . وکل واحد من أجزائه 
من غیره» فكل مركب فهو مفتقر إلى غیره» وکل مفتقر إلى غيره فهو ممکن لذاته» فكل واحد 
من الموجودین الواجبین لذاتهما ممکن لذاته» هذا خحلف ثم نقول : إن كان کل واحد من ذينك 
الجزءین واجبًا عاد التقسیم المذکور فیه» ويقضي إلى کونه مركبًا من أجزاء غير متناهية» وذلك 
محال» ومع تسلیم أنه غير محال فالمقصود حاصلء لأن كل كثرة فلا بد فیها من الواحد» فتلك 
الاحاد إن كانت واجبة لذواتها كانت مركبة على ما ثبت» فالبسیط مركب هذا خلف» وان كانت 
ممكنة كان المركب المفتقر إليها أولى بالإمكان» فثبت بهذا البرهان أن كل ما عدا الموجود 
الواجب ممكن لذاته» وكل ممكن لذاته فهو محتاج إلى الموثر» وتأثير ذلك المؤثر فيه إما أن 
يكون حال عدمه أو حال وجوده» فان كان الأول فذلك الممكن محدث» وان كان الثاني 
فاحتياج ذلك الموجود إلى الموثر» إما أن يكون حال بقائه أو حال حدوثه» والأول محال لأنه 
يقتضي إيجاد الوجود فتعين الثاني وذلك يقتضي کون ذلك الممكن محدثًا فثبت أن كل ما 
وت الله محدث مسبوق بالعدم وأن وجوده نما حصل بخلق الله تعالى وإيجاده وابداعه 
فثبت أن کل ما سواه فهو عبده وملکه فیستحیل أن یکون شيء مما سواه ولذا له» وهذا البرهان 
إنما استفدناه من قوله : یل لم ما ف لسوت وال € أي له كل ما سواه على سبیل الملك 
والخلق والويجاد والوبداع . 

والثاني: أن هذا الذي أضيف إليه بأنه ولده !ما أن یکون قدیمّا أزليًا أو محدثاء فان كان آزلیا لم 
يكن حكمنا بجعل أحدهما ولذا والآخر والذا أولى من العکس» فيكون ذلك الحكم حكمًا 
مجردًا من غير دليل وإن كان الولد حادثا كان مخلوقًا لذلك القديم وعبدًا له فلا يكون ولدًا له . 

والثالث: أن الولد لا بد وأن يكون من جنس الوالد» فلو فرضنا له ولدًا لكان مشارکا له من 
بعض الوجوه. وممتارًا عنه من وجه آخر» وذلك يقتضي کون كل واحد منهما مركبًا ومحدثًا 
وذلك محالء فإذن المجانسة ممتنعة فالولدية ممتنعة . 

الرابع: أن الولد إنما يتخذ للحاجة إليه في الكبر ورجاء الانتفاع بمعونته حال عجز الأب عن 
أمور نفسه فعلى هذا إيجاد الولد نما يصح على من يصح عليه الفقر والعجز والحاجة» فإذا 
كان كل ذلك محال كان إيجاد الولد عليه سبحانه وتعالى محالاًء واعلم أنه تعالى حكى في 
مواضع كثيرة عن هؤلاء الذين یضیفون إليه الأولاد قولهم» واحتج عليهم بهذه الحجة وهي أن 
كل من في السموات والأرض عبد له» وبأنه إذا قضى أمرًا فإنما يقول له كن فیکون» وقال في 
مریم : 59یک عیتی ای مرم فلك ال الى فيد یت 0م کان رو أن يد ين ور مک لا 


ی هه م 


ع ی ور ۲ م وه سماد 


شتی اَم ناولم کن مرن [مريم: ۳۰۰۳۸] وقال أيضًا في آخر هذه السورة: رمال اَعَد 


رن ولا © لت جنع سیا إا © تڪ لسوت يفره ينه رن الیش یر کال ما © أن 


وس ص لكر وه ام 


مس و ر وی م ۲ 0 2 1 و2 مر هه دصر روح کے اص مر سس 
دعوأ لمن ولدا لي وما ينبي لخن أن بنخذ ولدا @ إن کل من فى لسوت والأرضٍ لل ان لمن 


با © 4 [سیم: ۱٩۳-۸۸‏ فإن قيل : ما الحكمة في أنه تعالی استدل في هذه الآية بکونه مالکا لما 
في السموات والأرض» وفي سورة مریم بکونه مالکا لمن في السموات والأرض على ما قال : 
«إن َل من نی السَموت والأرضٍ إل ماق امن بدا قلنا: قوله تعالی في هذه السورة : بل اَم م 
في لسوت اف > انم لان كلمة (ما) تحناول جمیع الأشیاء» وأما قوله تعالی : لكل أ 
نون 4 [الروم: ۲۲٩‏ ففیه مسائل : 

المسألة الأولی : القنوت : أصله الدوام ثم یستعمل على آربعة آوجه : الطاعة کقوله 
تعالی : يمري أف لي (ل عمران: 4۳] وطول القيام » کقوله عليه السلام لما سثل : أي الصلاة 
أفضل؟ قال : «طول القنوت» وبمعنی السکوت. كما قال زيد ابن آرقم : كنا نتکلم في الصلاة 
حتی نزل قوله تعالی : # وقوموا لو گنت [البقرة: ۲۳۸] فأمسکنا عن الکلام ۰۴۲ ویکون بمعنی 
الدوام» [ذا عرفت هذا فنقول : قال بعض المفسرین : لكل ل قدت 4 أي کل ما في السموات 
والأرض قانتون مطیعون. والتنوین في كل عوض عن المضاف إليه وهو قول مجاهد وابن 
عباس» فقيل لهؤلاء الکفار : لیسوا مطيعين» فعند هذا قال آخرون: المعنی آنهم یطیعون یوم 
القيامة» وهو قول السدي» فقيل لهولاء: هذه صفة المکلفین. وقوله : لم ما في سوت به 
یتناول من لا یکون مکلمّا فعند هذا فسروا القنوت بوجوه آخر . الأول : بکونها شاهدة على 
وجود الخالق سبحانه بما فیها من آثار الصنعة وأمارات الحدوث والدلالة على الربوبية . الثاني : 
کون جمیعها في ملکه وقهره یتصرف فیها كيف يشاءء وهو قول آبي مسلم» وعلی هذین 
الوجهین الاية عامة . الثالث : أراد به الملائكة وعزيرًا والمسیح. أي کل من هؤلاء الذين حکموا 
علیهم بالولد آنهم قانتون له» یحکی عن علي بن آبي طالب قال لبعض النصاری : لولا تمرد 
عیسی عن عبادة الله لصرت على دينه» فقال النصراني : كيف يجوز أن ينسب ذلك إلى عیسی 
مع جده في طاعة اللهء فقال علي رضي الله عنه: فان كان عيسى لها فالإله كيف يعبد غيره إنما 
العبد هو الذي يليق به العبادة فانقطع النصراني . 

المسألة الثانية: لما كان القنوت في أصل اللغة عبارة عن الدوام كان معنى الآية أن دوام 
الممكنات وبقاءها به سبحانه ولأجله وهذا يقتضي أن العالم حال بقائه واستمراره محتاج إليه 
سبحانه وتعالى» فثبت أن الممكن يقتضي أن لا تنقطع حاجته عن المؤثر لا حال حدوثه ولا حال 
بقائه . 

المسألة الثالثة : يقال كيف جاء ب(ما) الذي لغير أولي العلم مع قوله : و 4 جوابه : کأنه 
جاء ب(ما) دون (من) تحقيرًا لشأنهم . 


(۱) صحیح: آخرجه مسلم في (صحیحه) (۱/ ۰6۷۵۱/۵۲۰ وأحمد في (مسنده) (۳۰۲/۳) حدیث رقم 
(۱۲۷۱) کلاهما من طریق أبي سفیان عن جابر . . . به . 


۳۰ ۱ سورة البقرة 


آما قوله تعالی: بيع توت وان ففیه مسانل: 

المسألة الأولى : البدیع والمبدع بمعنی واحد . قال القفال : وهو مثل آلیم بمعنی مولم 
وحکیم بمعنی محکم» غير أن في بديع مبالغة للعدول فيه وأنه يدل على استحقاق الصفة في غير 
حال الفعل على تقدير أن من شأنه الإبداع فهو في ذلك بمنزلة: سامع وسميع وقد يجيء بديع 
بمعنى مبدع» والوبداع : الإنشاء ونقيض الإبداع الاختراع على مثال ولهذا السبب فان الناس 
يسمون من قال أو عمل ما لم يكن قبله مبتدعا . 

المسألة الثانية: اعلم أن هذا من تمام الكلام الأول» لأنه تعالى قال: #بَدِيمٌ لسوت 
َالْأَرْض* فبين بذلك كونه مالكا لما في السموات والأرض ثم بیّن بعده أنه المالك أيضًا 
للسموات والارض» ثم إنه تعالى بين أنه كيف يبدع الشيء فقال: #إوَإدًا همه شع أ تما ول كن 
کون . 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قال بعض الأدباء : القضاء مصدر في الأصل سمي به ولهذا جمع على أقضية 
كغطاء وأغطية» وفي معناه القضية» وجمعها القضايا ووزنه فعال من تركيب (ق ض ى) وأصله 
(قضاي) إلا أن الياء لما وقعت طرقًا بعد الألف الزائدة اعتلت فقلبت ألفاء ثم لما لاقت هي ألف 
فعال قلبت همزة لامتناع التقاء الألفين لفظاء ومن نظائره المضاء والاتاء» من مضيت وأتيت 
والسقاء والشفاء» من سقيت وشفیت. والدليل على أصالة الياء دون الهمزة ثباتها في أكثر 
تصرفات الكلمة تقول : قضيت وقضینك وقضيت إلى قضيتن » وقضيا وقضين » وهما يقضيان» 
وهي وأنت تقضي. والمرأتان وأنتما تقضیان» وهن يقضين» وأما أنت تقضین. فالياء فيه ضمير 
المخاطبة» وأما معناه فالأصل الذي يدل تركيبه عليه هو معنى القطع» من ذلك قولهم؛ قضى 
القاضي لفلان على فلان بكذا قضاء إذا حکم لأنه فصل للدعوی. ولهذا قيل: حاكم فيصل إذا 
كان قاطعًا للخصومات وحكى ابن الأنباري عن أهل اللغة أنهم قالوا: القاضي معناه القاطع 
للأمور المحكم لهاء وقولهم انقضى الشيء إذا تم وانقطع» وقولهم : قضى حاجته» معناه قطعها 
عن المحتاج ودفعها عنه وقضى دينه إذا أداه إليه كأنه قطع التقاضي والاقتضاء عن نفسه أو انقطع 
كل منهما عن صاحبه» وقولهم: قضى الأمرء إذا أتمه وأحكمه» ومنه قوله تعالى : #فَعَصَلْهنٌَ 
سبح سَمْوَاتٍ # [فصلت: 5 وهو من هذا لأن في إتمام العمل قطعًا له وفراغًا منه» ومنه : درع قضاء 
من قضاها إذا أحكمها وأتم صنعهاء وأما قولهم؛ قضى المريض وقضى نحبه إذا مات» وقضى 
ا ا ی و رم 
ومما يعضد ذلك دلالة ما استعمل من تقليب ترتيب هذا التركيب عليه وهو القيض والضيق› أ 
الأول فیقال : قاضه فانقاض» أي شقه TT‏ ایو 
وانقاض الحائط إذا انهدم من غير هدم» والقطع والشق والفلق والهدم متقاربة» وأما الضیق وما 


الآيتان رقم (۱۱۱ ۱۱۷ ۳۱ 


يشتق منه فدلالته على معنى القطع بینف وذلك أن الشيء ء إذا قطع ضاق أو على العکس ومما 
يؤكد ذلك أن ما يقرب من هذا التركيب يدل أيضًا على معنى القطع ‏ > فأولها: قضبه إذا قطعه. 
ومنه القضبة المرطبة» لأنها تقضب أي تقطع تسمية بالمصدر والقضيب: الغصن» فعيل بمعنى 
مفعول» والمقضب ما يقضب به كالمنجل . وثانيها؛ القضم وهو الأكل بأطراف الأسنان» لأن 
فيه قطعًا للمأكول» وسيف قضیم: في طرفه تكسر وتفلل . وثالثها: القضف وهو الدقة» يقال 
رجل قضیف. أي : نحیف. لأن القلة من مسببات القطع . ورابعها : القضأة فعلة وهي الفساد. 
يقال قضئت القربة إذا عفيت وفسدت وفي حسبه قضأة أي عيب» وهذا كله من أسباب القطع أو 
مسبباته فهذا هو الكلام في مفهومه الأصلي بحسب اللغة . 

و ا في القرآن قالوا: أنه يستعمل على وجوه. أحدها: 

بمعنى الخلقء قوله تعالى: مَعَصَلهَنَ سَبعَ سوت يعني خلقهن . وثانيها: بمعنى الأمر قال 

تعالى : #وقضی رَيْكَ آل دوا إل یاه 4# [الإسراء :۰ وثالثها : بمعنى الحكم» ولهذايقال 
للحاكم : القاضي . ورابعًا: بمعنى الاخبار قال تعالی : وی إل به ب سیل فى الكتب » 
الإسراء: 4 أي آخبرناهم» وهذا يأتي مقروثًا بإلى . وخامسها آن ياتي جمعنی الفراغ من لحي 
قال تعالی : كلما فضی ولاز قَومهم مُنذرِينَ» [الاحقاف: E a‏ 
#وفتی لکد حيرت عل آلوری» [هود: 44] يعني فرغ من إهلاك الکفار وقال : لیِمَضُوا که 
[الحج: ٩۲]بمعنی‏ لیفرغوا منه » إذا عرفت هذا فنقول : قوله : لدا 5 صو امه آل عمران: 4۷]قیل : | 
خلق شیثا» وقیل : حکم بأنه يفعل شيئًاء وقیل قیل : آحکم أمرّاء قال الشاعر : 

فلیهما موی قضاهمًما داود أو نہ صنع السوابغ تیم e‏ 

المسألة الثالثة : یر ی ا ار 
فل اواد رو لاد ام مه وبسط القول فيه مذكور في أصول الفقه . 

المسألة الرابعة: قرأابن عامر : : (كُن فَيَكُونَ) [آل صمران: : ] بالنصب في کل القرآن الا في 
ون : في آول آل عمران : کی قیکون [آل عمران: : وه] وفي الانعام ن وتو ر 
ی € [الأنعام : ۷۳] فإنه رفعهماء وعن الكسائي بالنصب في النحل ويس وبالرفع في سائر القرآن» 


(۱) هذا البيت لأي ذؤيب الهذلي وهو آبو ذوّیب الهذلي (؟ - ۲۷ ه/ ؟ - 1٤۸‏ ه) خويلد بن خالد بن محرّث آبو 

یب من بني هذيل بن مدركة الصري شاعر فحل» محضرم. أدرك الجاهلية والإسلام» وسكن المدينة واشترك في 

الغزو والفتوح» وعاش إلى أيام عثمان فخرج في جند عبد الله بن سعد بن أبي السرح إلى إفريقية سنة (۲ ه) غازیا . 

فشهد فتح آفريقية وعاد مع عبد الله ؛ بن الزبیر وجاعة يحملون بشری الفتح إلى عثمان» فلما کانوا بمصر مات آبو 

ذؤيب فيهاء وقیل مات بإفريقية . آشهر شعره عينية رثي بها خمسة آبناء له آصیبوا بالطاعون في عام واحد مطلعها : 
أمن هتشون وريبة تتوجع 

قال البغدادي : هو أشعر هذيل من غير مدافعة . وفد على النبي ية ليلة وفاته» فأدركه وهو مسججى وشهد دفنه . 


ری سور البقرة 


والباقون بالرفع في کل القرآن» آما النصب فعلی جواب الامر» وقیل هو بعيد» والرفع على 
الاستثناف أي فهو یکون. 

المسألة الخامسة : : اعلم أنه لیس المراد من قوله تعالی : #هَإنّما يمول لم كن کون ال عمران: 
۷ هو أنه تعالى يقول له : كن فجينئذ یتکون ذلك الشيء فان ذلك فاسد والذي يدل عليه 
وجوه. الأول: أن قوله : 9ك تبن إما أن يكون قديمًا أو محدنًا والقسمان فاسدان فبطل 
القول بتوقف حدوث الأشياء على كن إنما قلنا: إنه لا يجوز أن يكون قديمًا لوجوه. الأول : 
أن كلمة # كُن» لفظة مركبة من الكاف والنون بشرط تقدم الكاف على النون» فالنون لكونه 
مسبوقًا بالكاف لا بد وأن يكون محدثاء والكاف لكونه متقدمًا على المحدث بزمان واحد يجب 
أن يكون محدثا . الثاني : أن كلمة #3 لا تدخل إلا على سبيل الاستقبال» فذلك القضاء لا بد 
وأن يكون محدتًا لأنه دحل عليه حرف إ5 وقوله ‏ كن مرتب على القضاء بفاء التعقيب لأنه 
تعالى قال : اما يفول لم كن والمتأخر عن المحدث محدث» فاستحال أن يكون: ۷ كُن» 
قدیمّا . الثالث: أنه تعالی رتب تکون المخلوق على قوله : # أن» بفاء التعقیب فیکون قوله : 
«كن» مقدمًا على تکون المخلوق بزمان واحد والمتقدم على المحدث بزمان واحد لا بد وأن 
یکون خد ا فقوله + ك4 ل يجوز أن یکرت دیا ولا جا اما أن يكون قوله : كن» 

محدٌا لأنه لو افتقر کل محدث إلى قوله : «کُن» وقوله: کن أيضًا محدث فیلزم افتقار : 
كن آخر ویلزم إما التسلسل وإما الدور وهما محالان» فثبت بهذا الدلیل أنه لا يجوز توقف 
إحداث الحوادث على قوله : «كأن» . 

الحجة الثانية : أنه تعالى إما أن يخاطب المخلوق ب كن قبل دخوله في الوجود أو حال 
دخوله في الوجود. والأول: باطل لأن خطاب المعدوم حال عدمه سفهء والثاني : أيضًا باطل 
لأنه يرجع حاصله إلى أنه تعالى أمر الموجود بأن يصير موجودًا وذلك أيضًا لا فائدة فيه . 

الحجة الثالثة : أن المخلوق قد يكون جمادّاء وتكليف الجماد عبث ولا يليق بالحكيم . 

الحجة الرابعة: : أن القادر هو الذي يصح منه الفعل وتركه بحسب الزرادات فإذا فرضنا 
القادر المريد منفکا عن قوله : کن فإما أن يتمكن من الإيجاد والإحداث أو لا يتمكن» فإن 
تمكن لم يكن الإيجاد موقوفّا على قوله : «كن» وان لم يتمكن فحينئذ يلزم أن لا يكون القادر 
قادرًا على الفعل إلا عند تكلمه ب كن) فیرجع حاصل الأمر إلى أنكم سمعتم القدرة بكن وذلك 
نزاع في اللفظ . 

الحجة الخامسة: أن كن لو كان له أثر في التكوين لكنا إذا تكلمنا بهذه الكلمة وجب أن 
يكون لها ذلك التأثير» ولما علمنا بالضرورة فساد ذلك علمنا أنه لا تأثير لهذه الكلمة . 

الحجة السادسة : أن كن كلمة مركبة من الكاف والنون» بشرط کون الكاف متقدمًا على 
النون» فالمؤثر إما أن يكون هو أحد هذين الحرفين أو مجموعهماء فان كان الأول لم يكن 


الآية رقم (۱۷۸) ۳۳ 


لكلمة لك € آثر البتة» بل التأثیر لأحد هذین الحرفین» وان كان الثاني فهو محال» لأنه لا 
وجود لهذا المجموع البتة لأنه حين حصل الحرف الأول لم يكن الثاني حاصلا» وحین جاء 
الثاني فقد فات الأول» وإن لم يكن للمجموع وجود البتة استحال أن یکون للمجموع آثر البتة . 

الحجة السابعة : قوله تعالی : وگ مَل عیتی عند و كمل ادم عم ين راپ فر قال لد کی 
دیک وی ممرین, ومع بين أن قوله : 9م € متأخر عن خلقه إذ المتأخر عن الشيء لا يكون مؤثرًا 
في المتقدم عليه» فعلمنا أنه لا تأثير لقوله : 6 € في وجود الشيء فظهر بهذه الوجوه فساد هذا 
المذهب» وإذا ثبت هذا فنقول لا بد من التأويل وهو من وجوه: 

إياول, وهو الأقوى أن المراد من هذه الكلمة سرعة نفاذ قدرة الله في تكوين الأشياءء وأنه 
تعالى يخلق الأشياء لا بفكرة ومعاناة وتجربة» ونظيره قوله تعالى عند وصف خلق السموات 
والأرض : #تَفَالَ ا اش أنْتَا طَوءًا آز کرها اک ينا ایتک رزمن . ,ی من غير قول كان منهما 
لكن على سبيل سرعة نفاذ قدرته في تكوينهما من غير ممانعة ومدافعة ونظيره قول العرب : قال 
الجدار للوتد لم تشقني؟ قال: سل من يدقني فان الذي ورائي ما خلاني ورائي ونظيره قوله 
تعالی : #إوإن يّن شىء لا ی رو رک لا هو یمک [الإسراء : وی الثاني: أنه علامة 
يفعلها الله تعالى للملائكة إذا سمعوها علموا أنه أحدث أمرًا يحكى ذلك عن أبي الهذيل . 
الثالث : أنه خاص بالموجودين الذين قال لهم؛ « ربوأ فده یی ربدرة. ه.) ومن جرى 
مجراهم وهو قول الأصم . الرابع : أنه أمر للأحياء بالموت وللموتی بالحياة والكل ضعيف 
والقوي هو الأول. 


۳ م ۰ راک 2 سر کل مسومو سم صد ما مسر مين يد ماع مرسم ٍّ ۳ 
له تعالی: وَوَالَ ار لا ینمو ولا بشکنمعا اھ از ایتا ءَايَةٌ کتک 
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قولهم تمهت للوبهم فد بيا ليت لموم 
ور ر و 

وټنوت ®4 


اعلم أن هذا هو النوع الحادي عشر من قبانح اليهود والنصارى والمشركين. 

المسألة الأول : أن الله تعالى لما حکی عن اليهود والنصارى والمشركين ما یقدح في 
التوحيد وهو أنه تعالی اتخذ الولد» حکی الآن عنهم ما يقدح في النبوة» وقال أكثر المفسرين ؛ 
هؤلاء هم مشرکو العرب والدلیل عليه قوله تعالی : #وََالوا لن مت لك حَقٌ تفجر ا ین الارّض 
2و م ر ع ع وہ م 2 م4 م عت چ کے مر م 
نوم © [الإسراء: ]٩۰‏ وقالوا: فلا ایر حكما أرسل الاواون؟ ري )» وقالوا « لول آنزل متا . 
الملتيكة أو رى ربا رسیرین. م هذا قول آکثر المفسرین. إلا أنه ثبت أن أهل الکتاب سألوا 
ذلك. والدليل عليه قوله تعالى: #يِستَرك أَهْلٌ الككب أن رل عَم كتبا من السماء هَقَدَ سا 
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موم أ گب ین که ورس.. مهمع فإن قیل : الدلیل على أن المراد مشرکو العرب أنه تعالی وصفهم 
بانهم لا یعلمون» وأهل الکتاب آهل العلم» قلنا: المراد آنهم لا یعلمون التوحید والنبوة كما 
ينبغي» وأهل الکتاب کانوا كذلك . 

المسألة الثانية : تقریر هذه الشبهة التي تمسکوا بها أن الحکیم إذا آراد تحصیل شيء فلا بد 
وأن یختار آقرب الطرق المفضية إليه وآبعدها عن الشکوك والشبهات. إذا ثبت هذا فنقول : 
إن الله تعالی يكلم الملائكة وکلم موسی وآنت تقول : يا محمد. إنه كلمك والدلیل عليه قوله 
تعالی : یی إل بدو ما أن( ررس : ٠١‏ فلم لا يكلمنا مشافهة ولا ينص على نبوتك حتى 
يتأكد الاعتقاد وتزول الشبهة وأيضًا فإن كان تعالى لا يفعل ذلك فلم لا يخصك بآية ومعجزة 
وهذا منهم طعن في کون القرآن آية ومعجزة لأنهم لو أقروا بكونه معجزة لاستحال أن يقولوا: 
هلا يأتينا بآية ثم إنه تعالی أجاب عن هذه الشبهة بقوله : : کرت قال الت ين تلهم بل 
لئ کیت از 34 ّا ایب لور ینوی 4 ۰ وحاصل هذا الجواب أنا قد أيدنا قول 
محمد بر بالمعجزات وبينا صحة قوله بالأیات وهي القرآن وسائر المعجزات» فکان طلب 
هذه الزوائد من باب التعنت وإذا كان كذلك لم يجب إجابتها لوجوه . الأول: أنه إذا حصلت 
الدلالة الواحدة فقد تمكن المكلف من الوصول إلى المطلوب. فلو كان غرضه طلب الحق 
لاكتفى بتلك الدلالة» فحيث لم يكتف بها وطلب الزائد علیها علمنا أن ذلك للطلب من باب 
العناد واللجاج» فلم تكن إجابتها واجبة ونظيره قوله تعالى : وقالوا ول زک يه ءات ین 
رَد قل ۷ ینت عند له ول 6 تزین ب © ار يکنه كل اراتا عك الحكتب سل 
مه [المنكبوت: ٠٠‏ وه فبكتهم بما في القرآن من الدلالة الشافية . وثانيها: لو كان في 
معلوم له تعالی آنهم یزمنون عند إنرال هله الاية لتعلياء ولکته علم آنه لو آعطاهم ما سألوه لما 
ازدادوا إلا لجاجًا فلا جرم لم يفعل ذلك ولذلك قال تعالی : ولو علم له فيج عبرا عه ولو 
عم لوا وم مورک [الانفال: «ب] . وثالثها : إنما حصل في تلك الآيات أنواع من المفاسد 
وربما آوجب حصولها هلاكهم واستثصالهم إن استمروا بعد ذلك على التکذیب وریما كان 
بعضها منتهيًا إلى حد الإلجاء المخل بالتکلیف» وربما كانت كثرتها وتعاقبها يقدح في كونها 
معجزة» لأن الخوارق متى توالت صار انخراق العادة عادة» فحينئذ يخرج عن كونه معجرًا وكل 
ذلك أمور لا يعلمها إلا الله علام الغيوب فثبت أن عدم إسعافهم بهذه الآيات لا يقدح في النبوة . 

أما قوله تعالى: كمهت و 4 فالمراد أن المكذبين للرسل تتشابه أقوالهم وأفعالهم > فكما 
آن قوم موسی کانوا آبدا في التعنت وفرع الاباطیل > كقولهم : کی شیر عل عام ر جار [البقرة : 
5 وقولهم : ال نآ إلا كنا لم ال € الامرى: : ۱۳۸] وقولهم 3 َو هر [البقرة: 0+] 
وقولهم : ارتا ال جَهرَة © [النساء : ۳ فكذلك هؤلاء المشركون يكونون بدا في العناد واللجاج 
وطلب الباطل . 


الآية رقم (۱۱۹) ۳۹۵ 


آما قوله تعالی: قد بيا ایب لت ونُور؟» فالمراد أن القرآن وغیره من المعجزات 
كمجيء الشجرة وکلام الذئب» واشباع الخلق الکثیر من الطعام القلیل » آیات قاهرة» ومعجزات 
باهرة لمن كان طالبا لليقين . 
۳ 5 101 ۳ س م ماس سس 2 مر مر ريط 2 راو رو 
قوله تعالى: ل إِنّآ ارساکك بای بییا ونذبا ولا کل عَنْ 
أب لير © 4 
اعلم أن القوم لما أصروا على العناد واللجاج الباطل واقترحوا المعجزات على سبیل التعنت 
بين الله تعالی لرسوله يلل أنه لا مزيد على ما فعله في مصالح دينهم من اظهار الادلة وکما بين 
ذلك بين أنه لا مزید على ما فعله الرسول في باب الابلاغ والتنبیه لكي لا یکثر غمه بسبب 
إصرارهم على کفرهم وفي قوله : # بالق وجوه. آحدها: أنه متعلق بالارسال أي أرسلناك 
ارسالاً بالحق . وثانیها: أنه متعلق بالبشیر والنذیر أي أنت مبشر بالحق ومنذر به . وثالثها: أن 
یکون المراد من الحق الدین والقرآن» أي آرسلناك بالقرآن حال کونه بشیرا لمن آطاع الله 
بالثواب ونذیرا لمن کفر بالعقاب والأولى أن یکون البشیر والنذیر صفة للرسول كل فكأنه 
تعالی قال : انا أرسلناك يا محمد بالحق لتکون مبشرا لمن اتبعك واهتدی بدينك ومنذرا لمن کفر 
بك وضل عن دينك . 
أما قوله تعالی: «ولا کل عَنْ آععب ره ففیه قراءتان: 
الجمهور برفع التاء واللام على الخبرء وأما نافع فبالجزم وفتح التاء على النهي . 
آما على القراءة الاولی ففي التأویل وجوه: 


عل 


لإا عك الْبلغ وتا ساب (الرعد: ۰)۰ وقوله : عله ما جل ویم ما حلشم € لنور: 4ه]. 


والثاني: أنك هاد وليس لك من الأمر شيء» فلا تأسف ولا تغتم لكفرهم ومصيرهم إلى 
العذاب ونظيره قوله: فلا لَذْهَبَ نفسك عم حر تناطر: ۸]. الثالث : لا تنظر إلى المطيع 
والعاصي في الوقت» فان الحال قد يتغير فهو غيب فلا تسأل عنه» وفي الآية دلالة على أن أحذا 
لا يسأل عن ذنب غيره ولا يؤاخذ بما اجترمه سواه سواء كان قريبًا أو كان بعيدذا. 

أما القراءة الثانية ففيها وجهان: 

الأول: روي أنه قال: ليت شعري ما فعل أبواي؟ فنهي عن السؤال عن الكفرة وهذه الرواية 
بعيدة لأنه عليه الصلاة والسلام كان عالمًا بكفرهم» وكان عالمًا بأن الكافر معذب» فمع هذا 
العلم كيف يمكن أن یقول : ليت شعري ما فعل أبواي . 

والثاني: معنى هذا النهي تعظيم ما وقع فيه الكفار من العذاب» كما إذا سألت عن إنسان واقع 
في بلية فیقال لك : لا تسأل عنه. ووجه التعظيم أن المسئول يجزع أن يجري على لسانه ما هو 


۳۹۹ سورة البقرة 
فيه لفظاعته فلا تسأله ولا تکلفه ما یضجره أو أنت يا مستخبر لا تقدر على استماع خبره 
لا یحاشه السامع واضجاره فلا تسأل» والقراءة الاولی یعضدها قراءة أبي : (وما تسال) وق اءة 
عبد الله (ولن تسأل) . 


و 


5 ۳ > م يا ك0 2 31 ر كروي که ۳ 41 
ل" 


1 2 ر تيت 4 »سم و رشن K7‏ سم م زر مجم وه ر سم ر مايه اس 
هو أ هکی ولينِ ا ال 1+ ك من اللو من ف 
دي م 7 7 مرو مج ی ام مرو ار مر له اگ 4 2 قرو راس 2 2 ره 
ولا ضير © الذين 5 آلکتب بتلونه حقّ تلاوتو اولك َو بو ومن يُكفرٌ 


م4 ص 
بو ایک هم نیبروت © 4 

ااا N‏ 
تلهم وآنه لا عذر لهم في الثبات على التکذیب به عَقّب ذلك بأن القوم بلغ حالهم في تشددهم 
في باطلهم وثباتهم على کفرهم آنهم یریدون مع ذلك أن یتبع ملتهم ولا یرضون منه بالکتاب» بل 
يريدون منه الموافقة لهم فیما هم عليه فبیّن بذلك شدة عداوتهم للرسول وشرح ما یوجب اليس 
من موافقتهم والملة : هي الدین ثم قال : #قُلْ إت هُدَى الہ هو ائ بمعنی أن هدی الله هو 
الذي يهدي إلى الاسلام وهو الهدي الحق والذي یصلح أن یسمی هدی وهو الهدی كله لیس 
وراءه هدى» وما یدعون إلى اتباعه ما هو بهدی إنما هو هوىء ألا تری إلى قوله : # لين بت 
هه أي أقوالهم التي هي أهواء وبدع. بَعْدَ ألَذِى عل من الور أي من الدین المعلوم 
صحته بالدلائل القاطعة. ما لك مِنّ أله ين ول ولا تسب أي معين يعصمك ويذب عنك 
بل الله یعصمك من الناس إذا آقمت على الطاعة والاعتصام بحبله قالوا: الآية تدل على آمور : 

منها أن الذي علم الله منه أنه لا يفعل الشيء يجوز منه أن.يتوعده على فعله» فان في هذه 
الصورة عَلِم الله أنه لا يتبع أهواءهم ومع ذلك فقد توعده عليه ونظيره قوله : لين شرفت لح 
عك [الزمر: »«]وانما حسن هذا الوعيد لاحتمال أن الصارف له عن ذلك الفعل هو هذا الوعيد 
أو هذا الوعيد أحد صوارفه . 

وثانيها: أن قوله : ## يد آزی جا جاك مق الورٍ» يدل على أنه لا يجوز الوعيد إلا بعد نصب الأدلة 
الاسم كلك نان الا بسو ا يد إلا بعد القدرة أولى فبطل به قول من يجوز تكليف ما لا 
يطاق . 

وثالئها: فيها دلالة على أن اتباع الهوى لا يكون إلا باطلا» فمن هذا الوجه يدل على بطلان التقليد. 

ورابعها: فيها دلالة على أنه لا شفيع لمستحق العقاب لأن غير الرسول إذا اتبع هواه لو كان 
يجد شفيعًا ونصيرًا لكان الرسول أحق بذلك وهذا ضعیف. لأن اتباع آهوائهم كفر» وعندنا لا 
شفاعة في الکفر . 


الآية رقم (۱۲۱) ۳۷ 


قوله تسعالسى: ان هم الکتب نوم ی زلاوتد- اک بیترت بوه ومن یکر بد میک هم 
فير 409 

اعلم أن في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : « رت موضعه رفع بالابتداء . ولیک ابتداء ثان و پئرت بر 
خبره . 

المسألة الثانية : المراد بقوله : « ال اتهم الكتبَ4 : 

من هم فيه فَوَلِانَ: 

القول الأول : أنهم المؤمئون الذين آتاهم الله القرآن واحتجوا عليه من وجوه . 

أحدها: أن قوله : « یلم حى تلاوتو حث وترغيب في تلاوة هذا الکتاب» ومدح على تلك 
التلاوة» والكتاب الذي هذا شأنه هو القرآن لا التوراة والإنجيل» فان قراءتهما غير جائزة . 

وثانيها: أن قوله تعالى : * وليک بو ب يدل على أن الإيمان مقصور عليهم» ولو كان 
المراد أهل الكتاب لما كان كذلك . 

والشها: قوله : * وم يكر بو مک هم ختررُو4 والكتاب الذي يليق به هذا الوصف هو 
القرآن . 

القول الثاني : أن المراد بالذين آتاهم الكتاب» هم الذين آمنوا بالرسول من الیهود» والدليل 
عليه أن الذين تقدم ذكرهم هم أهل الكتاب فلما ذم طريقتهم وحكى عنهم سوء أفعالهم» أتبع 
ذلك بمدح من ترك طريقتهم» بل تأمل التوراة وترك تحريفها وعرف منها صحة نبوة محمد عليه 
السلام . 

أما قوله تعالی: يلوتم ی يلاوت» 

فالتلاوة لها معنياق: 

أحدهما: القراءة . 

الثاني الاتباع فعلا» لأن من اتبع غيره يقال تلاه فعلاً» قال الله تعالى: #وَلْممَر إا تل 
[الشمس : ۲ فالظاهر أنه يقع عليهما جميعًاء ويصح فيهما جميعًا المبالغة لأن التابع لغيره قد 
يستوفي حق الاتباع فلا یخل بشيء منه » وكذلك التالي يستوفي حق قراءته فلا يخل بمایلزم فیه. 
والذین تأولوه على القراءة هم الذین اختلفوا على وجوه . فأولها: آنهم تدبروه فعملوا بموجبه 
حتى تمسكوا بأحكامه من حلال وحرام وغيرهما. وثانيها: آنهم خضعوا عند تلاوته» وخشعوا 
إذا قرأوا القرآن في صلاتهم وخلواتهم . وثالئها: أنهم عملوا بمحكمه وآمنوا بمتشابهه» وتوقفوا 
فيما أشكل عليهم منه وفوضوه إلى الله سبحانه . ورابعها: يقرءونه كما أنزل الله» ولا يحرفون 
الكلم عن مواضعه ولا يتأولونه على غير الحق. وخامسها: أن تحمل الآية على كل هذه 


۳۸ ۱ سورة البقرة 


الوجوه لأنها مشتركة في مفهوم واحد» وهو تعظیمها والانقیاد لها لفظا ومعنی» فوجب حمل 
تن و ری و وهای وال 
قوله تعالى: « ي 0 وأ نی ال انمت ع اي تدك ع1 
۲ <$ ی عن كيين يا وه وم بل مها ذل ر ا 
م رو 1 ۳ ۳ ص 
سفلعة ولا هھ هم ينْصِرُونَ @ 4 

rT 
سل لحب ور‎ I اھ هر ام م‎ 4 ۷ ۳ 
قوله تعالی: # وز ا امعم م سکلت مهم ال إن جاعلک لتاس ماما‎ 

وین درب َال لا یال عهّیی این © 4 

اعلم آنه سبحانه وتعالی لما استقصی في شرح وجوه نعمه علی بني سرائیل ثم في شرح 
قبائحهم في أديانهم وأعمالهم وختم هذا الفصل بما بدأ به وهو قوله : # ينب اسرهیل آذ روأ نمی 
إلى قوله : 9و هم لسر شرع سبحانه ههنا في نوع آخر من الببان وهو آن ذكر قصة إبراهيم 
عليه السلام وكيفية فية آحواله» والحکمة فيه أن إبراهيم عليه السلام شخص یعترف بفضله جمیع 
الطواتف والملل» فالمشرکون کانوا معترفین بفضله متشرفین بأنهم من آولاده ومن ساكني حرمه 
وخادمي بیته . وأهل الکتاب من الیهود والنصاری کانوا آیضا مقرین بفضله متشرفین بأنهم من 
آولاده» فحکی الله سبحانه وتعالی عن إبراهيم عليه السلام أمورًا توجب على المشرکین وعلی 
الیهود والنصارى قبول قول محمد يكل والاعتراف بدینه والانقیاد لشرعه» وبیانه من وجوه: 

احدها: آنه تعالی لما آمره ببعض التکالیف فلما وفی بها وخرج عن عهدتها لا جرم نال النبوة 
والامامة وهذا مما ینبه اليهود والنصارى والمشرکین على أن الخیر لا يحصل في الدنیا والاخرة 
إلا بترك التمرد والعناد والانقیاد لحکم الله تعالی وتکالیفه . 

وثانیها: أنه تعالی حکی عنه أنه طلب الامامة لأولاده فقال الله تعالی : # لا َال عَهْدِى 
یی فدل ذلك على أن منصب الامامة والرياسة في الدين لا یصل إلى الظالمین » فهولاء 
متى آرادوا وجدان هذا المنصب وجب علیهم ترك اللجاج والتعصب للباطل . 

والشها: أن الحج من خصائص دين محمد بف نحکی الله تعالی ذلك عن إبراهيم لیکون 
ذلك كالحجة على الیهود والتصاری في وجوب الانقیاد لذلك . 

ورابعها: آن القبلة لما حولت إلى الکعبة شق ذلك على الیهود والنصارى» فبین الله تعالی أن 
هذا البیت قبلة إبراهيم الذي یعترفون بتعظیمه ووجوب الاقتداء به فکان ذلك مما یوجب زوال 

وخامسها: أن من المفسرین من فسر الکلمات التي ابتلی الله تعالی إبراهيم بها بأمور یرجم 


الآية رقم  )۱۲4(‏ ۳۹ 


حاصلها إلى تنظیف البدن وذلك مما یوجب على المشرکین اختیار هذه الطريقة لانهم کانوا 
معترفین بفضل إبراهيم عليه السلام ویوجب علیهم ترك ما کانوا عليه من التلطخ بالدماء وترك 
النظافة ومن المفسرین من فسر تلك الکلمات بما أن إبراهيم عليه السلام صبر على ما ابتلی به في 
دين الله تعالی وهو النظر في الکواکب والقمر والشمس ومناظرة عبدة الأوثان» ثم الانقیاد 
لأحكام الله تعالی في ذبح الولد والالقاء في النار» وهذا یوجب على هؤلاء البهود والنصاری 
والمشرکین الذین یعترفون بفضله أن یتشبهوا به في ذلك ویسلکوا طریقته في ترك الحسد 
والحمية وكراهة الانقیاد لمحمد ييا فهذه الوجوه التي لاجلها ذکر الله تعالی قصة [براهیم عليه 
السلام . 

واعلم أنه تعالی حکی عن إبراهيم عليه السلام أمورًا یرجم بعضها إلى الأمور الشاقة التي 
كلفه بهاء وبعضها يرجع إلى التشريفات العظيمة التي خصه الله بهاء ونحن نأتي على تفسيرها 
إن شاء الله تعالى» وهذه الآية دالة على تكليف حصل بعده تشريف 


2 


آما التكليف فقوله تعالی: وز أتَقَ زیمت کر يكت نت وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : قال صاحب الکشاف : العامل في و :6 ما مضمر نحو: واذکر إذ ابتلی 
إبراهيم أو إذ ابتلاه كان كيت وکیت واما َال ان ءَایلْی . 

المسألة الثانية : أنه تعالی وصف تکلیفه إياه ببلوی توسعًا لأن مثل هذا یکون مثْا على جهة 
البلوی والتجربة والمحنة من حيث لا یعرف ما یکون ممن يأمره» فلما کثر ذلك في العرف بیننا 
جاز أن یصف الله تعالی آمره ونهیه بذلك مجازا لأنه تعالی لا يجوز عليه الاختبار والامتحان 
لأنه تعالی عالم بجمیع المعلومات التي لا نهاية لها على سبیل التفصیل من الأزل إلى الأبدء 
وقال هشام ابن الحکم : إنه تعالی كان في الأزل عالمًا بحقائق الاشیاء وماهیاتها فقط ‏ فأما 
حدوث تلك الماهیات ودخولها في الوجود فهو تعالی لا یعلمها الا عند وقوعها واحتج عليه 
بالآية والمعقول آما الاية فهي هذه الآية» قال : | إنه تعالی صرح بأنه يبتلي عباده ویختبرهم وذکر 
نظیره في ساثر الآيات کقوله تعالی : «#وبوَح َّ کی ار ریبد نوت امحمد: : ۳۱ 
وقال : « کم يک اخسن عملا © زهوه: ب] وقال في هذه السورة بعد ذلك : *للنح بتنو من 
تن لجع [البغرة: ]٠٠١‏ وذكر أيضًا ما يؤكد هذا المذهب نحو قوله IY‏ 
کر او بى [له: 44] وكلمة (لعل) للترجي وقال : «يتأيهًا الاس آعبدوا ره يم أَلَِى قح وان 
بن کیک کلک کک ری ۱ فهذه الآيات ونظائرها دالة على أنه سبحانه وتعالی لا یعلم 
وقوع الكائنات قبل وقوعهاء أما العقل فدل على وجوه: 

احدها: أنه تعالى لو كان عالمّا بوقوع الأشياء قبل وقوعها لزم نفي القدرة عن الخالق وعن 
الخلق» وذلك محال فما آدی إليه مثله بيان الملازمة : أن ما علم الله تعالى وقوعه استحال أن لا 
بقع لأن العلم بوقوع الشيء وبلا وقوع ذلك الشيء متضادان والجمع بين الضدين محال» 


۳۲۰ سورة البقرة 
وكذلك ما علم الله أنه لا یقع كان وقوعه محالاً لعين هذه الدلالة» فلو كان الباري تعالی عالمًا 
بجميع الأشياء الجزئية قبل وقوعها لكان بعضها واجب الوقوع وبعضها ممتنع الوقوع» ولا قدرة 
البتة لا على الواجب ولا على الممتنع فيلزم نفي القدرة على هذه الأشياء عن الخالق تعالى وعن 
الخلق وإنما قلنا: إن ذلك محال أما في حق الخالق فلأنه ثبت أن العالم محدث وله مؤثر وذلك 
المؤثر يجب أن يكون قادرًا إذ لو كان موجبًا لذاته لزم من قدمه قدم العَالّم أو من حدوث العالم 
حدوثه» وأما في حق الخلق فلأنا نجد من أنفسنا وجدانا ضروريًا كوننا متمكنين من الفعل 
والترك» على معنى آنا إن شثنا الفعل قدرنا عليه» وان شثنا الترك قدرنا على الترك» فلو كان 
أحدهما واجبًا والآخر ممتنعًا لما حصلت هذه المكنة التي يعرف ثبوتها بالضرورة . 

وثانيها: أن تعلق العلم بأحد المعلومين مغاير لتعلقه بالمعلوم الآخرء ولذلك فإنه يصح منا 
تعقل أحد التعلقين مع الذهول عن التعلق الآخر» ولو كان التعلقان تعلقًا واحدًا لاستحال ذلك» 
لأن الشيء الواحد يستحيل أن يكون معلومًا مذهولاً عنه» وإذا ثبت هذا فتقول : لو كان تعالى 
عالمًا بجميع هذه الجزئيات» لكان له تعالى علوم غير متناهية» أو كان لعلمه تعلقات غير 
متناهية» وعلى التقديرين فيلزم حصول موجودات غير متناهية دفعة واحدة وذلك محالء لأن 
مجموع تلك الأشياء أزيد من ذلك المجموع بعينه عند نقصان عشرة منه» فالناقص متناه» والزائد 
زاد على المتناهي بتلك العشرة» والمتناهي إذا ضم إليه غير المتناهي كان الكل متناهيّاء فإذا 
وجود أمور غير متناهية محال» فان قیل : الموجود هو العلمء فأما تلك التعلقات فهي أمور نسبية 
لا وجود لها في الاعیان قلنا: العلم نما يكون علمًا لو كان متعلقًا بالمعلوم» فلو لم يكن ذلك 
التعلق حاصلا في نفس الأمر لزم أن لا يكون العلم علمًا في نفس الأمر وذلك محال . 

وثالثها: أن هذه المعلومات التي لا نهاية لهاء هل يعلم الله عددها أو لا يعلم» فان علم عددها 
فهي متناهية» لأن كل ما له عدد معين فهو متناوء ون لم يعلم الله تعالى عددها لم يكن عالمًا بها 
على سبيل التفصيل» وكلامنا ليس إلا في العلم التفصيلي . 

ورابعها: أن كل معلوم فهو متميز في الذهن عما عداه» وكل متميز عما عداه فان ما عداه خارج 
عنه» وکل ما خرج عنه فهو متناو» فإذن كل معلوم فهو متناه» فإذن كل ما هو غير متناه استحال 
أن يكون معلومًا . 

وخامسها: أن الشيء إنما يكون معلومًا لو كان للعلم تعلق به ونسبة إليه وانتساب الشيء إلى 
الشيء يعتبر تحققه في نفسه» فإنه إذا لم يكن للشيء في نفسه تعين استحال أن يكون لغيره إليه 
من حيث هو هو نسبة والشيء المشخص قبل دخوله في الوجود لم يكن مشخصا البتة 
فاستحال کونه متعلق العلم» فان قیل : یبطل هذا بالمحالات والمرکبات دخولها في الوجود» 
فإنا نعلمها وان لم يكن لها تعینات البتة» قلنا: هذا الذي آوردتموه نقض على کلامنا» ولیس 
جوابًا عن كلامناء وذلك مما لا يزيل الشك والشبهة» قال هشام : فهذه الوجوه العقلية تدل على 
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أنه لا حاجة إلى صرف هذه الآيات عن ظواهرهاء واعلم أن هشامًا كان رئيس الرافضة. فلذلك 
ذهب قدماء الروافض إلى القول بالنداء» أما الجمهور من المسلمين فإنهم اتفقوا على أنه سبحانه 
وتعالى يعلم الجزئيات قبل وقوعهاء واحتجوا عليها بأنها قبل وقوعها تصح أن تكون معلومة لله 
تعالى إنما قلنا إنها تصح أن تكون معلومة لأنا نعلمها قبل وقوعها فإنا نعلم أن الشمس غدا تطلع 
من مشرقهاء والوقوع يدل على الامکان» وإنما قلنا: إنه لما صح أن تكون معلومة وجب أن 
تكون معلومة لله تعالى» لأن تعلق علم الله تعالى بالمعلوم أمر ثبت له لذاته» فليس تعلقه ببعض 
ما يصح أن يعلم أولى من تعلقه بغيره» فلو حصل التخصيص لافتقر إلى معخصصء» وذلك 
محال» فوجب أن لا يتعلق بشيء من المعلومات أصلاً وان تعلق بالبعض فانه يتعلق بكلها وهو 
المطلوب . 

أما الشبهة الأولى: فالجواب عنها أن العلم بالوقوع تبع للوقوع» والوقوع تبع للقدرة» فالتابع لا 
ينافي المتبوع» فالعلم لازم لا يغني عن القدرة . 

وأما الشبهة الثانية : فالجواب عنها: أنها منقوضة بمراتب الأعداد التي لا نهاية لها . 

وأما الشبهة الثالثة : فالجواب عنها: أن الله تعالى لا يعلم عددها؛ ولا يلزم منه إثبات 
الجهل. لأن الجهل هو أن يكون لها عدد معين» ثم إن الله تعالى لا يعلم عددهاء فأما إذا لم 
يكن لها في نفسها عدد. لم يلزم من قولنا: إن الله تعالى لا يعلم عددها إثبات الجهل . 

وأما الشبهة الرابعة: فالجواب عنها: أنه ليس من شرط المعلوم أن يعلم العلم تميزه عن 
غیره» لأن العلم بتميزه عن غيره يتوقف على العلم بذلك الغیر» فلو كان توقف العلم بالشيء 
على العلم بتميزه عن غيره» وثبت أن العلم بتميزه من غيره يوقف على العلم بغيره» لزم أن لا 
يعلم الإنسان شيئًا واحذا إلا إذا علم أمورًا لا نهاية لها. 

وأما الشبهة الخامسة : فالجواب عنها بالنقض الذي ذكرناه» وإذا انتقضت الشبهة سقطت» 
فيبقى ما ذکرناه من الدلالة على عموم عالمية الله تعالى سالمًا عن المعارض» وبالله التوفیق . 

المسألة الثالئة: اعلم أن الضمير لا بد وأن يكون عائدا إلى مذكور سابق» فالضمير إما أن 
يكون متقدمّا على المذكور لفظا ومعنى» وإما أن يكون متأخرًا عنه لفظًا ومعنی» وإما أن يكون 
متقدمًا لفظا ومتأخرًا معنى» وإما أن يكون بالعكس منه . أما القسم الأول: وهو أن يكون متقدمًا 
لفظا ومعنى فالمشهور عند النحويين أنه غير جائز» وقال ابن جني بجوازه» واحتج عليه بالشعر 


والمعقول أما الشعر فقوله: 
جَزى رب غني عَديُ بن حاتم جراء الکلاب العاوياتِ وقد قَعَل 


(۱) هذا البيت لأبي الأسود الدؤلي وهو آبو الأسود الدؤلي (۱ ق . ه - ۱٩‏ ه/ 6 - 1۸۸ ه) ظا بن عمرو بن 
سفيان بن جندل الدؤلي الكناني . تابعي» واضع علم النحو» كان معدودًا من الفقهاء والأعيان والأمراء والشعراء 
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وآما المعقول فلأن الفاعل موثر والمفعول قابل وتعلق الفعل بهما شدید. فلا یبعد تقدیم أي 
واحد منهما كان على الآخر في اللفظ. ثم أجمعنا على أنه لو قدم المنصوب على المرفوع في 
اللفظ فإنه جائز » فكذا إذا لم يقدم مع أن ذلك التقديم جائز . القسم الثاني : وهو أن يكون 
الضمير متأخرا لفظا ومعنى» وهذا لا نزاع في صحته» كقولك: ضرب زيد غلامه . القسم 
الثالث : أن يكون الضمير متقدمًا في اللفظ متأخرًا في المعنى وهو كقولك: ضرب غلامه زيد» 
فهاهنا الضمير وان كان متقدمّا في اللفظ لكنه متأخر في المعنی» لأن المنصوب متأخر عن 
المرفوع في التقدیر» فيصير كأنك قلت : زيد ضرب غلامه فلا جرم كان جائرًا . القسم الرابع : 
أن يكون الضمير متقدمّا في المعنى متأخرًا في اللفظ» وهو كقوله تعالى: ور انج روع ر4 
فان المرفوع مقدم في المعنى على المنصوب. فيصير التقدیر : وإذ ابتلى ربه إبراهيم» إلا أن 
الأمر وان كان كذلك بحسب المعنى لكن لما لم يكن الضمير متقدمًا في اللفظ بل كان متأخرًا لا 
جرم كان جائرًا حستا . 

المسألة الرابعة : قرأ ابن عامر : (إبراهام) بألف بين الهاء والميم» والباقون (إبراهيم) وهما 
لغتان» وقرأ ابن عباس وأبو حيوة رضي الله عنه (ابراهیم ربه) برفع إبراهيم ونصب ربه» 
والمعنى أنه دعاه بكلمات من الدعاء فعل المختبر هل يجيبه الله تعالى إليهن أم لا . 

المسألة الخامسة : اختلف المفسرون في أن ظاهر اللفظ هل يدل على تلك الكلمات أم لا؟ 
فقال بعضهم: اللفظ يدل عليها وهي التي ذكرها الله تعالى من الإمامة وتطهير البيت.ورفع 
قواعده والدعاء بإبعاث محمد كلل فان هذه الأشياء أمور شاقة» أما الإمامة فلأن المراد منها 
هاهنا هو النبوة» وهذا التكليف يتضمن مشاق عظیمة لأن النبي يلغ يلزمه أن يتحمل جميع 
المشاق والمتاعب في تبليغ الرسالة» وأن لا يخون في أداء شيء منهاء ولو لزمه القتل بسبب 
ذلك ولا شك أن ذلك من أعظم المشاق» ولهذا قلنا: إن ثواب النبي أعظم من ثواب غیره» وأما 
بناء البيت وتطهيره ورفع قواعده» فمن وقف على ما روي في كيفية بنائه عرف شدة البلوى فيه؛ 
ثم إنه يتضمن إقامة المناسك» وقد امتحن الله الخليل عليه الصلاة والسلام بالشيطان في 
الموقف لرمي الجمار وغيره» وأما اشتغاله بالدعاء في أن يبعث الله تعالى محمدا يلل في آخر 
الزمان» فهذا مما يحتاج إليه إخلاص العمل لله تعالى» وإزالة الحسد عن القلب بالكلية» فثبت 
أن الأمور المذكورة عقيب هذه الآية: تكاليف شاقة شديدة» فأمكن أن يكون المراد من 
ابتلاء الله تعالى یاه بالكلمات هو ذلك» ثم الذي يدل على أن المراد ذلك أنه عقبه بذكره من 
غير فصل بحرف من حروف العطف فلم يقل: وقال إني جاعلك للناس إمامّاء بل قال: إن 
جَاعِيْقَ» فدل هذا على أن ذلك الابتلاء ليس إلا التكليف بهذه الأمور المذكورة» واعترض 
القاضي على هذا القول فقال: هذا إنما يجوز لو قال الله تعالى : وإذ ابتلى إبراهيم ربه بكلمات 
فأتمها إبراهيم» ثم إنه تعالى قال له بعد ذلك : إني جاعلك للناس إمامًا فاتمهن» إلا إنه ليس 


الآية رقم (۱۳۶) ۳۲۳ 


عد 
EE:‏ 


كذلك» بل ذكر قوله : إن جاك لِلنّاس ماما بعد قوله: « 4 وهذا يدل على أنه تعالى 
امتحنه بالکلمات وأتمها إبراهيم» ثم إنه تعالی قال له بعد ذلك : ی جاک لایس م4 ویمکن 
أن يجاب عنه بأنه لیس المراد من الکلمات الامامة فقط » بل الامامة وبناء البیت وتطهیره والدعاء 
في بعثة محمد يكو كأن الله تعالی ابتلاه بمجموع هذه الاشیاء» فأخبر الله تعالی عنه أنه ابتلاه 
بأمور على الإجمال» ثم آخبر عنه أنه آتمها» ثم عقب ذلك بالشرح والتفصیل» وهذا مما لا يعد 
فيه . القول الثاني : أن ظاهر الاية لا دلالة فيه على المراد بهذه الکلمات وهذا القول یحتمل 
وجهین : 

الوجه الأول: بکلمات کلفه الله بهن» وهي آوامره ونواهیه فکأنه تعالی قال : ولذ ال 
رمع ری یکت مما شاء کلفه بالامر بها . 

والوجه الثاني: بکلمات تکون من إبراهيم یکلم بها قومه» أي یبلغهم إياهاء والقائلون بالوجه 
الأول اختلفوا في أن ذلك التکلیف بأي شيء كان على آقوال . آحدها: قال ابن عباس : هي عشر 
خصال كانت فرضا في شرعه وهي سنة في شرعنا» خمس في الرأس وخمس في الجسد أما 
التي في الرأس : فالمضمضة. والاستنشاق وفرق الرآس» وقص الشارب. والسواك» وأما التي 
في البدن : فالختان» وحلق العانة» ونتف الابط » وتقلیم الأظفار والاستنجاء بالماء . وثانیها : 
قال بعضهم : ابتلاه بئلائین خصلة من خصال ال سلام» عشر منها في سورة براءة : # اسیبون 
آلمیدون © [التوبة: ۱۱۲] إلى آخر الآيةء وعشر منها في سورة الاحزاب: لن المسلمات والْمسْلمْتٍ # 
[الأحزاب: ه"] إلى آخر الآية» وعشر منها في المؤمنون: قد فلم لْمُؤْمِبونَ # [المؤمنون: ]١‏ إلى قوله : 
وچک هم رون » [المؤمنون: 1٠١‏ وروی عشر في : #سَأل سيل [المعارج: ]١‏ إلى قوله : ول م عل 
صلاهم اوح که [المعارج: 84] فجعلها آربعین سهمّا عن ابن عباس . وثالثها: آمره بمناسك الحجء 
کالطواف والسعي والرمي والإحرام وهو قول قتادة وابن عباس . ورابعها: ابتلاه بسبعة آشیاء : 
پالشمس» والقمر» والکوکب» والختان على الکبر» والنار» وذبح الولد» والهجرة فوفی 
بالكل فلهذا قال الله تعالی : ##وَإِبْرْهِيمَ الْذِى وق لنجم: ۳۷]عن الحسن . وخامسها: أن المراد 
ماذکره في قوله: د قال لم یه سم قال أَسلَمَت ارت الْملْمِينَ4 البتره: ۰.۲۱۳۱ وسادنسها: 
المناظرات الکثيرة في التوحید مع أبيه وقومه ومع نمروذ والصلاة والزكاة والصوم» وقسم 
الغنائم» والضيافة» والصبر عليهاء قال القفال رحمه الله : وجملة القول أن الابتلاء یتناول إلزام 
کل ما في فعله کلفة شدة ومشقة فاللفظ یتناول مجموع هذه الأشياء ویتناول کل واحد منهاء 
فلو ثبتت الرواية في الكل وجب القول بالکل» ولو ثبتت الرواية في البعض دون البعض فحينئذ 
یقع التعارض بين هذه الروایات» فوجب التوقف والله أعلم . 

المسألة السادسة: قال القاضي : هذا الابتلاء إنما كان قبل النبوة» لأن الله تعالی نبه على أن 
قيامه عليه الصلاة والسلام بهن كالسبب لأن يجعله الله إمامّاء والسبب مقدم على المسبب 
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فوجب کون هذا الابتلاء متقدمًا في الوجود على صیرورته إمامًا وهذا أيضًا ملائم لقضایا العقول» 
وذلك لأن الوفاء من شرائط النبوة لا بحصل الا بالإعراض عن جميع ملاذ الدنیا وشهواتها وترك 
المداهنة مع الخلق وتقبیح ما هم عليه من الادیان الباطلة والعقائد الفاسدة» وتحمل الأذى من 
جمیع آصناف الخلق. ولا شك أن هذا المعنی من عظم المشاق وأجل المتاعب» ولهذا السبب 
یکون الرسول عليه الصلاة والسلام أعظم أجرًا من أمته» وإذا كان كذلك فالله تعالی ابتلاه 
بالتکالیف الشاقة» فلما وفی عليه الصلاة والسلام بها لا جرم أعطاه خلعة النبوة والرسالة» وقال 
آخرون : إنه بعد النبوة لأنه عليه الصلاة والسلام لا یعلم کونه مکلفا بتلك التکالیف الا من 
الوحي ‏ فلا بد من تقدم الوحي على معرفته بکونه کذلك» آجاب القاضي عنه بأنه یحتمل أنه 
تعالی آوحی إليه على لسان جبریل عليه السلام بهذه التکالیف الشاقة» فلما تمم ذلك جعله نب 
مبعوثًا إلى الخلق» إذا عرفت هذه المسألة فنقول قال القاضی : يجوز أن یکون المراد بالکلمات» 
ما ذکره الحسن من حدیث الکوکب والشمس والقمر» فإنه عليه الصلاة والسلام ابتلاه الله بذلك 
قبل النبوة» آما ذبح الولد والهجرة والنار فكل ذلك كان بعد النبوة وکذا الختان» فانه عليه 
السلام يروي أنه ختن نفسه وکان سنه مائة وعشرین سنة» ثم قال : فان قامت الدلالة السمعية 
القاهرة على أن المراد من الکلمات هذه الاشیاء كان المراد من قوله : (آتمهن) أنه سبحانه علم من 
حاله أنه یتمهن ویقوم بهن بعد النبوة فلا جرم أعطاه خلعة الامامة والنبوة. 

المسألة السابعة : الضمیر المستکن في 9 وی في إحدى القراء‌تین لابراهیم بمعنی فقام 
بهن حق القیام» وآداهن احسن التأدية» من غیر تفربط وتوان. . ونحوه: #وَإبَرهِيمَ ی ر4 
ننج : بم]وفي الأخرى لله تعالی بمعنی : فأعطاه ما طلبه لم ینقص منه شيئًا . 

أما قوله تعالى: ‏ ال الک لاس 2 فالامام اسم من يؤتم به كالإزار لما يؤتزر به» أي 


يأتمون بك في دينك . 
وفيه مسائل: 


المسألة الأولى : قال أهل التحقیق: المراد من الامام هاهنا النبي ويدل عليه وجوه. أحدها: 
أن قوله : # کاس مات يدل على أنه تعالى جعله إمامًا لكل الناس والذي يكون كذلك لا بد وأن 
يكون رسولاً من عند الله مستقلاً بالشرع لأنه لو كان تبعًا لرسول آخر لكان مأمومًا لذلك الرسول 
لا إمامًا له» فحينئذ يبطل العموم . وثانیها : أن اللفظ يدل على أنه إمام في كل شيء والذي يكون 
كذلك لا بد وأن يكون نبا . وثالثها: أن الأنبياء عليهم السلام أئمة من حيث يجب على الخلق 
اتباعهم قال الله تعالى : « وحم یمد هدوت باآنراکه ايء : ممع والخلفاء آیضا أئمة لأنهم 
رتبوا في المحل الذي يجب على الناس اتباعهم وقبول قولهم وأحکامهم والقضاة والفقهاء أيضا 
أئمة لهذا المعنی» والذي يصلي بالناس یسمی آیضا إمامًا لأن من دخل في صلاته لزمه الائتمام 
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به. قال عليه الصلاة والسلام : نما جُمل الامام إِمَامَا لِبُؤْتَمٌ به فَإِذَا رکع فَارْكَمُوا وَإِذَا سَجَدَ 
فاسجُدُوا لا تَخْتَلِفُوا عَلَى مَایکم» فثبت بهذا أن اسم الإمام لمن استحق الاقتداء به في الدين وقد 
يسمى بذلك أيضًا من يؤتم به في الباطل قال الله تعالی : متهم أَيِمَّهٌ بدفوت إل الكار » 
[القصص : ]إلا أن اسم الإمام لا يتناوله على الإطلاق بل لا يستعمل فيه إلا مقيداء فإنه لما ذكر 
أئمة الضلال قيده بقوله تعالى: #يَدْعُودٌ إل ایک زسعسمی: »كما أن اسم الإله لا يتناول الا 
المعبود الحق» فأما المعبود الباطل فإنما يطلق عليه اسم الاله مع القید» قال الله تعالی : فا 
أغْمَتْ عم الهم أل یود من دون مين تیوک م ,.: ..,بوقال: «واشلر لک لهك ری 
ظلك مه مه ری, »اذا ثبت أن اسم الامام يتناول ما ذكرناه» وثبت أن الأنبياء في أعلى 
مراتب الإمامة وجب حمل اللفظ هاهنا عليه» لأن الله تعالى ذكر لفظ الإمام هاهنا في معرض 
الامتنان» فلا بد وأن تكون تلك النعمة من أعظم النعم ليحسن نسبة الامتنان فوجب حمل هذه 
الإمامة على النبوة . 

المسألة الثانية : أن الله تعالى لما وعده بأن يجعله إمامًا للناس حقق الله تعالى ذلك الوعد فيه 
إلى قيام الساعة» فان أهل الأديان على شدة اختلافها ونهاية تنافيها يعظمون إبراهيم عليه الصلاة 
والسلام ويتشرفون بالانتساب إليه إما في النسب وإما في الدين والشريعة حتى إن عبدة الأوثان 
كانوا معظمين لإبراهيم عليه السلام» وقال الله تعالى في كتابه: ثم لک آن ام مل 
تراهم ین 6 [النحل : ۲۳ وقال: وم برع عن مر هسم لا من هه تسه [البقرة: ۱۳۰] 
وقال في آخر سورة الحج : EH)‏ هيم هو سکم سیب ین لک [الحج : ۷۸ جمييع 
أمة محمد عليه الصلاة والسلام يقولون في آخر الصلاة وارحم محمدا وآل محمد كما صليت 
وبارکت وترحمت على إبراهيم وعلی آل إبراهيم . 

المسألة الالفة : القائلون بأن الامام لا يصير إمامًا إلا بالتص تمسکوا بهذه الاية فقالوا: انه 
تعالی بين أنه إنما صار إمامًا بسبب التنصیص على إمامته ونظیره قوله تعالی : ی باعل في 
لْأَرْضٍ حيس ببهرة: .م]فبين أنه لا يحصل له منصب الخلافة إلا بالتتصیص عليه وهذا ضعیف 
لأنا بینا أن المراد بالامامة هاهنا النبوة» ثم إن سلمنا أن المراد منها مطلق الامامة لکن الآية تدل 
على أن النص طریق الامامة وذلك لا نزاع فيه» نما النزاع في أنه هل تثبت الامامة بغیر النص » 
ولیس في هذه الاية تعرض لهذه المسألة لا بالنفي ولا بالإثبات . 

المسألة الرابعة : قوله : # إن الک لاس ما يدل على أنه عليه السلام كان معصومًا عن 
جمیع الذنوب لان الامام هو الذي یژتم به ویقتدی» فلو صدرت المعصية منه لوجب علینا 
الاقتداء به في ذلك» فیلزم أن يجب علینا فعل المعصية وذلك محال لأن کونه معصية عبارة عن 
کونه ممنوعا من فعله وکونه واجبًا عبارة عن کونه ممنوعا من ترکه والجمع بینهما محال . 
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آما قوله: وین در > ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : الذرية : الاولاد وأولاد الاولاد للرجل وهو من ذرأ الله الخلق وترکوا 
همزها للخفة كما تركوا في البرية وفيه وجه آخر وهو أن تكون منسوبة إلى الذر. 

المسألة الثانية : قوله؛ وین دربن عطف على الكاف كأنه قال: وجاعل بعض ذريتي كما 
يقال لك : سأکرمك. فتقول : وزیدا. 

المسألة الثالثة : قال بعضهم : إنه تعالی آعلمه أن في ذریته آنبیاء فأراد أن یعلم هل یکون ذلك 
في کلهم آو في بعضهم وهل یصلح جمیعهم لهذا الأمر؟ فأعلمه الله تعالی آن فیهم غاا 
یصلح لذلك وقال آخرون : إنه عليه السلام ذکر ذلك على سبیل الاستعلام ولما لم یعلم على 
وجه المسألة» فأجابه الله تعالی صریخا بأن النبوة لا تنال الظالمین منهم. فان قیل : هل كان 
إبراهيم عليه السلام مأذونا في قوله: وین ميد أو لم يكن مأذونًا فيه؟ فان أذن الله تعالی في 
هذا الدعاء فلم رد دعاءه؟ وان لم يأذن له فيه كان ذلك ذنبّاء قلنا: 0 ومن رتیت يدل على 
أنه عليه السلام طلب أن يكون بعض ذريته أئمة للناس» وقد حقق الله تعالى إجابة دعائه في 
المؤمنين من ذريته كإسماعيل وإسحاق ويعقوب ويوسف وموسی وهارون وداود وسلیمان 
وأيوب ويونس وزكريا ويحيى وعيسى وجعل آخرهم محمذا يل من ذريته الذي هو أفضل 
الأنبياء والأئمة عليهم السلام . 

آما قوله تعالی: َال لا یال عهری الظلِيِينَ» 

قخیه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ حمزة وحفص عن عاصم : « عَهْرى) باسکان الیاء» والباقون بفتحهاء 
وقرأ بعضهم : (لا یال عَهْدِي الظالمون) أي من كان ظالمًا من ذريتك فانه لا ينال عهدي . 

المسألة الثانية : ذکروا في العهد وجوها. آحدها: أن هذا العهد هو الامامة المذكورة فیما 
قبل» فان كان المراد من تلك الامامة هو النبوة فكذا والا فلا . وثانیها: 9 عَهرى# أي رحمتي 
عن عطاء . وثالثها: طاعتي عن الضحاك . ورابعها : آماني عن أبي عبید» والقول الأول أولى لأن 
قوله : وَين رت طلب لتلك الامامة التي وعده بها بقوله : # إن جاک لاس رام فقوله: 
لا ال عهری اقلىن لا یکون جوابا عن ذلك السؤال إلا إذا كان المراد بهذا العهد تلك 
الإمامة . 

المسألة الثالئة : الآية دالة على أنه تعالی سيعطي بعض ولده ما سأل» ولولا ذلك لكان 
الجواب: لاء أو يقول: لا ينال عهدي ذريتك. فان قیل : أفما كان إبراهيم عليه السلام عالمًا 
بأن النبوة لا تليق بالظالمين» قلنا: بلى» ولكن لم يعلم حال ذريته» فبين الله تعالى أن فيهم من 
هذا حاله وأن النبوة إنما تحصل لمن ليس بظالم . 
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المسألة الرابعة : الروافض احتجوا بهذه الآية على القدح في إمامة آبي بكر وعمر رضي الله 
عنهما من ثلاثة أوجه : 

إيؤول, أن أبا بكر وعمر كانا كافرين» فقد كانا حال كفرهما ظالمين» فوجب أن يصدق عليهما 
في تلك الحالة أنهما لا ينالان عهد الإمامة البتةء وإذا صدق عليهما في ذلك الوقت أنهما لا 
ينالان عهد الامامة البتة ولا في شيء من الأوقات ثبت آنهما لا يصلحان للإمامة . 

إرثاني: أن من كان مذنبًا في الباطن كان من الظالمين» فإذن ما لم يعرف أن أبا بكر وعمر ما 
كانا من الظالمين المذنبين ظاهرًا وباطنًا وجب أن لا يحكم بإمامتهما وذلك إنما يثبت في حق من 
تثبت عصمته ولما لم يكونا معصومين بالاتفاق وجب أن لا تتحقق إمامتهما البتة . 

الثايث: قالوا: كانا مشركين» وكل مشرك ظالم» والظالم لا يناله عهد الامامة فيلزم أن لا 
ينالهما عهد الإمامة» أما أنهما كانا مشركين فبالاتفاق» وأما أن المشرك ظالم فلقوله تعالى : 
إت الاک لام عطي ررىىن. م وأما أن الظالم لا یناله عهد الإمامة فلهذه الآية» لا يقال 
إنهما كانا ظالمين حال كفرهماء فبعد زوال الكفر لا يبقى هذا الاسم لأنا نقول الظالم من وجد 
منه الظلم» وقولنا: وجد منه الظلم أعم من قولنا وجد منه الظلم في الماضي أو في الحال بدليل 
أن هذا المفهوم یمکن تقسیمه إلى هذين القسمین» ومورد التقسیم بالتقسیم بالقسمین مشترك بين 
القسمین وما كان مشترکا بين القسمین لا یلزم انتفاژه لانتفاء آحد القسمین » فلا يلزم من نفی 
کونه ظالمّا في الحال نفي کونه ظالمًا والذي يدل عليه نظرا إلى الدلائل الشرعية أن النائم یسمی 
مؤمئًا والایمان هو التصدیق والتصدیق غير حاصل حال کونه نائمّا» فدل على أنه یسمی مؤمئًا 
لأن الایمان كان حاصلا قبل» وإذا ثبت هذا وجب أن یکون ظالمًا لظلم وجد من قبل» وأيضًا 
فالكلام عبارة عن حروف متوالية» والمشي عبارة عن حصولات متوالية في أحياز متعاقبة› 
فمجموع تلك الأشياء البتة لا وجود لهاء فلو كان حصول المشتق منه شرطا في کون الاسم 
المشتق حقيقة وجب أن يكون اسم المتكلم والماشي وأمثالهما حقيقة في شيء أصلاً» وأنه باطل 
قطعًا فدل هذا على أن حصول المشتق منه لیس شرطا لكون الاسم المشتق حقيقة؟ والجواب : 
كل ما ذكرتموه معارض» بما أنه لو حلف لا يسلم على كافر فسلم على إنسان مؤمن في الحال 
إلا أنه كان كافرًا قبل بسنين متطاولة فإنه لا يحنث» فدل على ما قلناه» ولأن التائب عن الكفر لا 
يسمى كافرًا والتائب عن المعصية لا يسمى عاصيّاء فكذا القول في نظائره» ألا ترى إلى قوله : 
#ولا تركو إل ال وگ زمود: م۱« فإنه نهى عن الركون إليهم حال إقامتهم على الظلم 
وقوله : ما عَلَ الْمُحَسِنِينَ من سییل؟ وربرید: وو معناه: ما أقاموا على الاحسان» على أنا بينا أن 
المراد من الإمامة في هذه الاية : النبوة» فمن كفر بالله طرفة عين فإنه لا يصلح للنبوة . 

المسألة الخامسة : قال الجمهور من الفقهاء والمتكلمين : الفاسق حال فسقه لا يجوز عقد 
الإمامة له» واختلفوا في أن الفسق الطارئ هل يبطل الإمامة أم لا؟ واحتج الجمهور على أن 


۳۳۸ سورة البقرة 


لفاسق لا یصلح آن تعقد له الامامة بهذه اة ووجه الاستدلال بها من وجهین. 

الاول: ما بینا أن قوله : لا یتال عهری اي © جواب لقوله: رين ورب وقوله : رين 
ری طلب للإمامة التي ذکرها الله تعالی» فوجب أن یکون المراد بهذا العهد هو الامامق 
لمكوة الخوات طابقا للسؤالة فتصیر الآية كأنه تعالی قال : لا ينال الامامة الظالمین» وکل 
عاص فإنه ظالم لنفسه فكانت الآية دالة على ما قلناه . 

فان قيل: ظاهر الآية يقتضي انتفاء كونهم ظالمين ظاهرًا وباطئًا ولا يصح ذلك في الأئمة 
والقضاة . 

قين: أما الشيعة فيستدلون بهذه الآية على صحة قولهم في وجوب العصمة ظاهرًا وباطناء وأما 
نحن فنقول : مقتضى الآية ذلك» إلا أنا تركنا اعتبار الباطن فتبقى العدالة الظاهرة معتبرة» فان 
قيل : أليس أن يونس عليه السلام قال: #سبّحتك إن ڪت ين یله [الأنبياء : ۸۷] وقال آدم : 
ریا طامنا اش [الأعراف: ۲۳] قلنا : المذكور في الآية هو الظلم المطلق» وهذا غير موجود في 
آدم ويونس عليهما السلام . 

الوجه الثاني : : أن العهد قد يستعمل في كتاب الله بمعنى الامر قال الله تعالى : «ألَرْ أَعْهَد 
e‏ ..] يعني ألم آمرکم بهذاء وقال الله تعالی : الوا 
دنه عه تا رک عمران: ممع يعني آمرنا» ومنه عهود الخلفاء إلى أمرائهم وقضاتهم إذا ثبت 
أن عهد الله هو آمره فنقول : لا يخلو قوله؛ 1# یتال عهری الملل من أن يريد أن الظالمين 
غير مأمورين» وأن الظالمين لا يجوز أن يكونوا بمحل من يقبل منهم آوامر الله تعالی» ولما بطل 
الوجه الأول لاتفاق المسلمين على أن أوامر الله تعالى لازمة للظالمين كلزومها لغيرهم ثبت 
الوجه الآخرء وهو آنهم غير مؤتمنين على آوامر الله تعالى وغير مقتدى بهم فيها فلا یکونون 
أئمة في الدین» فثبت بدلالة الآية بطلان إمامة الفاسق» قال عليه السلام : «لا طاعَة لِمَخْلُوقٍ في 
مَعْصِية الخالتي» ودل أيضًا على أن الفاسق لا يكون حاکمّا» وآن أحكامه لا تنفذ إذا ولي الحکم» 
وكذلك لا تقبل شهادته ولا خبره عن النبي يلي ولا فتياه إذا أفتى» ولا يقدم للصلاة ون كان هو 
بحيث لو اقتدي به فإنه لا تفسد صلاته» قال أبو بكر الرازي : ومن الناس من يظن أن مذهب آبي 
حنيفة أنه يجوز کون الفاسق إمامًا وخليفة» ولا يجوز کون الفاسق قاضيّاء قال: وهذا خطأء ولم 
يفرق أبو حنيفة بين الخليفة والحاكم في أن شرط كل واحد منهما العدالة» وكيف يكون خليفة 
وروايته غير مقبولة» وأحكامه غير نافذت وكيف يجوز أن يدعى ذلك على أبي حنيفة وقد أكرهه 
ابن هبيرة في أيام بني أمية على القضاء وضربه فامتنع من ذلك فحبس» فلح ابن هبيرة وجعل 
يضربه كل يوم أسواطاء فلما خيف عليه» قال له الفقهاء ء: تول له شيئًا من عمله أي شيء كان 
حتى يزول عنك الضرب. فتولى له عد أحمال التبن التي تدخل فخلاه» ثم دعاه المنصور إلى 
مثل ذلك حتى عد له اللبن الذي كان يضرب لسور مدينة المنصور إلى مثل ذلك وقصته في أمر 
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زید بن علي مشهورة وفي حمله المال إليه وفتیاه الناس سرا في وجوب نصرته والقتال معه 
وكذلك آمره مع محمد وابراهيم ابني عبد الله بن الحسن» ثم قال : وإنما غلط من غلط في هذه 
الرواية أن قول أبي حنيفة : أن القاضي إذا كان عدلاً في نفسه» وتولى القضاء من إمام جائر فإن 
أحكامه نافذة» والصلاة خلفه جائزة» لأن القاضي إذا كان عدلاً في نفسه ويمكنه تنفيذ الأحكام 
كانت أحكامه نافذة» فلا اعتبار في ذلك بمن ولاه» لأن الذي ولاه بمنزلة سائر أعوانهء ولیس 
شرط أعوان القاضي أن يكون عدولا ألا ترى أن أهل بلد لا سلطان عليهم لو اجتمعوا على الرضا 
بتولية رجل عدل منهم القضاء حتى يكونوا أعوانًا له على من امتنع من قبول أحكامه لكان قضاژه 
نافدًا وإن لم يكن له ولاية من جهة إمام ولا سلطان . والله أعلم . 

المسألة السادسة : الآية تدل على عصمة الأنبياء من وجهين . الأول : أنه قد ثبت أن المراد من 
هذا العهد: الإمامة. ولا شك أن كل نبي إمام» فان الامام هو الذي يؤتم به» والنبي أولى 
الناس» واذا دلت الآية على أن الإمام لا يكون فاسقاء فبأن تدل على أن الرسول لا يجوز أن 
يكون فاسقا فاعلاً للذنب والمعصية آولی . الثاني : قال : لا یال عَهَدى الطَلِمِيد» فهذا العهد إن 
كان هو النبوة؛ وجب أن تكون لا ينالها أحد من الظالمين وان كان هو الإمامة» فكذلك لأن كل 
نبي لا بد وأن يكون إمامًا يؤتم به» وكل فاسق ظالم لنفسه فوجب أن لا تحصل النبوة لأحد من 
الفاسقين والله أعلم . 

المسألة السابعة : اعلم أنه سبحانه بين أن له معك عهدّاء ولك معه عهداء وبين أنك متى تفي 
بعهدك فإنه سبحانه يفي أيضًا بعهده فقال : ها هدع َو هيك [البقرة: ٠4اثم‏ في سائر 
الآيات فإنه أفرد عهدك بالذکر» وأفرد عهد نفسه أيضًا بالذكر» أما عهدك فقال فيه : # والموئوت 
يعَهْدِهِمْ إا عَهذوا؟» [البقرة: 1۷۷]وقال : ودنه امتهم وَعَهْرِهِمْ رعو [المؤمنون: ۸]وقال : 


2 


لاما الب ءامنوا وفوا بالمقود که [المائدة: ۱اوقال : لم قولوت ما لا تَفْعَنُونَ © کر ما 


ص 


ند اله آن ولوا ما لا مرک [الصف: ۳-۷)وآما عهده سبحانه وتعالی فقال فیه : ومن أو 
عمدو مرت ان التوبة: ۱۱۱اثم بين كيفية عهده إلى آبینا آدم فقال : وقد عه إِك دم ين بل 


یوم در عَرْمَا4 لطه: ۱۱۰آثم بين كيفية عهده إلينا فقال : آلر هد کم یب او لیس: 


“ثم بين كيفية عهده مع بني إسرائيل فقال : لآ عه إلا ألا یرک اسول ال عمران: 
ائم بين كيفية عهده مع الأنبياء علیهم الصلاة والسلام فقال : «وعَهذ إل هتم ورستییل 
[البقرة: ۱۲۰آثم بين في هذه الآية أن عهده لا يصل إلى الظالمین فقال : « لا يال عَهْدى الیلیه 
فهذه المبالغة الشديدة في هذه المعاهدة تقتضي البحث عن حقيقة هذه المعاهدة فنقول : العهد 
المأخوذ عليك ليس إلا عهد الخدمة والعبودية» والعهد الذي التزمه الله تعالى من جهته ليس إلا 
عهد الرحمة والربوبية» ثم إن العاقل إذا تأمل في حال هذه المعاهدة لم يجد من نفسه إلا نقض 
هذا العهد» ومن ربه إلا الوفاء بالعهد» فلنشرع في معاقد هذا الباب فنقول: أول إنعامه عليك 


یب ىق 
۰ 


إنعام التخلق والایجاد والاحیاء وإعطاء العقل والالة والمقصود من کل ذلك اشتغالك بالطاعة 
والخدمة والعبودية على ما قال : وما لقت کل رون إل يشون ) [الذاريات: ]١١‏ ونزه نفسه عن 
أن یکون هذا الخلق والایجاد منه على سبیل العبث فقال : #ومَا علَتا السّمنوات والازش وما یم 


عبت ©© ما لھا ال لح که [الدخان: ۲۳۹۰۳۸ وقال أيضا: #وما لقنا اسما والازش وما هما کل 
کلک عل أي کر اس ۳۷ وقال : < نش کم تک عا نکم لا یب [الموسود. 
۳ ثم بين على سبیل التفصیل ما هو الحكمة في الخلق والایجاد فقال : وما لت ولوس 
إلا و46 فهو سبحانه وفی بعهد الربوبية حيث خلقك وأحياك وآنعم عليك بوجوه النعم 
وجعلك عاقلا مميزًا فإذا لم تشتغل بخدمته وطاعته وعبودیته فقد نقضت عهد عبوديتك مع 
أن الله تعالی وفی بعهد ربوبیته . 

وثانيها: أن عهد الربوبية يقتضي إعطاء التوفیق والهداية وعهد العبودية منك يقتضي الجد 
والاجتهاد في العمل › ثم إنه وفی بعهد الربوبية فإنه ما ترك ذرة من الذرات إلا وجعلها هادية لك 
إلى سبیل الحق : #إوَإن ین سىء الا سیم رو 1الإسراء: 44] وأنت ما وفيت البتة بعهد الطاعة 
والعبودية . 

وثالشها: أن نعمة الله بالایمان أعظم النعم» والدلیل عليه أن هذه النعمة لو فاتتك لکنت آشقی 
الأشقياء آبد الآبدين ودهر الداهرین» ثم هذه النعمة من الله تعالی لقوله : وما يكم ین تم 
ی 4 [النحل: ۲۰۳ ثم مع أن هذه النعمة منه فانه يشكرك علیها وقال : وليك ڪات سیم 
شکور [الإسراء: 114 فإذا كان الله تعالی يشكرك على هذه النعمة فبأن تشکره على ما آعطی من 
التوفیق والهداية كان أولى» ثم إنك ما أتيت إلا بالکفران على ما قال : فل لون مآ أفرم (عبس: 
۷ فهو تعالى وفى بعهده» وأنت نقضت عهدك . 

ورابعها: أن تنفق نعمه في سبيل مرضاته› فعهده معك أن يعطيك أصناف النعم وقد فعل 
وعهدك معه أن تصرف نعمه في سبيل مرضاته وأنت ما فعلت ذلك : كلا إن لانن لس © أن 
واه اتف #[العلق: ۰5 ۷] . 

وخامسها: أنعم عليك بأنواع النعم لتكون محستًا إلى الفقراء : ونوا لَه يب المحييي» 
[البقرة: ۲۱۹0 ثم إنك توسلت به إلى إيذاء الناس وإيحاشهم: أرب يَبَحَلُوْنَ ویو امک 
بالل #[النساء : ۷ . 

وسادسها: أعطاك النعم العظيمة لتکون مقبلاً على حمده وأنت تحمد غيره فانظر أن السلطان. 
العظيم لو آنعم عليك بخلعة نفيسة» ثم إنك في حضرته تعرض عنه وتبقی مشغولاً بخدمة بعض 
الأسقاط كيف تستوجب الأدب والمقت فکذا هاهناء واعلم آنا لو اشتغلنا بشرح كيفية وفائه 
سبحانه بعهد الاحسان والربوبية وكيفية نقضنا لعهد الإخلاص والعبودية لما قدرنا على ذلك فانا 
من أول الحياة إلى آخرها ما صرنا منفکین لحظة واحدة من آنواع نعمه على ظاهرنا وباطننا وکل 


الآية رقم (۱۲۵) ۳۳ 


واحدة من تلك النعم تستدعي شكرًا على حدة وخدمة على حدة» ثم نا ما أتينا بها بل ما تنبهنا 
لها وما عرفنا کیفیتها وکمیتها ثم إنه سبحانه على تزاید غفلتنا وتقصیرنا يزيد في آنواع النعم 
والرحمة والکرم» فکنا من أول عمرنا إلى آخره لا نزال نتزاید في درجات النقصان والتقصیر 
واستحقاق الذم» وهو سبحانه لا یزال يزيد في الا حسان واللطف والکرم» واستحقاق الحمد 
والثناء فإنه كلما كان تقصیرنا آشد كان إنعامه علینا بعد ذلك أعظم وقعا وکلما كان إنعامه علینا 
أكثر وقعاء كان تقصيرنا في شكره أقبح وأسوأء فلا تزال أفعالنا تزداد قبائح ومحاسن أفعاله على 
سبيل الدوام بحيث لا تفضي إلى الانقطاع ثم إنه قال في هذه الآية : لا یال عَهُدِى این 
وهذا تخويف شديد لكنا نقول: إلهنا صدر منك ما يليق بك من الكرم والعفو والرحمة 
والإحسان وصدر منا ما يليق بنا من الجهل والغدر والتقصير والكسل» فنسألك بك وبفضلك 
العميم أن تتجاوز عنا يا أرحم الراحمين . 


م الى روصم رە ر ر ورک a‏ رق صر ص ۳ ۳ رعا 
قوله تعالی: « وَإِدْ جَعَلَنَا ات مَتَابٌْ لا وتښوا من نما برعم مُصَلْ 
وکو إل هعم ۳ ا لاطا ینت والماکنه 1 


اعلم أنه تعالى بين كيفية حال إبراهيم عليه السلام حين كلفه بالإمامة» وهذا شرح التكليف 
الثاني » وهو التكليف بتطهير البيت» ثم نقول: آما البيت فإنه يريد البيت الحرام» واكتفى بذكر 
الببت مطلقا لدخول الألف واللام عليه» إذا كانتا تدخلان لتعريف المعهود أو الجنس» وقد علم 
المخاطبون أنه لم يرد به الجنس فانصرف إلى المعهود عندهم وهو الكعبة» ثم نقول: ليس 
المراد نفس الكعبة» لأنه تعالى وصفه بكونه (أمنًا) وهذا صفة جميع الحرم لا صفة الكعبة فقط 
والدليل على أنه يجوز إطلاق البيت والمراد منه كل الحرم قوله تعالی : ها بلع أَلَكَبَد4 
[المائدة: ۰ والمراد الحرم كله لا الكعبة نفسهاء لانه لا يذبح في الكعبة» ولا في المسجد الحرام 
وکذلك قوله: #قلا یروا المَسجد آلکرام ند عامهم هدا( [العوبة: ۰۲۲۸ والمراد والله آعلم 
منعهم من الحج : حضور مواضع النسك» وقال في آية أخرى : وم روأ آنا جعلنا رما ءانا 
[المنکبوت: 1۷] وقال الله تعالی في آية آخری مخيرًا عن إبراهيم : رب أجل هذا لبد ءایتاکه 
[إبراهيم: ۳] فدل هذا على أنه وصف البیت بالامن فاقتضی جمیع الحرم» والسبب في أنه تعالی 
أطلق لفظ البیت وعنی به الحرم كله أن حرمة الحرم لما كانت معلقة بالبیت جاز أن يعبر عنه باسم 


البیت . 
آما قوله تعالی: «َبةٌ ناس ففیه مسائل: 


المسألة الأولى : قال أهل اللغة : أصله من ثاب يثوب مثابة وثوبًا إذا رجع يقال : ثاب الماء إذا 


۳۳۲ سورة البقرة 
رجع إلى النهر بعد انقطاعه» وثاب إلى فلان عقله أي رجع وتفرق عنه الناس» ثم ثابوا: أي 
عادوا مجتمعین» والثواب من هذا أخذ» كأن ما آخرجه من مال أو غيره فقد رجع إليه» والمثاب 
من البثر : مجتمع الماء في أسفلهاء قال القفال قیل : إن مثابًا ومثابة لختان مثل : مقام ومقامة وهو 
قول الفراء والزجاج» وقیل : الهاء إنما دخلت في مثابة مبالغة كما في قولهم : نسابة وعلامة» 
وأصل مثابة مَوّبة مفعَلة ‏ 

المسألة الثانية : قال الحسن : معناه آنهم يثوبون إليه في كل عام» وعن ابن عباس ومجاهد : 
أنه لا ینصرف عنه أحد إلا وهو یتمنی العود إليه» قال الله تعالی : «#فجْمَلْ فده مر لاس تبوکه 
یم ©[ إبراهيم : ۳۷] وفیل : مثابة أي یحجون إليه فیثابون عليه . 

فان قيل: کون البيت مثابة يحصل بمجرد عودهم إليه» وذلك يحصل بفعلهم لا بفعل الله 
تعالى» فما معنى قوله : #وَإِدْ جع یت ماب اس © . 

قلنا: آما على قولنا ففعل العبد مخلوق لله تعالی فهذه الاية حجة على قولنا في هذه المسألت 
وأما على قول المعتزلة فمعناه أنه تعالی آلقی تعظیمه في القلوب لیصیر ذلك داعيًا لهم إلى العود 
إليه مرة بعد آخری» وانما فعل الله تعالی ذلك لما فيه من منافع الدنیا والآخرة» آما منافع الدنیا 
فلان أهل المشرق والمغرب یجتمعون هناك » فیحصل هناك من التجارات وضروب المکاسب ما 
یعظم به النفع » وأيضًا فیحصل بسبب السفر إلى الحج عمارة الطریق والبلاد» ومشاهدة الاحوال 
المختلفة في الدنياء وأما منافع الدين فلأن من قصد البیت رغبة منه في النسك والتقرب إلى الله 
تعالی» وإظهار العبودية له» والمواظبة على العمرة والطواف» وإقامة الصلاة في ذلك المسجد 
المکرم والاعتکاف فيه» یستوجب بذلك ثوابًا عظيمًا عند الله تعالی . 

المسألة الثانية : تمسك بعض آصحابنا في وجوب العمرة بقوله تعالی : وإ جع أبنت ماب 
اس » ووجه الاستدلال به أن قوله : ولد جعلنا أَلبيْتَ مَتَابةٌ لاس © إخبار عن أنه تعالى جعله 
موصوفا بصفة کونه مثابة للناس » لکن لا يمكن إجراء الآية على هذا المعنی لأن کونه مثابة 
للناس صفة تتعلق باختیار الناس» وما یتعلق باختیار الناس لا یمکن تحصیله بالجیر والالجاء 
وإذا ثبت تعذر إجراء الآية على ظاهرها وجب حمل الاية على الوجوب لأنا متی حملناه على 
الوجوب كان ذلك أفضى إلى صيرورته كذلك مما إذا حملناه على الندب» فثبت أن الله تعالى 
أوجب علينا العود إليه مرة بعد أخرى» وقد توافقنا على أن هذا الوجوب لا يتحقق فيما سوى 
الطواف» فوجب تحققه في الطواف» هذا وجه الاستدلال بهذه الآية» وأكثر من تكلم في أحكام 
القرآن طعن فى دلالة هذه الآية على هذا المطلوب» ونحن قد بينا دلالتها عليه من هذا الوجه 
الذي بیناه . ۱ 

آما قوله تعالی: نا 4 أي موضع آمن» ثم لا شك أن قوله: جما لت مه اس وان 
خبرء فتارة نترکه على ظاهره ونقول انه خبر» وتارة نصرفه عن ظاهره ونقول انه آمر . 


الآية رقم (۱۲۵) ۳۳۳ 


آما القول الأول: فهو أن یکون المراد أنه تعالی جعل آهل الحرم آمنین من القحط والجدب على 
ما قال : ولم روا نا جعلنا كرما ءامنا [العتكبوت: 77] وقوله : ولم تمن له حَرَمًا ءامنا يحم اه 
مت کل تم ۹6 (التصص: : ۷ ولا يمكن أن يكون المراد منه الإخبار عن عدم وقوع القتل في 
الحرم؛ لأنا نشاهد آن القتل الحرام قد یقع فیه» وايضا فالقتل المباح قد یوجد فیه» قال الله 
تعالی : #ولا تقیلوه عند لد اراي حى , یوک فد كإن و وه € [البقرة: ۱ فأخبر عن 
وقوع القتل فيه . 

القول الثانی : أن نحمله على الأمر على سبیل التأویل» والمعتی أن الله تعالی أمر الناس بأن 
یجعلوا ذلك الموضع امام الغارة والقتل» فکان اليك مكرما بحکم الله تعالی؛ وکانت 
الجاهلية متمسکین بتحریمه » لا بهیجون على أحد التجاً إليه» وکانوا یسمون قریشّا : أهل الله 
تعظيما له ثم اعتبر فيه آمر الصید حتی إن الکلب لیهم بالظبي خارج الحرم فيفر الظبي منه فیتبعه 
الکلب فإذا دخل الظبي الحرم لم يتبعه الکلب» ورویت الا خبار في تحریم مكة قال عليه الصلاة 
والسلام : «إنَّ اللة حرم مَكْةَ وَإِنهَا لَمْ تجل لأَحَدٍ قبلی وَلَنْ تجل لأَحَدٍ بَعْدِى وَإِنْما أجلّث لى سَاعَةَ ین 
هار وقد عَادَت حُرْمَتَها كَمَا كات" فذهب الشافعي رضي الله عنه إلى أن المعنی : أنها لم 
تحل لأحد بأن ينصب الحرب عليها وأن ذلك أحل لرسول الله َيل » فأما من دخل البيت من 
الذين تجب عليهم الحدود فقال الشافعي رضي الله عنه : إن الإمام يأمر بالتضييق عليه بما يؤدي 
إلى خروجه من الحرم» فإذا خرج أقيم عليه الحد في الحل» فإن لم يخرج حتى قتل في الحرم 
جازء وكذلك من قاتل في الحرم جاز قتله فيه» وقال أبو حنيفة رحمه الله : لا يجوزء واحتج 
الشافعي رحمه الله بأنه عليه الصلاة والسلام أمر عندما قتل عاصم بن ثابت بن الأفلح وخبيب 
بقتل أبي سفيان في داره بمكة غيلة إن قدر علیه» قال الشافعي رحمه الله : وهذا في الوقت الذي 
كانت مكة فيه محرمة فدل أنها لا تمنع أحدًا من شيء وجب عليه وأنها إنما تمنع من أن ينصب 
الحرب عليها كما ينصب على غيرهاء واحتج أبو حنيفة رحمه الله بهذه الآية» والجواب عنه أن 
قوله : #أنَئَا » ليس فيه بیان أنه جعله أمئًا فى ماذا فيمكن أن يكون أمئًا من القحط» وأن يكون 
أمئًا من نصب الحروب. وأن يكون أمئًا من إقامة الحدود» وليس اللفظ من باب العموم حتى 
يحمل على الکل» بل حمله على الأمن من القحط والآفات أولى لأنا على هذا التفسير لا نحتاج 
إلى حمل لفظ الخبر على معنى الأمر وفي سائر الوجوه نحتاج إلى ذلك» فكان قول الشافعي 
رحمه الله أولى . 

ما قوله تعالى: ویوا ین من دوعر مُصَلٌ 4 ففیه مسائل: 

المسألة الاولی : قرأ ابن کثیر وآبو عمرو وحمزة وعاصم والكسائي : #وائدوا » بکسر الخاء 
(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (العلم)» باب ا ال ا ا 
كتاب (الحج)» باب : (تحريم مكة وصيدها) (۲/ 47 5/ 484)» جميعًا من طريق يحيى بن أبي کثیر . . 


٤‏ سورة البقرة 


على صيغة الأمرء وقرأ نافع وابن عامر بفتح الخاء على صيغة الخبر . 

أما القراءة الأولى: فقوله : Ed‏ وفيه أقوال» الأول: أنه عطف على قوله : 
وکا نی آل امت عیکر ان شخ عل الما ررہعر:: ۰۲۲۲ وائیشوا ين گاب زتومعر ممل € . 
الثاني : انه عطف على قوله : ری جَالک ک لاس اماما ور ۷۶ والمعنی أنه لما ابتلاه بکلمات 
وآتمهن قال له جزاء لما فعله من ذلك : إن جاک لتاس رام * وقال : وتوا من قار برهت 
م 4 ویجوز أن يكون آمر بهذا ولده» إلا أنه تعالی أضمر قوله وقال» ونظیره قوله تعالی : 
و نوا واقع بیع وا اما میت قور [الأعراف: : بم الثالث : أن هذا آمر من الله تعالی لامة 
محمد صا نو أن یتخذوا من مقام إبراهيم مصلی» وهو کلام اعترض في خلال ذکر قصة إبراهيم عليه 
السلا وكأن وجهه : ول جع ات مساب ماس وآنت ردو آنتم من مقام إبراهيم مصلی والتقدیر 
أنا لما شرفناه ووصفناه بكونه مثابة للناس وآمتًا فاتخذوه أنتم قبلة لأنفسكم» والواو والفاء قد يذكر 
كل واحد منهما في هذا الوضع وان كانت الفاء أوضح» آما من قرأ: (واتخذوا) بالفتح فهو إخبار 
عن ولد إبراهيم أنهم اتخذوا من مقامه مصلى » فیکون هذا عطفا على : # یل از( واتخذوه 
مصلى » ويجوز أن يكون عطقا على : ود جع از وإذ اتخذوه مصلى . 

المسألة الثانية : ذکروا آقوالاً في أن مقام إبراهيم عليه السلام أي شيء هو : 

القول الأول : إنه موة ضع الحجر قام عليه إبراهيم عليه السلام ثم هؤلاء ذكروا وجهين : 
آحدهما : أنه هو الحجر الذي كانت زوجة إسماعيل وضعته تحت قدم إبراهيم عليه السلام حين 
وی ع ل ل ور OE‏ 
من تحته وقد غاصت رجله في الحجر فوضعته تحت الرجل الأخرى فغاصت رجله أيضًا فيه 
فجعله الله تعالى من معجزاته وهذا قول الحسن وقتادة والربيع بن أنس . وثانيها: ما روي عن 
سعيد بن جبير عن ابن عباس أن إبراهيم عليه السلام كان يبني البيت وإسماعيل يناوله الحجارة 
ویقولان: ا بل یاف أن ليع یرگ زابعر:: ۷ فلما ارتفع البنيان وضعف إبراهيم 
عليه الصلاة والسلام عن وضع الحجارة قام على حجر وهو مقام إبراهيم عليه السلام . 

القول الثاني : أن مقام إبراهيم الحرم كله وهو قول مجاهد . 

ايناث أنه عرفة والمزدلفة والجمار وهو قول عطاء . 

اررابع: الحج كله مقام إبراهيم وهو قول ابن عباس» واتفق المحققون على أن القول الأول 
أولى ويدل عليه وجوه. الاول: ما روى جابر أنه عليه السلام لما فرغ من الطواف أتى المقام 
وتلا قوله تعالى : ويدوا من تما برهم ميل € فقراءة هذه اللفظة عند ذلك الموضع تدل على 
أن المراد من هذه اللفظة هو ذلك الموضع ظاهر . وثانيها: أن هذا الاسم في العرف مختص 
بذلك الموضع والدليل عليه أن سائلاً لو سأل المكي بمكة عن مقام إبراهيم لم يجبه ولم يفهم منه 
إلا هذا الموضع . وثالثها: ما روي أنه عليه السلام مر بالمقام ومعه عمر فقال: يا رسول الله 


الآية رقم (۱۲۵) ۳۳۵ 


آلیس هذا مقام آبینا إبراهيم؟ قال : بلی . قال : آفلا نتخذه مصلی؟ قال : لم آومر بذلك» فلم 
تغب الشمس من یومهم حتی نزلت الآية. ورابعها : أن الحجر صار تحت قدمیه في رطوبة الطین 
حتی غاصت فيه رجلا إبراهيم عليه السلام» وذلك من آظهر الدلائل على وحدانية الله تعالی 
ومعجزة إبراهيم عليه السلام فکان اختصاصه بابراهیم يم آولی من اختصاص غیره به» فکان اطلاق 
هذا الاسم عليه أولى . وخامسها: أنه تعالی قال : یدوا من ما بوهم ممص € ولیس للصلاة 
تعلق بالحرم ولا بسائر المواضع إلا بهذا الموضع» فوجب أن يكون مقام إبراهيم هو هذا 
الموضع . وسادسها: أن مقام إبراهيم هو موضع قیامه» وثبت بالأخبار أنه قام على هذا الحجر 
عند المغتسل ولم يثبت قيامه على غيره فحمل هذا اللفظ» أعني : مقام إبراهيم عليه السلام على 
الحجر یکون آولی قال القفال : ومن فسر مقام ابراهیم بالحجر خرج قوله : ويدوا من مَقَامِ 
اه امن شا معاد اقول ارجا : اتخذت من فلان صدیقا وقد أعطاني الله من فلان أخا 
صالخا ووهب الله لي منك ولیّا مشفقا وإنما تدخل (من) لبیان المتخذ الموصوف وتمیزه في 
ذلك المعنی من غيره والله أعلم . 

المسألة الثالثة : ذکروا في المراد بقوله : ممل € وجومًا . آحدها: المصلی المدعی فجعله 
من الصلاة التي هي الدعاءء قال الله تعالى : يابا اليب َامَنُوأ َو و6 [الأحزاب: ]٠١‏ وهو 
قول مجاهد» وإنما ذهب إلى هذا التأويل ليتم له قوله : إن كل الحرم مقام إبراهيم . وثانيها: قال 
الحسن : آراد به قبلة . وثالشها: قال قتادة والسدي: آمروا أن یصلوا عنده . قال آهل التحقيق : 
وهذا القول أولى لأن لفظ الصلاة إذا أطلق يعقل منه الصلاة المفعولة بركوع وسجود ألا ترى أن 
مصلى المصر وهو الموضع الذي يصلى فيه صلاة العيد وقال عليه السلام لأسامة بن زيد 
المصلى أمامك يعني به موضع الصلاة المفعولة» وقد دل عليه أيضًا فعل النبي كله للصلاة عنده 
بعد تلاوة الآية ولأن حملها على الصلاة المعهودة أولى لأنها جامعة لسائر المعاني التي فسروا 
الآية بها وهاهنا بحث فقهي وهو أن ركعتي الطواف فرض أم سنة ينظر إن كان الطواف فرضًا 
فللشافعي رضي الله عنه فيه قولان» أحدهما : فرض لقوله تعالى : #وأمخِدُوأ من تما لوغر 
له والأمر للوجوب . والثاني : سنة لقوله عليه السلام للأعرابي حين قال: هل علي غيرهاء 
قال : لا إلا أن تطوع ون كان الطواف”'" نفلاً مثل طواف القدوم فركعتاه سنة والرواية عن أبي 
حنيفة مختلفة أيضًا في هذه المسألة والله أعلم . 

المسألة الرابعة: في فضائل البيت : روى الشيخ أحمد البيهقي كتاب شعب الإيمان عن أبي ذر 
قال : قَلْتٌّ: يَارَ سول الل ی مَسْجَدٍ وضع فی الازض أَوَل؟ قال : «المَشجذ الْحَرَام؛ . قال : 


- 


قُلْتُ: یم 6 قال : «مُمَ الْمَسْجِدُ الأفْصّی» . قال: فلت : کم بَيْنَهُمًا؟ قال : «أَرْبَعُونَ ستّ فَأَبْتَمًا 


)۱( لم آجده . 


آذرکنك الصَّلاةٌ صّل فم فَهُوَ مَسْجِدٌ أخرجاه في الصحيحين (» وعن عبد الله بن عمر رضي الله 
عنهماقال : حل الْبَيْت قبل الازض يِألْمَيْ عَام تم دیب الأْض ينه“ وعن ابن عباس 
رضي الله عنهما قال عليه السلام: أل بفْعَةٍ وُضِعَتْ في الارض مَوْضِعُ ابیت ثم مدت منها 
الازض وه رن جَبَلٍ وَضْعَهُ ضَعَهُ الله عر وجل عَلَى وَج الازض أَبُو قبس ثُمْ مُدْثْ ث نة بان ۳ 
وعن وهب بن منبه قال : أن آم لا اط ای الزض استوحش قا رف 
فيه اعد ی فَقَالَ: يَارَبٌ أمَا لِأَرْضِكٌ مَذه عَا E‏ 
قال الله لي سَأَجْعَلَ فيا ین رت من يسح بعنيي ویس لي » وَسََجْعَلْ فيه يونا 
لِذِكْرِي» كَيُسَبحُنِي فیها خلقي وَسَابوئكَ ك فیها با أ شتا تفيي » وَأَحْصُه يكرامتي » ره على 
بیوتِ رض کل باسمي » مه بيتي» أ نظفه بِعَظْمَتِي» حوره بِحَرْمَتِي ) وَأَجْعَلُهُ احق 
الْيْيُوتِ 5 ا وَأوْلآها زكري وَأَضَعُهُ في البَُْة الْمُبَارَحَة اي اختزث لتيي» اي اخترْتُ مَکانه 
یز لَفث السماواب والازضی. وَقبل دك قذ گا بتي َهُوَ صَفْوَتِي ین الیو وَلَسْتُ 
وی تب أن سکن الْْيُوتَ ولا لها آن تَحْوِلَير مَل ذَلِكَ الْبَيْتَ لك وَلِمَنْ 
رما نت رم بخزمیه ما قو وما َختة وما وله من رم بخزععي ققذ عم 
تيآ ۱ 


و 


9 


قد باح خزمتي» مَنْ آه َو امه شك ع جَبَ َلك مَاني وَمَن أَخَلفَهُْ ققد 
خفرّني في ذمتي » تن َا د عَم في يني وَمَنْ تَهَاوَنَ بو صَعْرٌ عِِْي» ولِکل مَلِكِ 
خَيَارة وب ن مک حوڙتي التي جزث لتشيي ون حَلقِي فآ الله ذ ریک فلا خفرتي جيرا 


تيء وَعْمَّارُها وَرُوَارُها وَفْدِي وَأضَْافِي في کي وضماني وذ ذئتي وَحِوَارِي أَجْعَلُهُ وَل بي 


وضع ع لاس وَأَعْمُُ مره هل السماء اء أل لاض توت أَفْوَاجًا شَعْنًا غبرا #وَأَدّن فى الاس با 7 
بأو يكال وک ڪل اير بأد ت ین کل كي عین6 [الحج: ۲۷» وة بلتغییر قبا 


یرو له زجیجا ند ا تعره ةيفان ای وود يوك بي فق 


لي اَن نم لکرامي وَحَقُ الکريم نیم رف وَأَضيَاَُ وَدُوَاَه وَأ ُنوف كَل واج من 
بحاجَیه تغمره یا دم ما کت یاه تم يم ین بدك الم مم اون نی ین وَل مه 1 


1 


مه ورتا بَعْذَ قَرْنِ» وبا بَعْدَ تب حَتَّى ينتهي دك ی تب من وَلَدِكَ يمال له 


و و 


هو ام 
(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في کتاب (أحاديث الانبیاء)» باب : (رقم ۸۰ 4۶) حدیث رقم (۱ ۰0۳۳ 
من طریق عبد الواحد. . ٠‏ یه . والإمام مسلم في كتاب (المساجد ومواضع الصلاة 54 باب : : (الساجد ومواضع 
الصلاة) (۱/ ۲/ ۳۷۰) من طريق علي بن مسهر . . . به . کلاهما (عبد الواحد» علي بن مسهر) عن الأعمش . . 
به . 
sS‏ 
جاهد عن عبد الله بن عمرو. 
(۲) صحيح موقوف آخرج هي في (شعب )۴۱ حدیٹ رقم (444؟) من طريق عد الك بن 
جریج عن عطاء عن ابن عباس . . 


م۳ 


الآية رقم (۱۲۵) ۳۳۷ 


م نق م وت م و م و ر و ت 52 رك وم 1 
لین فاجعله ین عمارود وسکانه» وحماته وولاته» وحجابه» وسقاته» یکون آمینی عَلیّه ما 
ان حبّاء قدا اقب ی . م جُرو» وَفضیلیه مَا يتَمَكنْ به من القَرْبَةِ إليّ 
وَالْوَسِيلَة عِنْدٍ NO‏ فی دار مُقَامَةِ» وَأجْعَلٍ اسم م دك الْبَيْتَ وَذکره» وشرئه 

و 


وَمَجُدَهُ وَسَنَاهُ وَمَكْرْمَتَهُ لت ین د ری کر يل ذا ی ورد لَه إْرَاهِيمُ» رقم 
قَوَاعِدَهُ وَأَقْضِرِ عَلَى يَدَيِْ عمارته E‏ له يقابك وَأ حِلَه وَحرمه توق رال 


م مص الم 
- 


ما۵ رما که نو له اعد واعدا قاتا فان بأَمْرِي» دَاعِيًا إلى سَبيلي اجْتَبِيْه > ایو إلى 


- 


صراط میم تیه ین وَأَعَافِيهِ نیشن مره قیفعَل ا نِي يلجر 
أسْتَجِيبُ دَعَوْتَهُ في یو دی ین بفیی اتمه یهن وَأَجْعَلُهُمْ أل يك لیب ولا 


وحماته » وسقاته» وخدمه رخزانی وحجابه > حَنَّى يدوا وَيَُيرُوا ويدوا قدا قَعَلُوا دك اتا 
امد ر الْقَادِرِينَ عَلَى آن أسْتَبوِلَ مَنْ آشاء تن اء وَل ل راهم ِمَامَ یک الْبَيْتِء وَأَمْلٍ يَلْكَ 


ی پو تن خر لك امان من جَويع الْحِنَّ والانس 9 . وع عطای قال : فیط دم 
بالهئد فَقَالَ: یا رب مالي لا آَسمَم سوت اکتا نت آستهافي اجره قال : بخْطِيَيك 


يا دم ان إى تک نب ی تلو پو گتا وب فون قَانطلیَ ح EES‏ 
ابیت فَكَانَ مَوْضِعٌ قَدَمَيْآدَمْ رى وَأَنْهَارَا مار وما ين خطاه ماو فحَح آد دم ۶ ون 
ابیت من الهند أَرْبَعِينَ سَة ۰۲۳ وسأل عمر كعبًا فقال نرتي عَنْ هذا لبي ما گان أن 

فَمَال : نذا ابیت ره اللهُمِنَ السّمَاءِ اوه موف مَعَ آم علي لام فَقَالَ: ا 


ص 
> سم لت ا 
هه 


َيْتِي قطف حَوْلَهُ ول حَوْلّهُ كَمَا ریت مَلايكيي تطوف حول عَرْشِي وَتْصَلَي» ورن 
میک روا فَوَاعِدَهُ مِنْ ججاوة ثم وضع الْبَيْتُ عَلَى الْقَوَاعِِء قلما عَرَقَ الله قوم لوح 
رَقَعَهُ الله وَبَقِيَتْ فََاعدْه۳۱. وعن علي رضي الله عنه قال: الْبَيْتُ الْمَعْمُورُ بَبْث في السَّمَاءِ يُقَالَ 
الاح » وهو ب بحیّال الْكَعْبَةِ مِن قوقها حزتته في السّماءِ كحزمة الت في الأزض» يُصَلّي فيه 
کل یم سَبْعُونَ لت من الملائكة لأ يَحُودُونَ لا" وك عي رشي الله ع أنه يز ادر 
لد بعد بناء إبراهيم فان فته الْعَمَالِفَة مر عَلَيْ الذهْر امه جُرْهُمْ َم عَلَيالدَهْرُ 

قَانْهَدَم تن فرش وَرَسُول الله ل یَوْمَیْذ ر جل شاب فلا أَرَادُوَا آن یرخف E‏ ل 


(۱) آخرجه البيهقي في (شعب الایمان) (۳/ ۶۳۲) حديث رقم (۰)۳۹۸۵ من طريق عبد النعم بن إدريس حدثني 
أبي عن جده وهب بن منبه . . . به . 

(۲) أخرجه البيهقي في (شعب الایمان) (1۳/۳) حديث رقم (۰)۳۹۸۷ من طریق يونس عن ثابت عن دینار عن 
عطاء . . . به . 

(۳) إسناده ضعیف موقوف : آخرجه البيهقي في (شعب الایمان) (4۳۱/۳) حدیث رقم (۳۹۹۰) قال : وذکر عن 
عطاء عن عمر بن الخطاب . . . به وهذا إسناد ضعيف موقوف في إسناده انقطاع وجهالة . 

(6) أخرجه البيهقي في (شعب الإيمان) (۳/ ۲ 4۳) حديث رقم (۰)۳۹۹۰ من طريق سلام بن سلیم أخبرنا داود بن 
عمرو آخبرنا آبو الأحوص سلام بن سلیم عن سماك بن حرب عن خالد بن عرعرة عن علي . . 


۳۳۸ سورة البقرة 


وَاحْقَصَمُوا فيو فقاو : يَحْكُمْ ینتا اول رَجُل ب خُر ین هلو السّكَةٍ فَكَانَ سول الله يكل اول من 

خَرَجَ عَلَيْهِمْ فقضی بَيْئهُمْ آن يَجْعَلُوهُ “في زط کم را بجو تال روء كلهم وله 

سول اللو يلك 5 َوَضَعَهُ”''» وعن الزهري قال : : بلي انم وَجَدُوا في مقام راهم ئة وج 
07 صَفْح مِنْهًا کاب في الصّفْح الأوَلٍ : نا الله ذو بكة تَا يوم صخ صّعْتُ الشَّمْسٌ وَالْقَمَرَ 
وَحَمفثها بسبعة سب أملآكِ ختقاع. وَبَارَكْتُ لِأهْلِهًا في اللّخم وَاللبَنٍ» وَفِي ي الصّفْح الّاني آا الله ذو 
بك خلفث ازجم رف لها من اشمي من ولا وله ون که بت » وَفِي الب : 
آتا الله ذو بَكَدَّ - حَلَفْتُ الْخَيْرَ والشه قطوبی لِمَنْ كان الخد 2 يَدَيْهِ وَوَیْل لِمَنْ كان السو عَلَى 


روف 


3 


دیه 
قال عليه السلام "لوعن وَالْمَقامْ بَاقُوتقَانِ ن يوَاقِيتٍ 9 یت اج مس اله ورف i‏ 
لاضاءث ما بَْنَ الْمَشْرِقٍ وَالْمَفْرِبٍ وَمَا مَسَهُما ین ذِي عَامَةٍ ولا فیم إلأشْفِي»”" " وفي حديث ابن 
عباس رضي الله عنهما قال عليه السلام : و A‏ 


الشرلی» (*) وا و ی یی هَذَا الحجر ْم یامه عیتان بر هما 
وَلِسَانٌ ينطق به يَشْهَدُ عَلَى مَنِ اسْتَلَمَهُ حَقّ» ۳۳ . 


وروی عن فر وا ا ا 2 1 نْتَهَى إلى الْحَجَرِ الأَسْوَد قمَال : إني و لاء 


() انظر سابقه . 

(۲) آخرجه عبد الرزاق في (مصنفه) (۱۱۶/۱۱) من طریق معمر عن الزهري . . . به» والبیهقی فى (شعب 
الایمان) (۳/ 44 5) حدیث رقم (4۰۱۷). ۹ 

(۳) صحیح : : آخرجه الترمذي في (سننه) (۲۲۲/۳) حدیث رقم (۰)۸۷۸ وأحمد في (مسنده) (۲/ ۲۱۳) حدیث 
رقم (۷۰۰۱۰) وابن حبان في (صحیحه) (4/ 5 ۲) حدیث رقم ( ۰ والحاكم في (المستدرك) (۱/ 1۲۷) حدیث 
رقم (۰)۱۲۷۹ جمیعا من طريق مسافع الحاجب قال سمعت عبد الله بن عمرو. . . به وآورده الالباني في (صحیح 
الجامع) (۲۵۹۱۳). وقال: صحیح . 

)٤(‏ صحيح : أخرجه الترمذي في (سننه) (۲۲/۳) حديث رقم (۸۷۷)) وقال أبو عیسی : هذا حديث ابن عباس 
حديث حسن صحيح » وابن خزيمة في (صحيحه) /٤(‏ ۲۱۹) حديث رقم (۲۷۳۳) كلاهما من طريق سعيد أبن جبير 
عن بن عباس . . . به. 

(۵) صحیح : آخرجه الترمذي في کتاب (الحج)ء باب : (الحجر الأسود) (۳/ 6) حديث رقم (2)451 من طريق 
جریر . . . به وقال آبو عیسی : هذا حديث حسن» وابن ماجه في کتاب (الحج) . باب : (استلا ما لحجر)(۲/ )٩۸۲‏ 
و ۱۱۸۱۱ من طريع ع ا ٠‏ به وأحدفي (مسند» 141/10 حديث رم 0019 
من طريق علي ابن عاصم . . . به» وكذلك في (۱/ 17) حديث رقم (/184): من ظریق ثابت أبو زيد. . 
والدارمي في كتاب (الناسك)» باب: (الفضل في استلام الحجر) (۱/ 4۹1/6۹۵) حديث رقم (۱۸۳۹)». 00 
خزيمة في (صحيحه) حديث رقم (۲۷۳۹) من طريق فضيل بن سلیمان . . . به . حميعًا عن عبد الله بن عثمان بن 


حتیم . .. به. 


الآية رقم (۱۳۵) ۳۳۹ 


وَٳٿي لاغلم انك حجر لآتَصُرُ ولا تلفغ وَلَوْلا اني رايت سول الله يك يُقَبَنُكَ مَا قبلكَ. 
آخرجاه في الصحیح(۱) . 

آما قوله تعالی: «وعَهد 5٩‏ وعد ومیل € فالاولی أن يراد به آلزمناهما ذلك وأمرناهما آمرا 
وثقنا علیهما فيه وقد تقدم من قبل معنی العهد والمیثاق . 

آما قوله: #أن هرا ی فیجب أن يراد به التطهیر من کل آمر لا يليق بالبیت» فإذا كان موضع 
البیت وحوالیه مصلی وجب تطهیره من الانجاس والاقذار» وإذا كان موضع العبادة والاخلاص 
لله تعالی : وجب تطهیره من الشرك وعبادة غير الله . وکل ذلك داخل تحت الکلام ثم إن 
المفسرین ذکروا وجوها . آحدها: أن معنی : طهر بى( ابنیاه وطهراه من الشرك وآسساه على 
التقوى» كقوله تعالی : #أفَمَنْ کر بلتم عل تقو هرک الد [العوبة : ۵ وثانيها: عرفا 
الناس أن بيتي طهرة لهم متی حجوه وزاروه وأقاموا به» ومجازه: اجعلاه طاهرّا عندهم» كما 
يقال : الشافعي رضي الله عنه يطهر هذاء وأبو حنيفة ینجسه . وثالثها : ابنیاه ولا تدعا أحدًا من 
آهل الريب والشرك یزاحم الطائفین فيه بل آقراه على طهارته من أهل الکفر والریب» كما 
يقال: طهر الله الأرض من فلان» وهذه التأویلات مبنية على أنه لم يكن هناك ما یوجب إيقاع 
تطهيره من الأوثان والشرك» وهو كقوله تعالی : رلم نپا ازوج مره > [البقرة: ه؟] فمعلوم 
آنهن لم يطهرن من نجس بل خلقن طاهرات» وکذا البيت المأمور بتطهيره خلق طاهرا والله 
أعلم . ورابعها : معناه نظفا بيتي من الأوثان والشرك والمعاصي» ليقتدي الناس بکما في ذلك . 
وخامسها: قال بعضهم : إن موضع البیت قبل البناء كان یلقی فيه الجیف والأقذار فأمر الله 
تعالی إبراهيم بازالة تلك القاذورات وبناء البیت هناك» وهذا ضعیف لأن قبل البناء ما كان البیت 
موجودذا فتطهیر تلك العرصة لا یکون تطهیرا للبیت » ویمکن أن يجاب عنه بأنه الله سماه بیتّا لأنه 
علم أن ماله إلى أن يصير بیّا ولکنه مجاز . 


و 2 ۳ 


آما قوله تعالی: ل ابي لمكو ارم الشجور» 

ففيك مسائل: 

المسألة الأولى : العکف مصدر عکف یعکف بضم الکاف وکسرها عکفا إذا لزم الشيء وأقام 
عليه فهو عاکف» وقیل عکف : إذا آقبل عليه لا یصرف عنه وجهه. 

المسألة الثانية : في هذه الأوصاف الثلاثة قولان. الأول: وهو الاقرب أن يحمل ذلك على 
فرق ثلاثة» لأن من حق المعطوف أن يكون غير المعطوف عليه» فيجب أن يكون الطائفون غير 
(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الحج)؛ باب : (ما ذكر في الحجر الأسود) (۵۷۹/۲) حديث رقم 
(۱6۲۰) من طريق عابس بن ربيعة عن عمر . . . به» وأيضًا في باب (الرمل في الحج والعمرة) (۲/ ۵۸۲) حديث 
رقم (۱۵۲۸) من طريق زيد بن أسلم عن أبيه عن عمر . . . به. ومسلم في (صحيحه) (۲/ 4704/ »)1717١‏ من 
طريق سالم عن أبيه عن عمر . . . به. ومن طريق زيد بن أسلم عن أبيه أسلم. . . به. 


۳۰ ۱ سورة البقرة 


العاکفین والعاکفون غير الرکع السجود لتصح فائدة العطف. فالمراد بالطائفین : من يقصد البیت 
حاجًا أو معتمرّا فیطوف به» والمراد بالعاکفین : من يقيم هناك ويجاور» والمراد بالرکع 
السجود: من يصلي هناك . والقول الثاني : وهو قول عطاء : أنه إذا كان طائما فهو من الطائفين» 
وإذا كان جالسّا فهو من العاکفین» وإذا كان مصلیّا فهو من الرکع السجود. 

المسألة الثالثة : هذه الآية» تدل على آمور : آحدها: آنا إذا فسرنا الطائفین بالغرباء فحينئذ 
تدل الاية على أن الطواف للغرباء أفضل من الصلاة لأنه تعالی كما خصهم بالطواف دل على أن 
لهم به مزيد اختصاص . وروي عن ابن عباس ومجاهد وعطاء : أن الطواف لأهل الامصار 
أفضل» والصلاة لأهل مكة أفضل . وثانيها: تدل الاية على جواز الاعتكاف في البيت . وثالثها : 
تدل على جواز الصلاة في البيت فرضًا كانت أو نفلا إذ لم تفرق الآية بين شيئين منهاء وهو 
خلاف قول مالك في امتناعه من جواز فعل الصلاة المفروضة في البيت . 

فان قيل: لا نسلم دلالة الاية على ذلك» لأنه تعالى لم يقل : والركع السجود في البيت» وكما 
لا تدل الآية على جواز فعل الطواف في جوف البيت» وإنما دلت على فعله خارج البيت» كذلك 
دلالته مقصورة على جواز فعل الصلاة إلى البيت متوجها إليه . 

قلنا: ظاهر الآية يتناول الركوع والسجود إلى البيت» سواء كان ذلك في البيت أو خارجًا عنه» 
وإنما أوجبنا وقوع الطواف خارج البيت لأن الطواف بالبيت هو أن يطوف بالبيت» ولا يسمى 
طائفًا بالبيت من طاف فى جوفه» والله تعالى نما أمر بالطواف به لا بالطواف فيه» لقوله تعالى : 
«وَنَيَطيَأ َيب ألمي يني [الحج: 154 وأيضًا المراد لو كان التوجه إليه للصلاة» لما كان للأمر 
بتطهير البيت للركع السجود وجه. إذا كان حاضرو البيت والغائبون عنه سواء في الأمر بالتوجه 
إليه» واحتج مالك بقوله تعالی : ##قُوَلٍ وجهلک سَطرٌَ أَلْمَْجِدٍ اَلْحَرَاوٌ # [البقرة: ۱44] ومن كان داخل 
المسجد الحرام لم يكن متوجها إلى المسجد بل إلى جزء من أجزائه . والجواب: أن المتوجه 
الواحد يستحيل أن يكون متوجهًا إلى كل المسجد. بل لا بد وأن يكون متوجهّا إلى جزء من 
أجزائه ومن كان داخل البيت فهو كذلك فوجب أن يكون داخلا تحت الآية . ورابعها: أن قوله : 
لايد 4 يتناول مطلق الطواف سواء كان منصوصًا عليه في كتاب الله تعالى» كقوله تعالى : 
ل وليطوفوا یایب الْعقِيقٍ4 الحج: ۲۹] أو ثبت حكمه بالسنة» أو كان من المندوبات . 


فان سح لس ص مس زرم 
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اعلم أن هذا هو النوع الثالث من آحوال إبراهيم عليه السلام التي حکاها الله تعالی هاهناء 


رح یم 


قال القاضي : في هذه الایات تقدیم وتأخیر لأن قوله : رب عل هدا بل ءامنا © لا يمكن إلا بعد 


الآية رقم )۱١١(‏ ۳:۱ 
دخول البلد في الوجود» والذي ذكره من بعد وهو قوله : #وَإذ بع زمر الْمواعِد ین أَلبَيْتِ ه 
[البقرة: ۱۲۷] وإن كان متأخرّا في التلاوة فهو متقدم في المعنی» وهاهنا مسائل : 

المسألة الأولى : المراد من الاية دعاء إبراهيم للمؤمنين من سکان مکة بالأمن والتوسعة بما 
یجلب إلى مكة لأنها بلد لا زرع ولا غرس فیه» فلولا الامن لم یجلب إليها من النواحي وتعذر 
العيش فیها. ثم إن الله تعالی آجاب دعاءه وجعله آمئّا من الآفات» فلم یصل إليه جبار الا 
قصمه الله كما فعل بأصحاب الفیل» وهاهنا سوالان : 

السوال الاول: آلیس أن الحجاج حارب ابن الزبیر وخرب الکعبة وقصد أهلها بکل سوء وتم 
له ذلك؟ 

الجواب: لم يكن مقصوده تخریب الکعبة لذاتهاء بل كان مقصوده شيئًا آخر . 

السوال الثاني : المطلوب من الله تعالی هو أن یجعل البلد آمنًا کثیر الخصب. وهذا مما 
یتعلق بمنافع الدنیا فکیف یلیق بالرسول المعظم طلبها؟ 

والجواب عنه من وجوه : 

أحدها: أن الدنیا إذا طلبت لیتقوی بها على الدین» كان ذلك من أعظم آرکان الدين» فإذا كان 
البلد آمئا وحصل فيه الخصب تفرغ أهله لطاعة الله تعالی» وإذا كان البلد على ضد ذلك كانوا 


على ضد ذلك . 
وثانيها: أنه تعالى جعله مثابة للناس والناس إنما يمكنهم الذهاب إليه إذا كانت الطرق آمنة 
والأقوات هناك رخيصة . 


والشها: لا يبعد أن يكون الأمن والخصب مما يدعو الإنسان إلى الذهاب إلى تلك البلدت 
فحينئذ يشاهد المشاعر المعظمة والمواقف المكرمة فيكون الأمن والخصب سبب اتصاله في 
تلك الطاعة . 

المسألة الثانية : لبلا ءامنا © يحتمل وجهين . آحدهما: مأمون فيه كقوله تعالى : #إفى عِسَةٍ 
ری € [القارعة: ۷] أي مرضية . والشاني : أن يكون المراد أهل البلد كقوله: ومع الْمَرَيَة» 
[يوسف: ۸۲] أي أهلها وهو مجاز لأن الأمن والخوف لا يلحقان البلد. 

المسألة الثالثة : اختلفوا في الأمن المسؤول في هذه الآية على وجوه. أحدها: سأله الأمن 
من القحط لأنه أسكن أهله بواد غير ذي زرع ولا ضرع . وثانيها: سأله الأمن من الخسف 
والمسخ . وثالثها: سأله الأمن من القتل وهو قول أبي بكر الرازي» واحتج عليه بأنه عليه السلام 
سأله الامن آولا» ثم سأله الرزق انیا» ولو كان الأمن المطلوب هو الأمن من القحط لكان سوال 
الرزق بعده تكرارًا فقال في هذه الاية : رب اجعَل هذا بلدا ءامنا وق هم من ال 4 وقال في آية 
آخری : رب اجک هدا بل وکا [ابراهيم: 2۳۰ ثم قال في آخر القصة : با إن سک ین 
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ردد و اس 


درق دواد خر دی رر [ابراهيم : ۷ إلى قوله: وارزقهم من من # [إبراهيم : ۳۷] واعلم أن هذه 


۳:۲ سورة البقرة 
الحجة ضعيفة فان لقائل أن یقول : لعل الأمن المسژول هو الأمن من الخسف والمسخ. أو لعله 
الأمن من القحط . ثم الامن من القحط قد یکون بحصول ما یحتاج إليه من الاغذية وقد يكون 
بالتوسعة فیها فهو بالسوال الأول طلب إزالة القحط وبالسوال الثاني طلب التوسعة العظيمة . 
المسألة الرابعة : اختلفوا في أن مكة هل كانت آمنة محرمة قبل دعوة إبراهيم عليه السلام أو 
إنما صارت كذلك بدعوته فقال قائلون: إنها كانت كذلك أبذا لقوله عليه السلام: (إِنَّ اللة حرم 
مَكة یوم خَلَقَ السَّمَّوَاتِ والأزض»(۱) وآیضا قال إبراهيم : #رَبََآ إن سَكتٌ من در رواد مر زی 
زرع عند بيك الحرم برامیم: ۳۷] وهذا يقتضي آنها كانت محرمة قبل ذلك» ثم إن ابراهیم عليه 
السلام أكده بهذا الدعاء» وقال آخرون: إنها نما صارت حرمّا آمنًا بدعاء إبراهيم عليه السلام 
وقبله كانت كسائر البلاد والدلیل عليه قوله عليه السلام : «اللَّهُمَ ني حَرَمُث المَدِينة كما حرم 
إِبْرَاهِيِمُ مَکة» . والقول الثالث : آنها كانت حرامّا قبل الدعوة بوجه غير الوجه الذي صارت به 
حرامًا بعد الدعوة. فالاول : یمنع الله تعالی من الاصطلام وبما جعل في النفوس من التعظیم . 
والثاني : بالامر على آلسنة الرسل . 

المسألة الخامسة : نما قال في هذه السورة : بل اه على التنكير وقال في سورة إبراهيم : 
لهذا الْبَلَدَ ءایتا» على التعریف لوجهین . الأول : أن الدعوة الاولی وقعت ولم يكن المکان قد 
جعل بلداء کأنه قال : اجعل هذا الوادي بلدا آمئًا لأنه تعالی حکی عنه أنه قال : ربا ال سک 
ین در رواد عير ؤى رَزع6 [إبراهيم: ۳۷] فقال : هاهنا اجعل هذا الوادي بلدا آمّاء والدعوة الثانية 
وقعت وقد جعل بلدا» فکأنه قال : اجعل هذا المکان الذي صيرته بلذا ذا آمن وسلامت كقولك : 
جعلت هذا الرجل آمّا . الثاني : أن تکون الدعوتان وقعتا بعدما صار المکان بلذا» فقوله : 
« جع هلدا بلدا ءایْام» تقدیره : اجعل هذا البلد بلدا آمتّا» کقولك : كان اليوم يومًا حارّا» وهذا إنما 
تذکره للمبالغة في وصفه بالحرارة» لأن التنکیر يدل على المبالغة» فقوله : « رب اجْعل هذا بل 
نا معناه : اجعله من البلدان الکاملة في الأمن» وأما قوله: رب اجْعَل هنذا بل ءایتاکه 
فليس فيه إلا طلب الأمن لا طلب المبالغة» وأما قوله : ورد أَهَلَمُ مِنَ رت فالمعنی أنه عليه 
السلام سأل أن يدر على ساكني مكة آقواتهم» فاستجاب الله تعالی له فصارت مكة یجبی إليها 
ثمرات كل شيء» آما قوله : من ءَامَنَ ینم فهو بدل من قوله : « 6 يعني وارزق المومنین 
من آهله خاصة» وهو كقوله: ولل عَلَ لاس جج ات من أسْتَطاءَ و سی € اک صمران: 4۷) 
واعلم أنه تعالی لما آعلمه أن منهم قومًا كفارًا بقوله : لا یال عَهَدِى أَلطَِمِينَ4 البتره: ۱۲6] لا 


جرم خصص دعاءه بالمؤمنين دون الکافرین وسبب هذا التخصیص النص والقیاس » أما النص 
(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في کتاب (الإحصار وجزاء الصید) باب (لايحل القتال بمکة . ۰ ۲()۰/ 1۵۱) 
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به . 


الآية رقم (۱۲۱) ۳:۲ 


فقوله تعالی : : و تأس عل اور آلکنرن که [المائدة: 14] وأما القیاس فمن و جهین : 

الوجه الأول : أنه لما سأل الله تعالی أن یجعل الامامة في ذریته» قال الله تعالی : ل یال 
عَهْدى ألظلليية€ [البقرة: ۱۲4] فصار ذلك تأديبًا له في المسألة» فلما ميز الله تعالى المؤمنين عن 
الكائرين قي بات الرمایه: لا جرم خصص المؤمنين بهذا الدعاء دون الكافرين ثم إن الله تعالى 
آعلمه بقوله : « مه قيا الفرق بين النبوة ورزق الدنیا» لأن منصب النبوة والامامة لا يليق 
بالفاسقین» لأنه لا بد في الإمامة والنبوة من قوة العزم والصبر على ضروب المحنة حتی يؤدي 
عن الله آمره ونهیه ولا تأخذه في الدین لومة لاثم وسطوة جبار» آما الرزق فلا یقبح إيصاله إلى 
المطیع والکافر والصادق والمنافق» فمن آمن فالجنة مسکنه ومثواه ومن کفر فالنار مستقره 
ومأواه. 

الوجه الثاني : يحتمل أن إبراهيم عليه السلام قوي في ظنه أنه إن دعا للكل كثر في البلد 
الكفار فيكون في غلبتهم وكثرتهم مفسدة ومضرة من ذهاب الناس إلى الحج» فخص المؤمنين 
بالدعاء لهذا السبب . 

آما قوله تعالی: #ومن کنر فامتعم 5 و 

المسألة الأولى : قرأ ابن عامر ی بسکون المیم خفيفة من أ مْتَعْتٌ» والباقون بفتح المیم 
مشددة من متعت » والتشديد يدل على التكثير بخلاف التخفيف . 

المسألة الثانية: أمتعه قیل : بالرزق» وقيل : بالبقاء في الدنياء وقیل : بهما إلى خروج 
محمد يله فيقتله أو يخرجه من هذه الديار إن أقام على الكفرء والمعنی أن الله تعالى كأنه قال : 
إنك وان كنت خصصت بدعائك المومنین فإني أمتع الكافر منهم بعاجل الدنياء ولا أمنعه من 
ذلك ما أتفضل به على المؤمنين إلى أن يتم عمره فأقبضه ثم اضطره في الآخرة إلى عذاب النار» 
فجعل ما رزق الكافر فى دار الدنيا قليلاً» إذ كان واقعًا فى مدة عمره» وهی مدة واقعة فيما بين 
الازل والابد وهو ال الها قلي ا والحاصل أن الله تعالی ین آن نعمة المومن في 
الدنیا موصولة بالنعمة في ال خرق بخلاف الکافر فإن نعمته في الدنیا تنقطع عند الموت 
وتتخلص منه إلى الآخرة» آما قوله : ثم رک عَدَابٍ الا 4 فاعلم أن في الاضطرار قولین : 
آحدهما: أن یفعل به ما یتعذر عليه الخلاص منه وهاهنا كذلك» كما قال الله تعالی : يرم 
دعوت إل تار جَهَنّمَ 465 [الطور: ۱۳] و يوم شحو ف ار عل وُجُوهِهمٌ © [القمر: 4۸] يقال : 
اضطررته إلى الأمر أي ألجأته وحملته عليه من حيث كان کارا له » وقالوا: إن أصله من الضر 
وهو إدناء الشىء من لمع وتف ای اة رها وقريها :والفاس:: أن الا ضط رار هر أن 
يصير الفاعل بالتخويف والتهدید إلى أن یفعل ذلك الفعل اختیازا» کقوله تعالی : من اضر 
غير باع ولا عَادٍ € [البقرة: ۱۷۳] [الأنعام: ]١40‏ [النحل: ]١١6‏ فوصفه بأنه مضطر إلى تناول الميتة» وان 
كان ذلك الأكل فعله فيكون المعنى : أن الله تعالى يلجئه إلى أن يختار النار والاستقرار فيها بأن 


:۳ سورة اليقرة 


آعلمه بأنه لو رام التخلص لمنع منه» لأن من هذا حاله یجعل ملجاً إلى الوقوع في النار» ثم بين 
تعالی أن ذلك بئس المصیر لأن نعم المصیر ما ينال فيه النعیم والسرور» وبئس المصیر ضده . 


عيذ 
ص 
Fr 41‏ کر اسم یی ص 
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قوله تعالی: ۾ ورذ رقع انزهعم الْفَواعِدَ من ليت وإسمعيل ربنا قبل متا انا 
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انت أَلنَمِيعٌ الملیم © ربا وَاجَعَلْنَا مشیمین ك وین دیا أمَهٌ مُسْلِمَةُ لك وار 
رار ره 


صل 

متاسگا وب ینا نف ات الوب ارم © ربا وانمث يهم سو یم بتلو 
هم ءایك ری الککب واليكمة وركم إِنَكَ آنت ام كد » 

اعلم أن هذا هو النوع الرابع من الأمور التي حکاها الله تعالی عن ابراهیم وإسماعيل علیهما 
السلام» وهو آنهما عند بناء البیت ذکرا ثلاثة من الدعاء ثم هاهنا مسائل : 

المسألة الأولى : قوله : « ولد يرم حكاية حال ماضية والقواعد جمع قاعدة وهي الأساس 
والاصل لما فوقه» وهي صفة غالبة» ومعناها الثابتة» ومنه أقعدك الله أي أسأل الله أن یقعدك 
أي يثبتك ورفع الاساس : البناء علیها» لأنها إذا بني علیها نقلت عن هيئة الانخفاض إلى هيئة 
الارتفاع وتطاولت بعد التقاصر ویجوز أن یکون المراد بها سافات البناء لأن كل ساف قاعدة 
للذي یبنی عليه ویوضع فوقه» ومعنی رفع القواعد رفعها بالبناء لأنه إذا وضع سافا فوق ساف فقد 
رفع السافات والله أعلم . 

المسألة الثانية : الاکثرون من أهل الأخبار على أن هذا البیت كان موجودًا قبل ابراهیم عليه 
السلام على ما روينا من الأحاديث فيه واحتجوا بقوله : وإ برقع امعم الْمَوَاعِدَ ین یتمه فان 
هذا صریح في أن تلك القواعد كانت موجودة متهدمة إلا أن إبراهيم عليه السلام رفعها وعمرها . 

المسألة الثالثة : اختلفوا في أنه هل كان إسماعيل عليه السلام شریکا لإبراهيم عليه السلام في 
رفع قواعد البيت وبنائه؟ قال الأكثرون: إنه كان شريكا له في ذلك والتقدير وإذ يرفع إبراهيم 
وإسماعيل القواعد من البيت والدليل عليه أنه تعالى عطف إسماعيل على إبراهيم فلا بد وأن 
يكون ذلك العطف في فعل من الأفعال التي سلف ذكرها ولم يتقدم إلا ذكر رفع قواعد البيت 
فوجب أن يكون إسماعيل معطوفا على إبراهيم في ذلك» ثم إن اشتراكهما في ذلك يحتمل 
وجهين . أحدهما: أن يشتركا في البناء ورفع الجدران . والثاني : أن يكون أحدهما بانيًا للبيت 
والآخر يرفع إليه الحجر والطين» ويهيئ له الآلات والأدوات» وعلى الوجهين تصح إضافة 
الرفع إليهماء وإن كان الوجه الأول أدخل في الحقيقة ومن الناس من قال: إن إسماعيل في ذلك 
الوقت كان طفلاً صغيرًا وروي معناه عن علي رضي الله عنه» وأنه لما بنى البيت خرج وخلف 
إسماعيل وهاجر فقالا : إلى من تكلنا؟ فقال إبراهيم : إلى الله فعطش إسماعيل فلم ير شيئًا من 
الماء فناداهما جبريل عليه السلام وفحص الأرض بأصبعه فنبعت زمزم وهؤلاء جعلوا الوقف 


الآيات رقم (۱۲۹-۱۲۷) ۳:۵ 


على قوله : رج ازن € ثم ابتدءوا: واسماعیل ربنا تقبل منا طاعتنا ببناء هذا البیت فعلی هذا 
التقدیر یکون إسماعيل شریکا في الدعاء لا في البناء» وهذا التأويل ضعیف لان قوله : َر 
رئ © ليس فيه ما يدل على أنه تعالی ماذا یقبل فوجب صرفه إلى المذکور السابق وهو رفع البیت 
فإذا لم يكن ذلك من فعله كيف يدعو الله بأن يتقبله منه» فإذن هذا القول على خلاف ظاهر 
القرآن فوجب رده والله أعلم . 

المسألة الرابعة: إنما قال: وا رهم الْمَوَاعِدَ مِنَّ ايت € ولم يقل : يرفع قواعد البيت 
لأن في إبهام القواعد وتبيينها بعد الإبهام من تفخيم الشأن ما ليس في العبارة الأخرى» واعلم 
أن الله تعالى حكى عنهما بعد ذلك ثلاثة أنواع من الدعاء . 

النوع الأول: في قوله تعالی: طلَتَبّل اک أنتَ ألتمِيعٌ > وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : اختلفوا في تفسير قوله : يبل يآ 4 فقال المتکلمون: كل عمل يقبله الله 
تعالى فهو يثيب صاحبه ويرضاه منه» والذي لا يثيبه عليه ولا يرضاه منه فهو المردود» فهاهنا عبر 
عن أحد المتلازمين باسم الآخر»ء فذكر لفظ القبول وأراد به الثواب والرضا لأن التقبل هو أن 
يقبل الرجل ما يهدى إليه» فشبه الفعل من العبد بالعطية» والرضا من الله بالقبول توسعًا. وقال 
العارفون: فرق بين القبول والتقبل فإن التقبل عبارة عن أن يتكلف الإنسان في قبوله وذلك إنما 
يكون حيث يكون العمل ناقصًا لا يستحق أن يقبل فهذا اعتراف منهما بالتقصير في العمل» 
واعتراف بالعجز والانکسار» وأيضًا فلم يكن المقصود إعطاء الثواب علیه لأن کون الفعل 
واقعًا موقع القبول من المخدوم ألذ عند الخادم العاقل من إعطاء الثواب عليه وتمام تحقيقه 
سيأتي في تفسير المحبة في قوله تعالى : واي ءامنا سد حبًا ر [البقرة: ووم والله أعلم . 

المسألة الفانية : أنهم بعد أن أتوا بتلك العبادة مخلصين تضرعوا إلى الله تعالى في قبولها 
وطلبوا الثواب عليها على ما قاله المتكلمون» ولو كان ترتيب الثواب على الفعل المقرون 
بالإخلاص واجبًا على الله تعالی» لما كان في هذا الدعاء والتضرع فائدة» فانه يجري مجرى أن 
الإنسان يتضرع إلى الله فيقول: يا إلهي اجعل النار حارة والجمد باردًا بل ذلك الدعاء أحسن 
لأنه لا استبعاد عند المتكلم في صيرورة النار حال بقائها على صورتها في الإحراق والاشتعال 
باردة» والجمد حال بقائه على صورته في الانجماد والبياض حارًا ويستحيل عند المعتزلة أن لا 
يترتب الثواب على مثل هذا الفعل فوجب أن يكون الدعاء هاهنا أقبح فلما لم يكن كذلك علمنا 
أنه لا يجب للعبد على الله شيء أصلاً والله أعلم . 

المسألة الثانية: إنما عقب هذا الدعاء بقوله: #إِنَّكَ آنت آَلتَمِيعٌ المي 4 كأنه يقول: تسمع 
دعاءنا وتضرعناء وتعلم ما في قلبنا من الإخلاص وترك الالتفات إلى أحد سواك . فان قیل : 
قوله : #إِنَّكَ أت سیم انيم € يفيد الحصر وليس الأمر كذلك» فان غيره قد يكون سميعًا . 
قلنا : إنه سبحانه لكماله في هذه الصفة يكون كأنه هو المختص بها دون غیره . 


۳:1 سورة اليقرة 


النوع الثاني: من الدعاء قوله: ريا واجعتا مُسَلِمَينِ که وفیه مسائل: 

المسألة الأولى : احتج آصحابنا في مسألة خلق الاعمال بقوله : ربا واجعلتا منیمین أك فان 
الاسلام إما أن یکون المراد منه الدین والاعتقاد» أو الاستسلام والانقیاد» وکیف كان فقد رغبا 
في آن یجعلهما بهذه الصفة : وجعلهما بهذه الصفة لا معنی له الا خلق ذلك فيهماء فان الجعل 
عبارة عن الخلق قال الله تعالی : #يجعل لب الور اس : , ,عفدل هذا على أن الاسلام 
مخلوق لله تعالی» فان قيل : هذه الاية متروكة الظاهر لأنها تقتضی آنهما وقت السوال غير 
اون باه لكاة للب باس سيق فا اس اف و ا 
لکن المسلمین آجمعوا على آنهما کانا في ذلك الوقت مسلمین» ولأن صدور هذا الدعاء منهما 
لا یصلح إلا بعد أن کانا مسلمین» وإذا ثبت أن الآية متروكة الظاهر لم یجز التمسك بهاء سلمنا 
آنها ليست متروكة الظاهر» لكن لا نسلم أن الجعل عبارة عن الخلق والإيجاد» بل له معانٍ خر 
سوى الخلق : 

احدها؛ جعل بمعنى صيرء قال الله تعالى: وهو ی عل لحم ال یولوم سبَانا بعل 
لا شور که [الفرقان : 51]* 

وانیها: جعل بمعنی وهب » نقول : جعلت لك هذه الضيعة وهذا العبد وهذا الفرس 

وثالثها؛ جعل بمعنی الوصف للشيء والحکم به کقوله تعالی 5 حبذ 
اَن ت [الز خرف : ٩‏ وقال: #وجعلوا یو شر ن [الأنعام : 

ورابعها جعله كذلك بمعنی الأمر کقوله تعالی یا َي [الأنبياء: ۳ب] يعني آمرناهم 
بالاقتداء بهم وقال : إن جاک لاس ماما که [البقرة: »۱۲ فهو بالامر . 

وخامنها, أن يجعله بمعنی التعلیم کقوله : جعلته كاتبًا وشاعرًا إذا علمته ذلك . 

وسادسه: البیان والدلالة تقول : جعلت کلام فلان باطلاً إذا آوردت من الحجة ما يبين بطلان 
ذلك إذا ثبت ذلك فنقول: لم لا يجوز أن یکون المراد وصفهما بالاسلام والحکم لهما بذلك 
كما يقال : جعلني فلان لصا وجعلني فاضلا أديبًا إذا وصفه بذلك» سلمنا أن المراد من الجعل 
الخلق» لکن لم لا يجوز أن یکون المراد منه خلق الالطاف الداعية لهما إلى الاسلام وتوفیقهما 
لذلك فمن وفقه الله لهذه الامور حتی یفعلها فقد جعله مسلمّا له» ومثاله : من يؤدب ابنه حتی 
يصير أديبًا فیجوز أن يقال : صيرتك آدیبّا وجعلتك أديبّاء وفي خلاف ذلك يقال : جعل ابنه لصا 
محتالا» سلمنا أن ظاهر الآية يقتضي کونه تعالی خالقًا للاسلام» لکنه على خلاف الدلائل 
العقلية فوجب ترك القول به» وانما قلنا : إنه على خلاف الدلائل العقلية لأنه لو كان فعل العبد 
خلقًا لله تعالی لما استحق العبد به مدحًا ولا ذمّاء ولا ثوابًا ولا عقايّاء ولوجب أن یکون الله 
تعالى هو المسلم المطيع لا العبد. 


والجواب: قوله: الآية متروكة الظاهرء قلنا: لا نسلم وبيانه من وجوه. الأول : أن الإسلام 
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عرض قائم بالقلب وأنه لا یبقی زمانین فقوله  :‏ واجْعتا مین 43 أي اخلق هذا العرض فينافي 
الزمان المستقبل دائمّاء وطلب تحصیله في الزمان المستقبل لا ينافي حصوله في الحال . الثاني : 
أن یکون المراد منه الزيادة في الاسلام کقوله : # داد یمتا نم اينوم © الفح : ۰+ ۴و هرا 
اهر هدک [محمد: ۱۷ وقال ابراهیم : # ولكن مین نی » [البقرة: ۷۰]فکآنهما دعواه بزيادة 
اليقين والتصدیق» وطلب الزيادة لا ينافي حصول الاصل في الحال . الثالث : أن الاسلام إذا 
أطلق يفيد الایمان والاعتقاد» فأما إذا أضيف بحرف اللام کقوله : # مین 43 فالمراد 
الاستسلام له والانقیاد والرضا بکل ما قدر وترك المنازعة في آحکام الله تعالی وأقضيته» فلقد 
کانا عارفین مسلمین لکن لعله بقي في قلوبهما نوع من المنازعة الحاصلة بسبب البشرية فأراد أن 
يزيل الله ذلك عنهما بالكلية لیحصل لهما مقام الرضا بالقضاء على سبیل الکمال» فثبت بهذه 
الوجوه أن الاية ليست متروكة الظاهر» قوله: يحمل الجعل على الحکم بذلك» قلنا: هذا 
مدفوع من وجوه : 

آحدها: أن الموصوف إذا حصلت الصفة له فلا فائدة في الصفة وإذا لم يكن المطلوب 
بالدعاء هو مجرد الوصف وجب حمله على تحصیل الصفت ولا يقال : وصفه تعالی بذلك ثناء 
ومدح وهو مرغوب فیه» قلنا: نعم لکن الرغبة في تحصیل نفس الشيء آکثر من الرغبة في 
تحصیل الوصف به والحکم به» فکان حمله على الأول آولی . 

وثانيها: أنه متی حصل الاسلام فیهما فقد استحقا التسمية بذلك والله تعالی لا يجوز عليه 
الکذب. فکان ذلك الوصف حاصلاً وأي فائدة في طلبه بالدعاء . 

وثالئها: أنه لو كان المراد به التسمية لوجب أن کل من سمی إبراهيم مسلمًا جاز أن يقال جعله 
مسلماء آما قوله: يحمل ذلك على فعل الألطاف» قلنا: هذا أيضا مدفوع من وجوه. أحدها: أن 
لفظ الجعل مضاف إلى الاسلام فصرفه عنه إلى غيره ترك للظاهر . وثانيها: أن تلك الألطاف قد 
فعلها الله تعالى وأوجدها وأخرجها إلى الوجود على مذهب المعتزلة» فطلبها يكون طلبًا 
لتحصيل الحاصل وأنه غير جائز . وثالثها : أن تلك الألطاف إما أن يكون لها أثر في ترجيح 
جانب الفعل على الترك أو لا یکون» فإن لم يكن لها أثر في هذا الترجيح لم يكن ذلك لطفا وان 
كان لها أثر في الترجيح فنقول: متى حصل الرجحان فقد حصل الوجوب وذلك لأن مع حصول 
ذلك القدر من الترجيخ إما أن يجب الفعل أو يمتنع أو لا يجب ولا يمتنع» فان وجب فهو 
المطلوب» وان امتنع فهو مانع لا مرجح» وان لم يجب ولا يمتنع فحينئذ يمكن وقوع الفعل معه 
تارة ولا وقوعه أخرى فاختصاص وقت الوقوع بالوقوع إما أن يكون لانضمام أمر إليه لأجله تميز 
ذلك الوقت بالوقوع أو ليس كذلك فإن كان الأول كان المرجح مجموع اللطف مع هذه الضميمة 
الزائدة فلم يكن لهذا اللطف أثر في الترجيح أصلاً وقد فرضناه كذلك هذا خلف» وان كان الثاني 
لزم رجحان أحد طرفي الممكن المساوي على الآخر من غير مرجح وهو محال» فثبت أن القول 
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بهذا اللطف غير معقول» قوله: الدلائل العقلية دلت على امتناع وقوع فعل العبد بخلق الله 
تعالی وهو فصل المدح والذم قلنا: إنه معارض بسؤال العلم وسؤال الداعي على ما تقدم 
تقریره مرارًا وأطوارًا والله أعلم . 

واعلم أن السژال المشهور في هذه الاية من آنهما لما کانا مسلمین فكيف طلبا الاسلام؟ قد 
آدرجناه في هذه المسألة وذکرنا عنه أجوبة شافية كافية والحمد لله على ذلك» ثم إن الذي يدل 
من جهة العقل على أن صيرورتهما مسلمين له سبحانه لا يكون إلا منه سبحانه وتعالى ما ذكرنا 
أن القدرة الصالحة للإسلام هل هي صالحة لتركه أم لا؟ فإن لم تكن صالحة لتركه فتلك القدرة 
موجبة فخلق تلك القدرة الموجبة فيهما جعلهما مسلمين» وإن كانت صالحة لتركه فهو باطل 
ومع تسليم إمكانه فالمقصود حاصل أما بطلانه فلأن الترك عبارة عن بقاء الشيء على عدمه 
الأصل والعدم نفي محض فيستحيل أن يكون للقدرة فيه أثر ولأنه عدم باق والباقي لا يكون 
متعلق القدرة فثبت بهذا أنه لا قدرة على ذلك العدم المستمرء فإذن لا قدرة إلا على الوجود» 
فالقدرة غير صالحة إلا للوجود. وأما أن بتقدير تسليم کون القدرة صالحة للوجود والعدم 
فالمقصود حاصل. فلأن تلك القدرة الصالحة لا تختص بطرف الوجود إلا لمرجح» ويجب 
انتهاء المرجحات إلى فعل الله تعالى قطعًا للتسلسل وعند حصول المرجح من الله تعالى 
يجب وقوع الفعل» فثبت أن قوله: ربا وَأجْعَلََا سین ك4 [دبقرة:4؟:]هو الذي يصح على 
قوانين الدلائل العقلية . 

المسألة الثانية : قوله : # ربا وَاجْمَلْنَا مشیمتن ]4 يفيد الحصر أي نکون مسلمین لك لا لغيرك 
ومذا يدل على أن كمال سعادة العبد في أن یکون مسلمّا لاحکام الله تعالی وقضائه وقدره» وآن لا 
یکون ملتفت الخاطر إلى شيء سواه» وهذا هو المراد من قول إبراهيم عليه السلام في موضع آخر : 
ام و رب یت «سمره: »ثم هاهنا قولان : حدهما: ریا نا شرمین € أي 
موحدین مخلصین لا نعبد إلا إياك . والثاني : قائمین بجمیع شرائع الاسلام وهو الأوجه لعمومه . 

المسألة الثاللة : آما أن العبد لا یخاطب الله تعالی وقت الدعاء إلا بقوله : ربنا فسيأتي بیانه إن 
شاء الله تعالی في تفسیر قوله : وال رُم عون أَستَجب لح رونر: .في شرائط الدعاء . 

آما قوله تعالی: 9 وین دی أمَهٌ تسه ىَ4 فالمعنی : واجعل من آولادنا و(من) للتبعیض 
وخص بعضهم لأنه تعالی آعلمهما أن في ذریتهما الظالم بقوله تعالی : ل یال عَهْدى اللیونْبه 
[البقرة: ۱۲4]ومن الناس من قال : آراد به العرب لأنهم من ذريتهماء و9 أي قیل هم أمة 
محمد وک بدلیل قوله : « وَأبْعَتُ وهم رسو یب وهاهنا سوالات : 

السؤال الأول : قد بینا أن قوله : J}‏ تال عَهِدِى مين که [البقرة: 4؟1] كما يدل على أن في 
ذريته من يكون ظالمًا فكذلك يوجد فيهم من لا يكون ظالماء فإذن كون بعض ذريته أمة مسلمة 
صار معلومًا بتلك الآية فما الفائدة في ظلبه بالدعاء مرة أخرى؟ 
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الجواب: تلك الدلالة ما كانت قاطعة» والشفیق بسوء الظن مولع . 

السؤال الثاني لم خحص فریتهما بالدعاء آلیس آن هذا يجري مجری البخل في الدهاء؟ 

والجواب: . الذرية أحق بالشفقة والمصلحة قال الله تعالى : فر وأ اشک رمک ارا » [التحريم 
.ع ولأن أولاد الانبیاء | ان کیان نمی ای تین تا کی سب ا ا E‏ 
من العلماء والكبراء إذا كانوا على السداد كيف يتسببون إلى سداد من وراءهم . 

السؤال الثالث : الظاهر أن الله تعالى لو رد هذا الدعاء لصرح بذلك الرد فلما لم يصرح بالرد 
علمنا أنه أجابه الیه» وحينئذ يتوجه الاشکال» فان فى زمان أجداد محمد يللم يكن أحد من 
العرب مسلماء ولم يكن أحد سوى العرب من ذرية إبراهيم وإسماعيل عليهما السلام . 

والجواس : قال القفال: أنه لم يزل في ذريتهما من يعبد الله وحده ولا يشرك به شيئّاء ولم 
تزل الرسل من ذرية إبراهيم» وقد كان في الجاهلية: زيد بن عمرو بن نفيل» وقس بن ساعدة» 
يقرون بالابداء والإعادة» والثواب والعقاب» ويوحدون الله تعالی» ولا يأكلون الميتة» ولا 


أما قوله تعالى: «وآرنا متاسکا) ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : في # واه قولان» الأول: معناه علّمُنا شرائع حجنا إذ أمرتنا يبناء البيت 
لنحجه وندعو الناس إلى حجه» فعلمنا شرائعه وما ينبغي لنا أن نأتيه فيه من عمل وقول مجاز هذا 
وود الله تعالی : الم تر لل ريك کف مد ال ورنردن. > ال تر کت کل 
ربك باب النیل که رفير : ,م الثاني : آظهرها لأعيننا حتی نراها. قال الحسن : إن جبریل عليه 
اسلام ری [براهیم ا فقال: ی ابراهیمآعرفت ما آریتك مر 
المناسك؟ قال : نعم فسمیت عرفات فلما كان یوم النحر آراد أن یزور البیت عرض له إبليس فسد 
عليه الطریق» فأمره جبریل عليه السلام أن يرميه بسبع حصیات ففعل» فذهب الشیطان ثم عرض 
له في الیوم الثاني والثالث والرابع کل ذلك يأمره جبریل عليه السلام برمي الحصیات . 

وماهنا قول ثالث وهو أن المراد العلم والرژية معا . وهو قول القاضي لأن الحج لایتم الا 
بآمور بعضها یعلم ولا یری» وبعضها لا يتم الغرض منه الا بالرژيت EU‏ ی 
الأمرين جميعًا وهذا ضعیف. لأنه يقتضي حمل اللفظ على الحقيقة والمجاز معًا وأنه جائز 
يقي القول المعتبر وهو القولان الأولان» فمن قال بالقول الثاني قال: إن المناسك هي المواتف 
والمواضع التي يقام فيها شرائع الحج كمنى وعرفات والمزدلفة ونحوهاء ومن قال بالأول قال: 
إن المناسك هي أعمال الحج كالطواف والسعي والوقوف . 

المسألة الثانية : . النسك هو التعبد» يعن لعا با املك تن سبحي سرت 7 سكا والجعة سک 
وسمي أعمال الحج مناسك . قال عليه السلام : «خُذوا عَنّي مَتَاسِكَكُم لَعَلّي لا أَلْقَاكُمْ بَعْدَ عَابِي 
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هَذَا) "۲ والمواضع التي تقام فیها شرائع الحج تسمی : مناسك أيضاء ویقال : المنسك بفتح 
السين بمعنى الفعل» ویکسر السين بمعنى المواضع» كالمسجد والمشرق والمغرب قال الله 
تعالى : لكل مد ر جَمَلنا منسكا هه شم اڪره [الحج: 507]قرئ بالفتح والکسر» وظاهر الكلام 
فا اسر EE‏ ست یر نا 
في الحج لا أنه آراد : خذوا عني مواضع نسککم إذا عرفت هذا فنقول : إن حملنا المناسك على 
مناسك الحج» فان حملناها على الافعال فالاراءة لتعریف تلك الاعمال» وان حملناها على 
المواضع فالاراءة لتعریف البقاع ومن المفسرین من حمل المناسك على الذبيحة فقط » وهو 
خطأء لأن الذبيحة نما تسمی نسکا لدخولها تحت التعبد» ولذلك لا یسمون ما یذبح للأكل 
بذلك فما لاجله سمیت الذبيحة نسكاء وهو کونه عملاً من آعمال الحج قائم في سائر الأعمال» 
فوجب دخول الكل فيه وان حملنا المناسك على ما یرجم إليه أصل هذه اللفظة من العبادة 
والتقرب إلى الله تعالی» واللزوم لما يرضيه وجعل ذلك عامًا لكل ما شرعه الله تعالی لابراهیم 
عليه السلام فقوله : # وأرنا متاسك# أي علمنا كيف نعبدك» وأين نعبدك ویماذا نتقرب إليك حتی 
نخدمك به كما يخدم العبد مولاه . ۱ 

المسألة الثالثة : قرأ ابن کثیر وأبو عمرو في بعض الروایات (وَأرنًا) بإسكان الراء في كل 
القرآن» ووافقهما عاصم وابن عامر في حرف واحد» في حم السجدة ة رتا ال أضبادتا) [نصلت: 
64 وقراً آبو عمرو في بعض الروایات الظاهرة عنه باختلاس كسرة الراء من غير إشباع في كل 
القرآن» والباقون بالکسرة مشبعة» وأصله آرئنا بالهمزة المکسورة» نقلت کسرة الهمزة إلى الراء 
وحذفت الهمزة وهو الاختیار لأن آکثر القراء علیه» ولانه سقطت الهمزة فلا ينبغي أن تسكن 
الراء لئلا یجحف بالکلمة وتذهب الدلالة على الهمزة وأما التسکین فعلی حذف الهمزة 
وحرکتها وعلی التشبیه بما سکن کقولهم : فخذ وکبد» وأما الاختلاس فلطلب الخفة وبقاء 
الدلالة على حذف الهمزة . 

آما قوله: ر > ففیه مسائل: 

المسألة الأولی : احتج من جوز الذنب على الأنبياء بهذه الاية قال : لأن التوبة مشروطة بتقدم 
الذنب» فلولا تقدم الذنب وإلا لكان طلب التوبة طلبًا للمحال» وأما المعتزلة فقالوا: انا نجوز 
الصغيرة على الأنبیاء فکانت هذه التوبة توبة من الصغيرة» ولقائل أن یقول : إن الصغائر قد 


(١)أخرجه‏ أبوداود في كتاب (المناسك) » باب : (في رمي الجمار) (۲/ 5 85) حديث رقم (۱۹۷۰)» والترمذي في 
(جامعه) (۳/ 5 5 7) حديث رقم ۰)٩۰۰(‏ وقال أبو عیسی : هذا حديث حسن صحيح › وأحمد في (مسنده) (۲/ 
71) حديث رقم (1451) من طريق نافع . . . به 

(۲)أنظر سابقه . 
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صارت مکفرة بئواب فاعلها وإذا صارت مکفرة فالتوبة عنها محال» لأن تأثیر التوبة في إزالتها 
وازالة الزائل محال . 

وهاهنا أجوبة آخر تصلح لمن جوز الصغائر ولمن لم يجوزهاء وهي من وجوه. آولها: 
يجوز أن يأتي بصورة التوبة تشددًا في الانصراف عن المعصية. لأن من تصور نفسه بصورة النادم 
العازم على التحرز الشدید. كان آقرب إلى ترك المعاصي. فیکون ذلك لطفًا داعبا إلى ترك 
المعاصي» وثانيها: أن العبد وان اجتهد في طاعة ربه فانه لا ينفك عن التقصير من بعض 
الوجوه: إما على سبيل السهوء أو على سبيل ترك الأولى» فكان هذا الدعاء لأجل ذلك . 
وثالئها: أنه تعالى لما أعلم إبراهيم عليه السلام أن في ذريته من يكون ظالمّا عاصيّاء لا جرم 
سأل هاهنا أن يجعل بعض ذريته أمة مسلمة» ثم طلب منه أن يوفق أولئك العصاة المذنبين للتوبة 
فقال د و : ی أي على المذنبين من ذريتناء والأب المشفق على ولده إذا أذنب ولده فاعتذر 
ارال ققد رل ام میس ورمع اير ای فان اللاو :ركد من او مرادن قافن 
فاقبل عذره لأن ولد الانسان يجري مجری نفسه» والذي يقوي هذا التأویل وجوه . الأول : ما 
حکی الله تعالی في سورة إبراهيم أنه قال : «واجبی وب أن َعَم الاسام ©© رب من من 
كيرا من اس ن یی فا مق ومن عصان فك عَفُورٌ تحِبِمٌ » [إبراهيم : وس م] فيحتمل أن يكون 
المعنی : ومن عصاني فانك قادر على أن تتوب عليه إن تاب» وتخفر له ما سلف من ذنوبه . 
و عیسو 

|: رتا اعت فهم تسوا مگ رور ۰۹ الرابع : تأولوا قوله تعالی : وقد عم 2 
صورن ۳ [الأعراف : رم بجعل خلقه إياء حلفا لهم إذ كانوا منه» فکذلاك لا يبعد أن يكون قوله؛ 
Cee 3‏ أي آر ذريتنا . 

المسألة الثانية : احتج الاصحاب بقوله : لري يإ على أن فعل العبد خلق لله تعالی» قالوا 
لأنه عليه السلام طلب من الله تعالى أن يتوب عليه» فلو كانت التوبة مخلوقة للعبد» لكان طلبها 
من الله تعالى محالاً وجهلاً» قالت المعتزلة: هذا معارض بما أن الله تعالى طلب التوبة منا. 
فقال : یام آل بت ءامثوأ توأ إل أله مويه وا [التحريم ,ع ولو كانت التوبة فعلاً لله تعالی» 
لكان طلبها من العبد محالاً وجهلا» وإذا ثبت ذلك 1 قوله : ويح ي على التوفیق وفعل 
الالطاف آو علی قبول التوبة من العبد» قال الاصحاب: الترجیح معنا لأن دلیل العقل یعضد 
قولنا من وجوه : 

زوري, أنه متی لم یخلق الله تعالى داعية موجبة للتوبة استحال حصول التوبة» فکانت التوبة 
من الله تعالی لا من العبد» وتقریر دلیل الداعي قد تقدم غير مرة . 

ويي أن التوبة على ما لخصه الشیخ الغزالي رحمه الله : عبارة عن مجموع آمور ثلاثة 
مرتبة : علم وحال وعمل» فالعلم آول والحال ثانٍ وهو موجب العلم والعمل ثالث وهو موجب 


۳۳۲ سورة البقرة 


الحال» آما العلم فهو معرفة عظم ضرر الذنوب» ثم یتولد من هذه المعرفة تألم القلب يسبب 
فوت المنفعة وحصول المضرة وهذا التألم هو المسمی بالندم ثم یتولد من هذا الندم صفة 
تسمی : إرادة ولها تعلق بالحال والماضی والمستقبل. آما تعلقه بالحال فهو الترك للذنب الذي 
كان ملابسًا له» وأما بالاستقبال فبالعزم على ترك ذلك الفعل المفوت للمحبوب إلى آخر العمر» 
وأما في الماضي فبتلافي ما فات بالجبر والقضاء إن كان قابلاً للجبر فالعلم هو الأول وهو مطلع 
هذه الخیرات وآعني بهذا العلم الایمان واليقين» فان الایمان عبارة عن التصدیق بأن الذنوب 
سموم مهلكة واليقين عبارة عن تأکد هذا التصدیق وانتفاء الشك عنه واستیلائه على القلب ثم 
إن هذا اليقين مهما استولی على القلب اشتعل نار الندم فیتألم به القلب حيث یبصر بإشراق نور 
الإيمان» أنه صار محجوبًا عن محبوبه کمن يشرق عليه نور الشمس وقد كان في ظلمة فرأى 
محبوبه قد أشرف على الهلاك فتشتعل نيران الحب في قلبه فيتولد من تلك الحالة إرادته 
للانتهاض للتدارك إذا عرفت هذا فنقول: إن ترتب الفعل على الإرادة ضروري لأن الارادة 
الجازمة الخالية عن المعارض لا بد وأن يترتب عليها الفعل وترتب الإرادة على تألم القلب أيضًا 
ضروري» فإن من تألم قلبه بسبب مشاهدة أمر مكروه لا بد وأن يحصل في قلبه إرادة الدفع 
وترتب ذلك الألم على العلم بكون ذلك الشيء جالبًا للمضار» ودافعًا للمنافع أيضًا أمر 
ضروري» فكل هذه المراتب ضرورية فكيف تحصل تحت الاختيار والتكلف . 

بقي أن يقال: الداخل تحت التكليف هو العلم إلا أن فيه أيضًا (شکالا» لأن ذلك العلم ما أن 
يكون ضروريًا أو نظريّاء فان كان ضروریٌا لم يكن داخلاً تحت الاختيار والتكليف أيضّاء وان 
كان نظريًا فهو مستنتج عن العلوم الضرورية . فمجموع تلك العلوم الضرورية المنتجة للعلم 
النظري الأولء إما أن يكون كافيًا في ذلك الإنتاج أو غيره کاف» فإن كان كافيًا كان ترتب ذلك 
العلم النظري المستنتج أولاً على تلك العلوم الضرورية واجبّاء والذي يجب ترتبه على ما يكون 
خارجًا عن الاختیار» كان أيضًا خارجًا عن الاختيار» وان لم يكن کافیّا فلا بد من شيء آخرء 
فذلك الآخر إن كان من العلوم الضرورية فهو إن كان حاصلاً فالذي فرضناه غير كاف» وقد كان 
كافيّاء هذا خلف. وان كان من العلوم النظرية افتقر آول العلوم النظرية إلى علم نظري آخر قبله 
فلم يكن أول العلوم النظرية أولاً للعلوم النظرية» وهذا خلف . ثم الكلام في ذلك الأول كما 
فيما قبله فيلزم التسلسل وهو محال» فثبت بما ذكرنا آخرًا أن قوله تعالى : وب عن محمول 
على ظاهره» وهو الحق المطابق للدلائل العقلية وأن سائر الآيات المعارضة لهذه الآية أولى 
بالتأويل . 

آما قوله: 9 تک أَنتَ الب اَم فقد تقدم ذكره . 

النوع الثالث : قوله: ربا وبمك فهم نوا یبن واعلم أنه لا شبهة في أن قوله: #رَبّنا 


ور 


بعت فيه رشولا» يريد من أراد بقوله : وين درب أمَةٌ منم لك لأنه المذكور من قبل ووصفه 


الآيات رقم (۱۲۹-۱۲۷) or‏ 
لذريته بذلك لا يليق إلا بأمة محمد وء فعطف عليه بقوله تعالی : را وت هم رسو نر4 
وهذا الدعاء يفيد كمال حال ذريته من وجهين . أحدهما: أن يكون فيهم رسول يكمل لهم الدين 
والشرع ويدعوهم إلى ما یثبتون به على الاسلام . والثاني : أن يكون ذلك المبعوث منهم لا من 
غيرهم لوجوه . أحدها: ليكون محلهم ورتبتهم في العز والدين أعظم» لأن الرسول والمرسل 
إليه إذا كانا معا من ذريته» كان آشرف لطلبته إذا أجيب إليها. وثانيها: أنه إذا كان منهم فإنهم 
يعرفون مولده ومنشأه فيقرب الأمر عليهم في معرفة صدقه وآمانته . وثالئها: أنه إذا كان منهم 
كان أحرص الناس على خيرهم وأشفق عليهم من الأجنبي لو أرسل إليهم» إذا ثبت هذا فنقول : 
إذا كان مراد إبراهيم عليه السلام عمارة الدين في الحال وفي المستقبل» وكان قد غلب على ظنه 
أن ذلك إنما يتم ويكمل بأن يكون القوم من ذريته حسن منه أن يريد ذلك ليجتمع له بذلك نهاية 
المراد في الدين» وينضاف إليه السرور العظيم بأن يكون هذا الأمر في ذريته لأن لا عز ولا شرف 
أعلى من هذه الرتبة. وأما أن الرسول هو محمد يلا فيدل عليه وجوه. أحدها: إجماع 
المفسرين وهو حجة. وثانيها: ما روي عنه عليه السلام أنه قال : «أَنَا دَعْوَةٌ أبي إِبْرَاهِيمَ وَبُشْرَى 
عِيسَى» وأراد بالدعوة هذه الآية» وبشارة عيسى عليه السلام ما ذكر في سورة الصف من قوله : 
وش سول ی وأ بتیی اتمه مه [الصف: ]. وثالشها: أن إيراهيم عليه السلام إنما دعا بهذا 
الدعاء بمکة لذریته الذین یکونون بها وبما حولها ولم یبعث الله تعالی إلى من بمکة وما حولها 
الا محمدا بيا . 

وههنا سؤال وهو أنه یقال: ما الحكمة في ذکر إبراهيم عليه السلام مع محمد ویر في باب الصلاة 
حيث يقال: اللهم صل على محمد وعلى آل محمد كما صليت على إبراهيم وعلى آل إبراهيم؟ 

وأجابوا عنه من وجوه. أولها: أن إبراهيم عليه السلام دعا لمحمد عليه السلام حيث قال : ریت 
ات هم رسوا میم یتلو عم ءییق؟» فلما وجب للخليل على الحبيب حق دعائه له قضى الله 
تعالى عنه حقه بأن أجرى ذكره على ألسنة أمته إلى يوم القيامة . وثانيها: أن إبراهيم عليه السلام 
سأل ذلك ربه بقوله : #وَأجعل لي لِسَانَ صنق في لاخ سمره: »۸] يعني أبق لي ثناء حسنًا في أمة 
محمد يكو فأجابه الله تعالى إليه وقرن ذكره بذكر حبيبه إبقاء للثناء الحسن عليه في أمته . 
وثالئها: أن إبراهيم كان أب الملة لقوله: يِل یک هیر [الحج: ۷۸ ومحمد كان أب 
الرحمة» وفي قراءة ابن مسعود: (النبي أولى بالمؤمنين من أنفسهم وهو أب لهم) وقال في 
قصته : لموم روش کحم [العوبة: ]٠۲۸‏ وقال عليه السلام : «إِئّمَا أَنَا لَكُمْ مِثْلُ الْوَالِدِ»0) 


)۱( صحيح : مسلم في كتاب (الطهارة)» باب : (الاستطابة) (۲۲/۶۰۰/۱) ختصرا من طريق سهل عن 
القعقاع . . . به . والنسائي في کتاب (الطهارة)» باب : (النهي عن الاستطابة بالروث) (۱/ ۶۱) حدیث رقم »)٤١(‏ 
من طریق يحيى بن سعيد عن محمد بن عجلان . . . به وأبوداود في کتاب (الطهارة) باب : (کراهية استقبال القبلة 
عند قضاء الحاجة) (۱/ )٩‏ حديث رقم (8)) وابن ماجه في كتاب (الطهارة) باب : (الاستنجاء بالحجارة والنهي< 


۳9 سورة البقرة 


يعني في الرأفة والرحمة» فلما وجب لكل واحد منهم حق الابوة من وجه قرن بين ذکرهما في 
باب الثناء والصلاة . ورابعها : أن [براهیم عليه السلام كان منادي الشريعة في الحج : وون في 
آلا بلج [الحج : ۷ وکان محمد عليه السلام منادي الدين : سیعتا متاديا یتاری يمن » آل 
عمران: ۱4۳]فجمع الله تعالی بينهما في الذكر الجميل . 

واعلم أنه تعالى لما طلب بعثة رسول منهم إليهم» ذكر لذلك الرسول صفات . 

آولها: قوله : « یلوا عم ریق وفيه وجهان الأول: آنها الفرقان الذي آنزل على محمد 7 
لأن الذي كان یتلوه عليهم ليس إلا ذلك » فوجب حمله عليه . الثاني : يجوز أن تکون الایات هي 
الأعلام الدالة على وجود الصانع وصفاته سبحانه وتعالی» ومعنی تلاوته إياها علیهم : أنه كان 
یذکرهم بها ویدعوهم إليها ویحملهم على الإيمان بها . 

وانیها: قوله : * ویر الب والمراد أنه يأمرهم بتلاوة الكتاب ويعلمهم معاني الكتاب 
وحقائقه» وذلك لأن التلاوة مطلوبة لوجوه: منها بقاء لفظها على ألسنة أهل التواتر فیبقی مصونا 
عن التحریف والتصحیف. ومنها أن یکون لفظه ونظمه معجزا لمحمد يل ومنها أن یکون في 
تلاوته نوع عبادة وطاعة» ومنها أن تکون قراءته في الصلوات وسائر العبادات نوع عبادة فهذا 
حکم التلاوة إلا أن الحكمة العظمی والمقصود الأشرف تعلیم ما فيه من الدلائل والاحکام» 
فان الله تعالی وصف القرآن بكونه هدی ونورًا لما فيه من المعاني والحکم والاسرار» فلما 
ذکر الله تعالی أولاً آمر التلاوة ذکر بعده تعلیم حقائقه وأسراره فقال : 3 وله ألْكتبَ» . 

الصفة الثالشة: من صفات الرسول يلاةقوله: « وليك أي ویعلمهم الحکمة . واعلم أن 
الحکمة هي : الإصابة في القول والعمل» ولا یسمی حکیمّا إلا من اجتمع له الامران وقیل : 
أصلها من آحکمت الشيء أي رددته» فكأن الحکمة هي التي ترد عن الجهل والخطأء وذلك نما 
يكون بما ذكرنا من الإصابة في القول والفعل» ووضع كل شيء موضعه . قال القفال: وعبر 
بعض الفلاسفة عن الحكمة بأنها التشبه بالإله بقدر الطاقة البشرية . واختلف المفسرون في المراد 
بالحكمة هاهنا على وجوه. أحدها: قال ابن وهب قلت لمالك: ما الحكمة؟ قال: معرفة 
الدين» والفقه فيه. والاتباع له. وثانيها: قال الشافعي رضي الله عنه: الحكمة سنة 
رسول الله يَكلِكِ. وهو قول قتادة» قال أصحاب الشافعي رضي الله عنه : والدليل عليه أنه تعالى 
ذكر تلاوة الكتاب أولاً وتعليمه ثانيًا ثم عطف عليه الحكمة فوجب أن يكون المراد من الحكمة 
شيئًا خارجًا عن الكتاب» وليس ذلك إلا سنة الرسول عليه السلام . 
-عن الروث والرمة) (۱/ 4۱6) حديث رقم (۳۱۳)) من طريق سفيان بن عييئة عن ابن عجلان . . . به وأحمد في 
(مسنده) (785177/7/ )۲٠١‏ من طريق ابن عجلان. . . بهء والدارمي في كتاب (الطهارة)» باب : (الاستنجاء 
بالأحجار) (۱/ ۱۸۲) حديث رقم (۰)1۷4 من طريق ابن عجلان. . . به» وابن خزيمة في (صحيحه) من كتاب 
(الوضوء) باب : (النهي عن الاستطابة بدون ثلاثة أحجار) (۱/ )٤٤ /٤۳‏ حديث رقم (۸۰)) جميعًا من طريق ابن 
عجلان. . . به» كلاهما (سهیل ومحمد بن عجلان) عن القعقاع . ۰ . به . 


الآيات رقم (۱۲۹-۱۲۷) ۳۵5۵ 


فان قیل: لم لا يجوز حمله على تعلیم الدلائل العقلية على التوحيد والعدل والنبوة؟ 

قلنا: لأن العقول مستقلة بذلك فحمل هذا اللفظ على ما لا یستفاد من الشرع آولی . وثالثها : 
الحكمة هي الفصل بين الحق والباطل » وهو مصدر ب بمعنی الحکم؛ كالقِعْدَّة والجلْسَة. 
والمعنی : یعلمهم کتابك الذي تنزله علیهم» وفصل أقضيتك وأحكامك التي تعلمه ایاها» ومثال 
هذا: الخبر والخبرة والعذر والعذرة أوالخل وونل وال . ورابعها: ویعلمهم 
الکتاب آراد به الآيات المحكمة . ##رَلِكمََ # آراد بها الآيات المتشابهات . وخامسها: 
ريمه الکتب 4 أي يعلمهم ما فيه من الأحكام . وحن آراد بها أنه یعلمهم حكمة تلك 
الشرائع وما فيها من وجوه المصالح والمنافع» ومن الناس من قال : الكل صفات الكتاب كأنه 
تعالى وصفه بأنه آیات» وبأنه کتاب» وبأنه حكمة . 

الصفة الرابعة: من صفات الرسول ية : قوله: وه 4 واعلم أن كمال حال الانسان في 
آمرین . أحدهما: أن يعرف الحق لذاته . والثاني: أن يعرف الخير لأجل العمل به» فان أخل 
بشيء من هذين الأمرين لم يكن طاهرًا عن الرذائل والنقائص» ولم يكن زكيًا عنهاء فلما ذكر 
صفات الفضل والكمال أردفها بذكر التزكية عن الرذائل والنقائص» فقال : ورگ 4 واعلم أن 
الرسول لا قدرة له على التصرف في بواطن المکلفین » وبتقدير أن تحصل له هذه القدرة لكنه لا 
يتصرف فيها وإلا لكان ذلك الزكاء حاصلاً فيهم على سبيل الجبر لا على سبيل الاختيار» فإذن 
هذه التزكية لها تفسیران . 

الأول: ما يفعله سوى التلاوة وتعليم الكتاب والحکمة» حتى يكون ذلك كالسبب لطهارتهم» 
وتلك الأمور ما كان يفعله عليه السلام من الوعد والایعاد» والوعظ والتذکیر» وتكرير ذلك 
علیهم» ومن التشبث بأمور الدنيا إلى أن يؤمنوا ويصلحواء فقد كان عليه السلام يفعل من هذا 
الجنس أشياء كثيرة ليقوي بها دواعيهم إلى الإيمان والعمل الصالح» ولذلك مدحه تعالى بأنه 
على خلق عظيم» وأنه أوتي مكارم الأخلاق . 

الثاني: يزکیهم» يشهد لهم بأنهم أزكياء يوم القيامة إذا شهد على كل نفس بما كسبت» كتزكية 
المزكي الشهود» والأول أجود لأنه أدخل في مشاكلة مراده بالدعاء لأن مراده أن يتكامل لهذه 
الذرية الفوز بالجنة» وذلك لا يتم إلا بتعليم الكتاب والحکمة» ثم بالترغيب الشديد في العمل 
والترهيب عن الإخلال بالعمل وهو التزكية» هذا هو الكلام الملخص في هذه الآية» وللمفسرين 
فيه عبارات . آحدها : قال الحسن : يزكيهم : يطهرهم من شركهم» فدلت الآية على أنه سيكون 
في ذرية إسماعيل جهال لا حكمة فيهم ولا کتاب وأن الشرك ي: ينجسهم» وأنه تعالى يبعث فيهم 
رسولاً منهم يطهرهم ويجعلهم حكماء الأرض بعد جهلهم . وثانيها : التزكية هي الطاعة لله 
والإخلاص عن ابن عباس . وثالئها: ويزكيهم عن الشرك وسائر الأرجاس كقوله: وميل 
هم ألطیبت درم عَلِيّهم لحنت 4 [الأعراف: /اه] واعلم أنه عليه السلام لما ذكر هذه الدعوات 


۳9۹ سورة البقرة 
ختمها بالثناء على الله تعالی فقال : :  «‏ أت ) الْمَِردُ اكيم والعزیز : هو القادر الذي لا 
يغلب» والحكيم هو العالم الذي لا يجهل شیثا» وإذا كان عالمًا قادرًا كان ما يفعله صوابًا ومبرأ 
عن العبث والسفه» ولولا كونه كذلك لما صح منه إجابة الدعاء ولا بعثة الرسل» ولا إنزال 
الكتاب» واعلم أن العزيز من صفات الذات إذا أريد اقتداره على الأشياء وامتناعه من الهضم 
والذلة» لأنه إذا كان منزمًا عن الحاجات لم تلحقه ذلة المحتاج» ولا يجوز أن يمنع من مراده 
حتى يلحقه اهتضام» فهو عزيز لا محالة» وأما الحكيم فإذا أريد به معنى العليم فهو من صفات 
الذات» فإذا أريد بالعزة: كمال العزة وهو الامتناع من استيلاء الغير علیه » وأريد بالحكمة : 
أفعال الحكمة لم يكن العزيز والحكيم من صفات الذات بل من صفات الفعل والفرق بين هذين . 
النوعين من الصفات وجوه. آحدها: أن صفات الذات أزلية» وصفات الفعل ليست كذلك . 
وثانيها: أن صفات الذات لا يمكن أن تصدق نقائضها في شيء من الأوقات» وصفات الفعل 
ليست كذلك . وثالثها : أن صفات الفعل أمور نسبية نسبية يعتبر في تحققها صدور الآثار عن الفاعل» 
وصفات الذات ليست كذلك» واحتج انام على أنه تعالى غير قادر على القبيح بأن قال: الإله 
يجب أن يكون حکیمّا لذاته» وإذا كان حكيمًا لذاته لم يكن القبيح مقدورا» والحكمة لذاتها 
تنافي فعل القبیح» فالاله يستحيل منه فعل القبيح» وما كان محالا لم يكن مقدورّا» إنما قلنا: 
الإله يجب أن يكون حكيمًا لأنه لو لم يجب ذلك لجاز تبدله بنقیضه» فحينئذ يلزم أن يكون الإله 
لها مع عدم الحكمة وذلك بالاتفاق محال» وأما أن الحكمة تنافي فعل السفه فذلك آیضا معلوم 
بالبديهة» وأما أن مستلزم المنافي مناف فمعلوم بالبديهة» فإذن الإلهية لا يمكن تقريرها مع فعل 
السفهء وأما أن المحال غير مقدور فبين» فثبت أن الإله لا يقدر على فعل القبیح . 

ا یا دز با مرخ 
قوله تعالى: 9 ومن یرب عن ما رهم الا من ee‏ ول أَصَطَفَیتَهٌ فى 
لديا وم فى ار ین اللي © 4 
اعلم أن الله تعالى بعد أن ذكر أمر إبراهيم عليه السلام وما أجراه على يده من شرائف شرائعه 
التي ابتلاه بهاء ومن بناء بيته وأمره بحج عباد الله إليه وما جبله الله تعالى عليه من الحرص على 
مصالح عباده ودعائه بالخير لهم وغير ذلك من الأمور التي سلف بيانها في هذه الآية السالفة 
عجب الناس فقال : 9 وس یف عن یر روع والإيمان بما أتى من شرائعه فكان في ذلك 
توبيخ اليهود والنصارى ومشركي العرب لأن اليهود إنما يفتخرون به ويوصلون بالوصلة التي 
بينهم وبينه من نسب إسرائيل» والنصارى فافتخارهم ليس بعيسى وهو منتسب من جانب الأم 
إلى إسرائيل» وأما قريش فإنهم إنما نالوا كل خير في الجاهلية بالبيت الذي بناه فصاروا لذلك 
يدعون إلى كتاب الله» وسائر العرب وهم العدنانيون فمزجعهم إلى إسماعيل وهم يفتخرون 


الآية رقم (۱۲۰) ۳۵۷ 


على القحطانیین باسماعیل بما أعطاه الله تعالی من النبوق فرجع عند التحقیق افتخار الكل 
بإبراهيم عليه السلام» ولما ثبت أن إبراهيم عليه السلام هو الذي طلب من الله تعالی بعثة هذا 
الرسول في آخر الزمان وهو الذي تضرع إلى الله تعالى في تحصيل هذا المقصود. فالعجب ممن 
أعظم مفاخره وفضائله الانتساب إلى إبراهيم عليه السلام ا نت خی 
دعوة إبراهيم عليه السلام ومطلوبه بالتضرع لا شك أن هذا مما یستحق أن یتعجب منه . 


آما قوله: ووس یرم عن نا بر لا من سَفه نس شفيه مسائل: 

المسألة الأولى : بقال : رغبت من الأمر إذا کرهته» ورغبت فيه إذا آردته . (ومن) الأولى 
استفهام بمعنی الانکار والثانية بمعنی الذي» قال صاحب الکشاف : (من سفه) في محل الرفع 
على البدل من الضمیر في برغب وانما صح البدل لأن من يرغب غير موجب كقولك : هل جاءك 
آحد إلا زید . 

المسألة الثانية : لقائل أن یقول هاهنا سوال وهو أن المراد بملة إبراهيم هو الملة التي جاء بها 
محمد عليه السلام لأن المقصود من الکلام ترغیب الناس في قبول هذا الدین فلا یخلو ما أن 
یقال : إن هذه الملة عين ملة إبراهيم في الاصول والفروع. أو يقال: هذه الملة هي تلك الملة في 
الأصول أعني التوحيد والنبوة ورعاية مكارم الأخلاق» ولكنهما يختلفان في فروع الشرائع 
وكيفية الاعمال . 

آما الأول: فباطل لانه عليه السلام كان يدعي أن شرعه نسخ کل الشرائ » فکیف يقال هذا 
الشرع هو عين ذلك الشرع . 

وأما الثاني : فهو لا يفيد المطلوب لان الاعتراف بالأصول آعني التوحید والعدل ومکارم 
الأخلاق والمعاد لا يقتضي الاعتراف بنبوة محمد لاه فكيف يتمسك بهذا الكلام في هذا 
المطلوب . 

وسوال آخر وهو أن محمدا يلما اعترف بأن شرع إبراهيم منسوخ ولفظ الملة يتناول 
الأصول والفروع» فيلزم أن يكون محمد عليه الصلاة والسلام راغبًا أيضا عن ملة إبراهيم فيلزمه 
ما ألزم عليهم . 

وجوابه : أنه تعالى لما حكى عن إبراهيم عليه السلام أنه تضرع إلى الله تعالى وطلب منه بعثة 
هذا الرسول ونصرته وتأييده ونشر شریعته» عبر عن هذا المعنى بأنه ملة إبراهيم فلما سلم اليهود 
والنصارى والعرب کون إبراهيم عليه السلام محقّا في مقاله» وجب عليهم الاعتراف بنبوة هذا 
الشخص الذي هو مطلوب إبراهيم عليه السلام . 

قال السائل: إن القول ما سلموا أن إبراهيم طلب مثل هذا الرسول من الله تعالى» وإنما محمد 
عليه الصلاة والسلام روى هذا الخبر عن إبراهيم عليه السلام ليبني على هذه الرواية إلزام أنه 
يجب عليهم الاعتراف بنبوة محمد عليه السلام» فإذن لا تثبت تثبت نبوته ما لم تثبت تثبت هذه الرواية» ولا 
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تثبت هذه الرواية ما لم تثبت نبوته» فيفضي إلى الدور وهو ساقط » سلمنا أن القوم سلموا صحة 
هذه الرواية لکن ليس في هذه الرواية إلا أن إبراهيم طلب من الله تعالی أن یبعث رسولا من 
ذريته وذرية |سماعیل» فکیف القطع بأن ذلك الرسول هو هذا الشخص؟ فلعله شخص آخر 
سيجيء بعد ذلك» وإذا جاز أن تتأخر إجابة هذا الدعاء بمقدار آلفي سنة» وهو الزمان الذي بين 
إبراهيم وبين محمد عليهما السلام» فلم لا يجوز أن تتأخر بمقدار ثلاثة آلاف سنة حتى يكون 
المطلوب بهذا الدعاء شخصًا آخر سوى هذا الشخص المعين؟ 

والجواب عن السؤال الأول: لعل التوراة والإنجيل شاهدان بصحة هذه الرواية» ولولا ذلك 
لكان اليهود والنصارى من أشد الناس مسارعة إلى تكذيبه في هذه الدعوى . وعن الثاني : أن 
المعتمد في إثبات نبوته عليه السلام: ظهور المعجز على یده» وهو القرآن وإخباره عن الغيوب 
التي لا يعلمها إلا نبي مثل هذه الحكايات» ثم إن هذه الحجة تجري مجرى المؤكد للمقصود 
والمطلوب والله تعالى أعلم . 

المسألة الغالفة : في انتصاب (نفسه) قولان. الأول : لأنه مفعول قال المبرد: سفه لازم» 
وسفه متعد» وعلى هذا القول وجوه. الأول: امتهنها واستخف بهاء وأصل السفه الخفة» ومنه 
زمام سفيه» والدليل عليه ما جاء في الحديث : «الكِبْرُ آن تَسْفَهَ الق تمص الناس»(› وذلك أنه 
إذا رغب عما لا يرغب عنه عاقل قط فقد بالغ في إزالة نفسه وتعجيزهاء حيث خالف بها كل 
نفس عاقلة . والثاني : قال الحسن: إلا من جهل نفسه وخسر نفسه» وحقيقته أنه لا يرغب عن 
ملة إبراهيم إلا من جهل نفسه فلم يفكر فيهاء فيستدل بما يجده فيها من آثار الصنعة على 
وحدانية الله تعالى وعلى حکمته» فيستدل بذلك على صحة نبوة محمد ی . والثالث : أهلك 
نفسه وأوبقها عن أبي عبيدة. والرابع : أضل نفسه . القول الثاني : آن نفسه لیست عرولا وذکروا 
على هذا القول وجوها . الاول : أن نفسه نصب بنزع الخافض تقدیره سفه في نفسه . والثاني : آنه 
نصب على التفسیر عن الفراء ومعناه سفه نفسًا ثم أضاف وتقدیره إلا السفیه» وذکر التفس تأکید 
كما یقال : هذا الأمر نفسه والمقصود منه المبالغة في سفهه . الثالث : قرئ : لام سه مَس 
بتشدید الفاء ثم نه تعالی لما حکم بسفاهة من رغب عن ملة إبراهيم عليه السلام بين السبب 
فقال : «وَتر لت فى إن والمراد به آنا إذا اخترناه للرسالة من دون سائر الخليقة 
وعرفناه الملة التي هي جامعة للتوحید والعدل والشرائع والامامة الباقية إلى قیام الساعة ثم 
أضيف إليه حکم الله تعالی فشرفه الله بهذا اللقب الذي فيه نهاية الجلالة لمن نالها من ملك من 


(۱) صحیح : آخرجه البخاري في کتاب (الأدب الفرد) (۱0/۲) حدیث رقم (۵۵1) بإسناد أبي داود ومسلم في 
کتاب (الایمان) باب (تحريم الکبر وبیانه) (۱/ ۰48۹۳/۱۶۷ وأبو داود في کتاب (اللباس) باب : (في قدر موضع 
لازار) (۱۷۵۱/6) حدیث رقم (۰)4۰۹۲ والترمذي في (البر والصلة) باب : (ما جاء في الکبر) (4/ 6۳۱۷ 
حدیث رقم (۱۹۹۹) وأحمد في (مسنده) (۱/ ۳۸۵/ 4۲۷) من حدیث ابن مسعود رضي الله عنه . 
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ملوك البشر فکیف من نالها من ملك الملوك والشرائع فلیحقق كل ذي لب وعقل أن الراغب عن 
ملته فهو سفیه ثم بين أنه في الآخرة عظیم المنزلة لیرغب في مثل طریقته لینال مثل تلك 
المنزلت وقیل في الاية تقدیم وتأخير وتقدیره : ولقد اصطفیناه في الدنیا والآخرة وانه لمن 
الصالحين» وإذا صح الکلام من غير تقدیم وتأخیر كان أولى» قال الحسن : من الذین یستوجبون 
الکرامة وحسن الثواب على کرم الله تعالی . 

قوله تعالی: ١‏ إِدْ قال 4 ر سل قا سم لب الْمَلِيينَ 4۵ 

اعلم أن هذا النوع الخامس من الامور التي حکاها الله عن إبراهيم عليه السلام. 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولی : موضع (ذ) نصب وفي عامله وجهان . الوجه الأول : أنه نصب باصطفیناه 
أي اصطفیناه في الوقت الذي قال له ربه أسلم» فکأنه تعالی ذکر الاصطفاء ثم عقبه بذکر سبب 
الاصطفای فكأنه لما أسلم نفسه لعبادة الله تعالی وخضع لها وانقاد علم تعالی من حاله أنه لا 
يتغير على الأوقات وأنه مستمر على هذه الطريقة» وهو مع ذلك مطهر من کل الذنوب» فعند 
ذلك اختاره للرسالة واختصه بها لأنه تعالى لا يختار للرسالة إلا من هذا حاله في البدء والعاقبت 
فإسلامه لله تعالى وحسن إجابته منطوق به» فان قيل قوله : #وَلَقَرٍ میت إخبار عن النفس 
وقوله : دک لم ره َس إخبار عن المغايبة فكيف يعقل أن يكون هذا النظم واحذا؟ قلنا: 
هذا من باب الالتفات الذي ذکرناه مرارًا. الثاني : أنه نصب باضمار اذکر کأنه قیل : اذکر ذلك 
الوقت لیعلم أنه المصطفي الصالح الذي لا يرغب عن ملة مثله . 

المسألة الثانية : اختلفوا في أن الله تعالی متی قال له أسلم؟ ومنشأً الاشکال أنه إنما يقال له : 
أسلم في زمان لا یکون مسلمّا فيه» فهل كان إبراهيم عليه السلام غير مسلم في بعض الازمنة 
لیقال له في ذلك الزمان آسلم؟ فالاکثرون على أن الله تعالی نما قال ذلك قبل النبوة وقبل 
البلوغ وذلك عند استدلاله بالک و کب والقمر والشمس» واطلاعه على آمارات الحدوث فیها 
واحاطته بافتقارها إلى مدبر یخالفها في الجسمية وآمارات الحدوث» فلما عرف ربه قال له 
تعالی : سل ال أسَمَت لب الْمَلِينَ4 لأنه لا يجوز أن یقول له ذلك قبل أن عرف ربه ویحتمل 
آیضا أن يكون قوله : سم كان قبل الاستدلال» فیکون المراد من هذا القول لا نفس القول 
بل دلالة الدلیل عليه على حسب مذاهب العرب في هذا کقول الشاعر : 

امتلاً. الحوض وقال قطني مهلا رویدا قد ملأت بطني 

واصدق دلالة منه قوله تعالى: آم لا هر هم سلطنا فھو یکلم پما کان پو يشر [الروم: ۱۳۰ 
فجعل دلالة البرهان كلامّاء ومن الناس من قال: هذا الأمر كان بعد النبوة» وقوله : (أسْلِمْ) ليس 
المراد منه الإسلام والإيمان بل آمور آخر . أحدها: الانقياد لأوامر الله تعالی» والمسارعة إلى 
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تلقیها بالقبول» وترك الاعراض بالقلب واللسان» وهو المراد من قوله : #ربتا واجعلنا مُسَلِميْنِ لك »© 
[البقرة: ۰]۱۲۸ وثانیها : قال الاصم: (أسلم) أي آخلص عبادتك واجعلها سليمة من الشرك 
وملاحظة الأغیار . والثها : استقم على الاسلام واثبت على التوحید کقوله تعالی : نار 5 
لله إلا أنَهُ4 زمسمد: ٠٠‏ . ورابعها : أن الایمان صفة القلب والاسلام صفة الجوارح» وأن إبراهيم 
عليه السلام كان عارقا بالله تعالی بقلبه وکلفه الله تعالی بعد ذلك بعمل الجوارح والاعضاء 
بقوله : (أَسْلِمْ). 
وله تالی: وَوصّى ہا وه یه ورب یب له اتعلتی کم ال قلا 
نوش الا اشر ینوی © 4 

اعلم أن هذا هو النوع السادس من الامور المستحسنة التي حکاها الله عن [براهیم. 

وقیه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ نافع وابن عامر (وأوصی) بالالف وکذلك هو في مصاحف المدينة 
والشام والباقون بغیر آلف بالتشدید وکذلك هو في مصاحفهم والمعنی واحد الا أن في (وصی) 
دلیل مبالغة وتکثیر . 

المسألة الثانية : الضمیر في (بها) إلى أي شيء یعود؟ فيه قولان : الأول : أنه عائد إلى قوله : 
«أْسْلَمَتٌ ب ملين [البقرة: ۱۳۱] على تأویل الکلمة والجملت ونحوه رجوع الضمیر في فوله : 
لوَجَعلَهَا که باق «درعرد: م إلى قوله: إلى براه يما بدو ودرعری: +۷] وقوله: 
« كيمة 4 دليل على أن التأنيث على تأويل الكلمة . القول الثاني : أنه عائد إلى الملة في 
قوله: «#وَمن بر عن مَلَهَ هتم € [اببقرة: ۱۳۰] قال القاضي : وهذا القول أولى من الأول من 
وجهين . الأول : أن ذلك غير مصرح به ورد الإضمار إلى المصرح بذكره إذا أمكن أولى من رده 
إلى المدلول والمفهوم . الثاني : أن الملة أجمع من تلك الكلمة ومعلوم أنه ما وصى ولده إلا بما 
يجمع فيهم الفلاح والفوز بالآخرة» والشهادة وحدها لا تقتضي ذلك . 

المسألة الثالثة : اعلم أن هذه الحكاية اشتملت على دقائق مرغبة في قبول الدین . أحدها: أنه 
تعالى لم يقل وأمر إبراهيم بنيه بل قال : وصاهم ولفظ الوصية أوكد من الأمرء لأن الوصية عند 
الخوف من الموت» وفي ذلك الوقت يكون احتياط الإنسان لدينه أشد وأتم» فإذا عرف أنه عليه 
السلام في ذلك الوقت كان مهتمّا بهذا الأمر متشددًا فيه» كان القول إلى قبوله آقرب . وثانيها : 
أنه عليه السلام خصص بنيه بذلك» وذلك لأن شفقة الرجل على أبنائه أكثر من شفقته على 
غيرهم» فلما خصهم بذلك في آخر عمره» علمنا أن اهتمامه بذلك كان أشد من اهتمامه بغیره . 
وثالئها: أنه عمم بهذه الوصية جميع بنيه ولم يخص أحذا منهم بهذه الوصية» وذلك أيضًا يدل 
على شدة الاهتمام . ورابعها: أنه عليه السلام أطلق هذه الوصية غير مقيدة بزمان معين ومكان 


الآيات رقم (۱۳-۱۳۲) ۳۹۱ 
معین» ثم زجرهم آبلغ الزجر عن أن یموتوا غير مسلمین» وذلك يدل أيضًا على شدة الاهتمام 
بهذا الامر. وخامسها: أنه عليه السلام ما مزج بهذه الوصية وصية أخرى» وهذا يدل أيضًا على 
شدة الاهتمام بهذا الأمرء ولما كان إبراهيم عليه السلام هو الرجل المشهود له بالفضل وحسن 
الطريقة وكمال السیرة» ثم عرف أنه كان في نهاية الاهتمام بهذا الأمر» عرف حينئذ أن هذا الأمر 
أولى الأمور بالاهتمامء وأحراها بالرعاية» فهذا هو السبب في أنه خص أهله وأبناءه بهذه 
الوصية» وإلا فمعلوم من حال إبراهيم عليه السلام أنه كان يدعو الكل آبدًا إلى الاسلام والدين . 

أما قوله: یت ففيه قولان: 

الأول وهو الأشهر أنه معطوف على إبراهيم» والمعنى أنه وصى كوصية إبراهيم . 

والثاني: قرئ (ويَعْقَوبَ) بالنصب عطفًا على بنیه» ومعناه: وصى إبراهيم بنيه» ونافلته 
يعقوب» أما قوله : یی فهو على إضمار القول عند البصريين» وعند الكوفيين يتعلق بوصى 
لأنه في معنى القول» وفي قراءة ابي وابن مسعود» أن يا بني . 

أما قوله: أضطقّ لحم لين فالمراد أنه تعالى استخلصه بأن أقام عليه الدلائل الظاهرة الجلية 
ودعاکم هگن ره 

أما قوله: فلا تمو ال وار قد مود فالمراد بعثهم على الإسلام» وذلك لأن الرجل إذا لم 
يأمن الموت في كل طرفة عين» ثم إنه أمر بأن يأتي بالشيء قبل الموت صار مأمورًا به في كل 
حال» لأنه يخشى إن لم يبادر إليه أن تعاجله المنية فيفوته الظفر بالنجاة ويخاف الهلاك فيصهر 
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اعلم أنه تعالى لما حكى عن إبراهيم عليه السلام أنه بالغ في وصية بنيه في الدين والاسلای 
ذكر عقيبه أن يعقوب وصى بنيه بمثل ذلك تأکیذا للحجة على اليهود والنصارى» ومبالغة في 
البيان وفيه مسائل : 

المسألة الأولى : اعلم أن اه معناها معنى حرف الاستفهام» أو حرف العطف» وهي تشبه 
من حروف العطف (أو) وهي تأتي على وجهين : متصلة بما قبلها ومنقطعة منه» أما المتصلة 
فاعلم أنك إذا قلت : أزيد عندك أم عمرو؟ فأنت لا تعلم كون أحدهما عنده فتسأل هل أحد هذين 
عندك فلا جرم كان جوابه لا أو نعم أما إذا علمت کون أحد هذين الرجلين عنده لكنك لا تعلم 
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أن الكائن عنده زيد أو عمرو فسألته عن التعيين قلت : أزيد عندك أم عمرو؟ أي اعلم أن أحدهما 
عندك لكن أهو هذا أو ذاك؟ وأما المنقطعة فقالوا: إنها بمعنى (بل) مع همزة الاستفهام» مثاله : 
إذا قال إنها لابل أم شای فكأن قائل هذا الكلام سبق بصره إلى الأشخاص فقدر أنها إبل فأخبر 
على مقتضى ظنه آنها الابل ثم جاءه الشك وآراد أن يضرب عن ذلك الخبر وآن يستفهم آنها هل 
هي شاء آم لاء فالاضراب عن الأول هو معنی (بل) والاستفهام عن آنها شاء هو المراد بهمزة 
الاستفهام. فقولك: انها لابل أم شاء جار مجری قولك : نها لابل آهي شاء فقولك : أهي شاء 
کلام مستأنف غير متصل بقوله : نها لابل» وکیف وذلك قد وقع الاضراب عنه بخلاف المتصلة 
فان قولك : آزید عندك أم عمرو؟ بمعنی آیهما عندك ولم يكن (ما) بعد (أم) منقطعًا عما قبله 
بدلیل أن عمرًا قرين زيد وکفی دلیلاً على ذلك آنك تعبر عن ذلك باسم مفرد فتقول : آیهما 
عندك؟ وقد جاء في کتاب الله تعالی من النوعین كثير» آما المتصلة فقوله تعالی : نم مدع 
أ اسب رع سعکها سرا [النازعات: : ۷۷ مع أي آیکما آشد» وآما المنقطعة فقوله تعالی : 
ا @ کل الكتب لا ریب د من تب آلسلییں © آم شرت افر رسبد: ۱- كأنه يقول 
والله أعلم بل یقولون افتراه» فدل على الاضراب عن الأول والاستفهام عما بعده» إذ لیس في 
الکلام معنی» أي كما كان في قولك : آزید عندك أم عمرو؟ ومن لا یحقق من المفسرین 
یقولون: إن (أم) هاهنا بمنزلة الهمزة وذلك غير صحیح لما ذکرنا أن (أم) هذه المنقطعة : تتضمن 
معنی بل» إذا عرفت هذه المقدمة فنقول (أم) في هذه الاية منفصلة أم متصلة؟ فيه قولان الأول : 
أنها منقطعة عما قبلهاء ومعنى الهمزة فيها الإنكار أي : بل ما كنتم شهداء» (والشهداء) جمع 
شهيد بمعنی الحاضر أي ما كنتم حاضرين عندما حضر يعقوب الموت» والخطاب مع أهل 
الكتاب» كأنه تعالى قال لهم فيما كانوا يزعمون من أن الدين الذي هم عليه دين الرسل : كيف 
تقولون ذلك وأنتم تشهدون وصایا الأنبياء بالدين ولو شهدتم ذلك لتركتم ما أنتم عليه من الدين 
ولرغبتم في دين محمد يل الذي هو نفس ما كان عليه إبراهيم عليه السلام ويعقوب وسائر 
الأنبياء عليهم السلام بعده. 

فإن قيل: الاستفهام على سبيل الإنكار إنما يتوجه على كلام باطل » والمحكى عن يعقوب في 
هذه الآية ليس كلاما باطلاً بل حقّاء فکیف يمكن صرف الاستفهام على سبیل الإنكار إليه؟ 

قلنا: الاستفهام على سبيل الإنكار متعلق بمجرد ادعائهم الحضور عند وفاته فهذا هو الذي 
أنكره الله تعالى . فأما ذكره بعد ذلك من قول يعقوب عليه السلام: ما دود من بَتَدى 4 
فهو كلام مفصل بل كأنه تعالى لما آنکر حضورهم في ذلك الوقت شرح بعد ذلك كيفية تلك 
الوصية . 

القول الثاني : في أن ا € في هذه الآية متصلة» وطريق ذلك أن يقدر قبلها محذوف كأنه 
قيل : أتدعون على الأنبياء اليهودية» أم كنتم شهداء إذ حضر يعقوب الموت؛ يعني أن أوائلكم 


الآيتان رقم (۱۳4۰۱۳۳) ۳۹۳ 
من بني |سرائیل کانوا مشاهدین له إذ دعا بنيه إلى ملة الاسلام والتوحید» وقد علمتم ذلك فما 
لکم تدعون على الأنبياء ما هم منه برآء . 

آما قوله: جرد َال لبَنيه» ففیه مسألتان: 

المسألة الأولى : قال القفال قوله : #إدْ حَصَْرَ يَعْقُوب الْمَوْتٌ إِذْ قال نیو أن إ4 الأولى 
وقت الشهداء» والثانية وقت الحضور. 

المسألة الثانية : الآية دالة على أن شفقة الأنبياء عليهم السلام على أولادهم كانت في باب 
الدين وهمتهم مصروفة إليه دون غيره . 

أما قوله: ما تَعَبَدُونَ من بترى» ففيه مسألتان: 

المسألة الاولی : لفظة ما لغير العقلاء فكيف أطلقه في المعبود الحق؟ 

وجوابه من وجهين : الأول : أن #ما» عام في كل شيء والمعنی أي شيء تعبدون؛ والثاني : 
قوله: ما دود كقولك عند طلب الحد والرسم : ما الإنسان؟ 

المسألة الثانية؛ قوله : ين بى آما قوله : کل ند هك وه اميك نهعم وَإِسْسَاعِيلَ 
وَِسَحقَ# ففیه مسائل: 

المسألة الأولی : هذه الاية تمسك بها فریقان من أهل الجهل . الأول : المقلدة قالوا: إن آبناء 
یعقوب اکتفوا بالتقلید» وهو عليه السلام ما آنکره علیهم فدل على أن التقلید كاف . الثاني : 
التعليمية . قالوا: لا طریق إلى معرفة الله الا بتعلیم الرسول والامام والدلیل عليه هذه الآية» 
فإنهم لم یقولوا: نعبد الاله الذي دل عليه العقل» بل قالوا: نعبد الاله الذي أنت تعبده وآباءك 
یعبدونه وهذا يدل على أن طریق المعرفة هو التعلم . 

والجواب : كما أنه ليس في الآية دلالة على آنهم عرفوا الاله بالدلیل العقلي» فليس فیها أيضًا 
دلالة على آنهم ما أقروا بالاله إلا على طريقة التقلید والتعلیم» ثم إن القول بالتقلید والتعلیم لما 
بطل بالدلیل علمنا أن إيمان القوم ما كان على هذه الطريقة بل كان حاصلاً على سبیل 
الاستدلال» آقصی ما في الباب أن یقال : فلم لم یذکروا طريقة الاستدلال . 

والجواب عنه من وجوه: أولها : أن ذلك أخصر في القول من شرح صفات الله تعالى 
بتوحيده وعلمه وقدرته وعدله . وثانيها: أنه أقرب إلى سكون نفس يعقوب عليه السلام فکأنهم 
قالوا: لسنا نجري إلا على مثل طريقتك فلا خلاف منا عليك فيما نعبده ونخلص العبادة له 
وثالئها: لعل هذا إشارة إلى ذكر الدليل على وجود الصانع على ما ذكره الله تعالى في أول هذه. 
السورة في قوله : ييا الاش أء عبڈوا رح یی حلمم َا ين بلک [البقرة: ۲۱ وهاهنا مرادهم 
بقولهم: نب هك وَإِلَهَ ءابايك) أي : نعبد الإله الذي دل عليه وجودك ووجود آبائك وعلى 
هذا الطريق يكون ذلك إشارة إلى الاستدلال لا إلى التقليد . 


۳۹4 سورة البقرة 

المسألة الثانية : قال القفال : وفي بعض التفاسیر أن يعقوب عليه السلام لما دخل مصر رأى 
آهلها یعبدون النیران والأوثان فخاف على بنيه بعد وفاته» فقال لهم هذا القول تحريضًا لهم على 
التمسك بعبادة الله تعالی . وحكى القاضي عن ابن عباس : أن يعقوب عليه السلام جمعهم إليه 
عند الوفاة» وهم كانوا يعبدون الأوثان والنیران» فقال: يا بني ما تعبدون من بعدي؟ قالوا: نعبد 
إلهك وإله آبائك ثم قال القاضي : هذا بعيد لوجهين . الأول: أنهم بادروا إلى الاعتراف بالتوحيد 
مبادرة من تقدم منه العلم واليقين . الثاني : أنه تعالى ذكر في الكتاب حال الأسباط من آولاد 
يعقوب وأنهم كانوا قومّا صالحين وذلك لا يليق بحالهم . 

المسألة الثالثة : قوله : #إرهعمَ ومیل وَإِسَحَقَ *# عطف بیان لابائك . قال القفال: وقيل إنه 
قدم ذكر إسماعيل على إسحاق لأن إسماعيل كان أسن من إسحاق . 

المسألة الرابعة: قال الشافعي رضي الله عنه: الأخوة والأخوات للأب والأم أو للأب لا 
يسقطون بالجد وهو قول عمر وعثمان وعلي وعبد الله بن مسعود وزيد رضي الله عنهم وهو 
قول مالك وأبي يوسف ومحمد. وقال أبو حنيفة: إنهم يسقطون بالجد وهو قول أبي بكر 
الصديق وابن عباس وعائشة رضي الله عنهم» ومن التابعين قول الحسن وطاوس وعطاءء آما 
الأولون وهم الذين يقولون: إنهم لا يسقطون بالجد فلهم قولان. أحدهما: أن للجد خير 
الأمرين : إما المقاسمة معهم أو ثلث جميع المال» ثم الباقي بين الأخوة والأخوات للذكر مثل 
حظ الأنئيين وهذا مذهب زيد بن ثابت وقول الشافعي رضي الله عنه . والثاني : أنه بمنزلة أحد 
الأخوة ما لم تنقصه المقاسمة من السدس فان نقصته المقاسمة من السدس أعطى السدس ولم 
ينقص منه شيء واحتج أبو حنيفة على قوله بأن الجد أب والأب يحجب الأخوات والأخوة فيلزم 
أن يحجبهم الجدء وإنما قلنا: إن الجد أب للآية والأثر . آما الاية فاثنان هذه الآية وهي قوله 
تعالى : بد هت وَإِلَهَ ءابآيك أبعم وَإِسْمَعِيلٌ وَإِسَحَقَ # فأطلق لفظ الأب على الجد . 

فإن قيل: فقد أطلقه في العم وهو إسماعيل مع أنه بالاتفاق ليس بأب . 

قلنا: الاستعمال دليل الحقيقة ظاهرًا ترك العمل به في حق العم لدليل قام فيه فيبقى في الباقي 
حجة الآية الثانية قوله تعالى مخبرًا عن يوسف عليه السلام : «وابْمت یله ءابآوۍ إِبَْهِيمَ وَإِسَحَقَّ 
یوب [بوسف : ۳۸[ . 

وأما الأثر فما روی عطاء عن ابن عباس أنه قال : من شاء لاعنته عند الحجر الاسود. إن الجد 
آب وقال أيضًا: ألا لا يتقي الله زيد بن ثابت یجعل ابن الابن ابنّا ولا یجعل أب الأب أبّاء وإذا 
ثبت أن الجد أب وجب أن یدخل تحت قوله تعالی : «#وورنه: 06 ۳ لت [الساء: ]١١‏ فی 
استحقاق الجد الثلثين دون الأخوة كما استحقه الأب دونهم إذا كان باقيّاء قال الشافعي 
رضي الله عنه : لا نسلم أن الجد آب» والدليل عليه وجوه. أحدها: أنكم كما استدللتم بهذه 
الآيات على أن الجد آب» فنحن نستدل على أنه ليس بأب بقوله تعالی : لوَوصّن یا زعم يذه 


الآيتان رقم (۱۳۶۰۱۳۲) ۳۹۵ 


وَيَعْقُوثُ 46 [البقرة : ۲ فان الله تعالی ما أدخل یعقوب في بنيه لأنه ميزه عنهم فلو كان الصاعد في 
الأبوة با لكان النازل في البنوة ابا في الحقيقة» فلما لم يكن كذلك ثبت أن الجد ليس باب" 
وثانيها: لو كان الجد أبَا على الحقيقة لما صح لمن مات أبوه وجده حي أن ينفي أن له أبّاء كما لا 
يصح في الأب القريب ولما صح ذلك علمنا أنه ليس بأب في الحقيقة . 

فإن قيل: اسم الأبوة وإن حصل في الكل إلا أن رتبة الأدنى أقرب من رتبة الأبعد فلذلك صح 
فيه النفي . 

قلنا: لو كان الاسم حقيقة فيهما جميعًا لم يكن الترتيب في الوجود سببًا لنفي اسم الأب عنه» 
وثالئها: لو كان الجد با على الحقيقة لصح القول بأنه مات وخلف أما وآباء كثيرين وذلك مما لم 
يطلقه أحد من الفقهاء وأرباب اللغة والتفسير . ورابعها: لو كان الجد با ولا شك أن الصحابة 
عارفون باللغة لما كانوا يختلفون في ميراث الجد. ولو كان الجد أبًا لكانت الجدة أمّاء ولو كان 
كذلك لما وقعت الشبهة في میراث الجدة حتی یحتاج آبو بكر رضي الله عنه | إلى السژال عنه ‏ 
فهذه الدلائل دلت على أن الجد لیس بأب . وخامسها: قوله تعالی : ییک اھ ن زد 
للد مثل حص آلنشیین 6 [النساء: ۱ فلو كان الجد آبا لكان ابن الابن ابا لا محالة فكان یلزم 
بمقتضی هذه الاية حصول المیراث لابن الابن مع قیام الابن» ولما لم يكن كذلك علمنا أن الجد 
ليس بأب. فأما الآيات التي تمسکتم بها في بیان أن الجد أب فالجواب عن وجه التمسك بها من 
وجوه: أولها: أنه قرأ أبي : (وإله إبراهيم) بطرح آبائك إلا أن هذا لا يقدح في الغرض لأن 
القراءة الشاذة لا تدفعها القراءة المتواترة» بل الجواب أن يقال : إنه أطلق لفظ الأب على الجد 
وعلى العم وقال عليه الصلاة والسلام في العباس : «هَذا بَقِيَهُ آبائي» وقال : «رُدُوا عَلَيَ أبي» فدلنا 
ذلك على أنه ذكره على سبيل المجاز» والدليل عليه ما قدمنا أنه يصح نفي اسم الأب عن الجد» 
ولو كان حقيقة لما كان كذلك» وأما قول ابن عباس فإنما أطلق الاسم عليه نظرًا إلى الحكم 
الشرعي لا إلى الاسم اللغوي لأن اللغات لا يقع الخلاف فيها بين أرباب اللسان والله أعلم . 

أما قوله تعالی: رها ودا » فهو بدل من #وَإِلهَ ءابایك که کقوله : امد ©) مر کزبز که 
[العلق: 11-10] أو على الاختصاص. أي ترید باله آبائك لها واحذاء آما قوله : لوحن لم مُسَلِمُونَ 4 
ففيه وجوه . أحدها: أنه حال من فاعل نعبد أو من مفعوله لرجوع الهاء إليه في ۳ . وثانيها : 
يجوز أن تکون جملة معطوفة على نعبد . وثالثها : أن تکون جملة اعتراضية مؤكدة» أي ومن 
حالنا آنا له مسلمون مخلصون للتوحید أو مذعنون . 

آما قوله تعالی: ِلك أَة فد لت © فهو إشارة إلى من ذکرهم الله تعالی في الاية المتقدمة 
وهم إبراهيم واسماعیل واسحاق ویعقوب وبنوه الموحدون . و(الأمة) الصنف . لت » 
سلفت ومضت وانقرضت والمعنی آني اقتصصت علیکم آخبازهم وما کانوا عليه من الإسلام 
والدعوة إلى الاسلام فليس لکم نفع في سيرتهم دون أن تفعلوا ما فعلوه فان آنتم فعلتم ذلك 


۳1 سورة البقرة 


انتفعتم وان أبيتم لم تنتفعوا بأفعالهم» والآية دالة على مسائل : 

المسألة الأولی : الآية دالة على بطلان التقلید» لأن قوله: #لهاما کته يدل على أن 
كسب كل آحد یختص به ولا ينتفع به غيره» ولو كان التقلید جائرّا لكان كسب المتبوع نافعًا 
للتابع » فكأنه قال : إني ما ذكرت حكاية أحوالهم طلبّا منكم أن تقلدوهم» ولكن لتنبهوا على ما 
يلزمكم فتستدلوا وتعلموا أن ما كانوا عليه من الملة هو الحق . 

المسألة الثانية : الآية دالة على ترغيبهم في الإيمان» واتباع محمد عليه الصلاة والسلام» 
وتحذيرهم من مخالفته . 

المسألة الثالثة : الآية دالة على أن الابناء لا يثابون على طاعة الاباء بخلاف قول الیهود من أن 
صلاح آبائهم ینفعهم وتحقيقه ما روي عنه عليه السلام أنه قال : ديا صفية عمة محمد. يا فاطمة 
بنت محمدء ائتوني يوم القيامة باعمالکم لا بانسابکم قي لا آغني عَنْكُمْ ین الله شيئ . وقال 
«وَمَن آبطابه عمله لم بسرغ به نسَبهه» ٩٩‏ وقال الله تعالی : #قلا أضاب بيهر ومذ 


بلسهم 2 کے 
ر چ 


ولا َو 4 [المؤمنون ۱۰۱] وقال تعالی ا مایخ ول مان آهل الڪ ب من : يعمل سوا 
جر به * [النساء ۱۲۳] وكذلك قوله تعالی : ولا کیب ل كفي الا عله كلا کرد داز ونر > 
[الأنعام ۱56] وقال : قوت ولوا ما یه ما حل وس تا ا4 [النور 6 ۵]. 

المسألة الرابعة : الآية تدل على بطلان قول من یقول الأبناء یعذبون بکفر آبائهم وکان اليهود 
يقولون إنهم يعذبون في النار لکفر آبائهم باتخاذ العجل وهو قوله تعالی : #وَقَالُواً کن تمستا السار 
51 ایام َو © [البقرة ۰ وهي أيام عبادة العجل فبين الله تعالى بطلان ذلك 

المسألة الخامسة : الاية دالة على أن العبد مکتسب وقد اختلف أهل السنة والمعتزلة في تفسیر 
الکسب آما أهل السنة فقد اتفقوا على أنه ليس معنی کون العبد مكتسبًا دخول شيء من الأعراض 
بقدرته من العدم إلى الوجود ثم بعد اتفاقهم على هذا الاصل ذکروا لهذا الکسب ثلاث تفسیرات 
آحدها وهو قول الاشعري رضي الله عنه أن القدرة صفة متعلقة بالمقدور من غير تأثير القدرة في 
المقدور بل القدرة والمقدور حصلا بخلق الله تعالی كما أن العلم والمعلوم حصلا بخلق الله 
تعالی لکن الشيء الذي حصل بخلق الله تعالی وهو متعلق القدرة الحادثة هو الکسب وثانیها أن 


(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في کتاب (التوحید)» باب : (هل یدخل النساء والولد في الأقارب) (۳/ ۱۰۱۲) 
حدیث رقم (۲ ۰6۲۰ ومسلم في (صحیحه) (۱/ ۰۲۰/۱۹۲ کلاهما من طریق سعید بن السیب وأبي سلمة بن 
عبد الرهن عن أبي هريرة. . . به 

(۲) صحيح : أخرجه مسلم في كتاب (الذكر)ء باب : (فضل الاجتماع على تلاوة القرآن) (۳۸/4/ »)7١1/4‏ وأبو 
داود في کتاب (العلم) باب : (رواية حديث أهل الکتاب) (۳/ ۱۵۷۷) حديث رقم (۰)۳۳ والترمذي في كتاب 
(العلم)» باب : (فضل طالب العلم) (۵/ ۲۸) حديث رقم (7555457)» وقال أبو عیسی : حديث حسن» وابن ماجه 
في کتاب (المقدمة)» باب : (فضل العلماء او طلب العلم) (۸۲/۱) حدیث رقم (۰)۲۲۵ وأحمد في 
(مسنده) (۲/ ۷ )٠‏ جميعًا من طريق الأعمش . . 


الآيتان رقم (177: 174) ١‏ ۳3۷ 


ذات الفعل توجد بقدرة الله تعالى ثم يحصل لذلك الفعل وصف كونه طاعة أو معصية وهذه 
الصفة حاصلة بالقدرة الخادثة وهو قول أبي بكر الباقلاني» وثالثها أن القدرة الحادثة والقدرة 
القديمة إذا تعلقتا بمقدور واحد وقع المقدور بهما وكأنه فعل العبد وقع بإعانة الله فهذا هو 
الكسب وهذا يعزى إلى أبي إسحاق الأسفرايني لأنه يروى عنه أنه قال: الكسب والفعل الواقع 
بالمعين . 

أما القائلون بأن القدرة الحادثة مؤثرة فهم فريقان الأول الذين يقولون بأن القدرة مع الداعي 
توجب الفعل فالله تعالى هو الخالق للكل بمعنى أنه سبحانه وتعالى هو الذي وضع الأسباب 
المؤدية إلى دخول هذه الأفعال في الوجود والعبد هو المكتسب بمعنى أن المؤثر في وقوع فعله 
هو القدرة والداعية القائمتان به وهذا مذهب إمام الحرمين رحمه الله تعالى اختاره في الكتاب 
الذي سماه بالنظامية ويقرب قول أبي الحسين البصري منه وإن كان لا يصرح به 

الفريق الثاني من المعتزلة وهم الذين يقولون القدرة مع الداعي لا توجب الفعل بل العبد قادر 
على الفعل والترك متمكن منهما إن شاء فعل وان شاء ترك وهذا هو الفعل والكسب قالت 
المعتزلة للأشعري إذا كان مقدور العبد واقعًا بخلق الله تعالى فإذا خلقه فيه استحال من العبد أن 
لا يتصف في ذلك الوقت بذلك الفعل وإذا لم يخلقه فيه استحال منه في ذلك الوقت أن یتصف به 
وإذا كان كذلك لم يكن ألبتة متمكنًا من الفعل والترك ولا معنى للقادر إلا ذلك فالعبد ألبتة غير 
قادر وأيضًا فهذا الذي هو مكتسب العبد ما أن يكون واقعًا بقدرة الله أو لم يقع ألبتة بقدرة الله 
أو وقع بالقدرتين معا فان وقع بقدرة الله تعالى لم يكن العبد فيه مؤثرًا فكيف يكون مكتسبًا له 
وإن وقع بقدرة العبد فهذا هو المطلوب وإن وقع بالقدرتين معًا فهذا محال لأن قدرة الله تعالى 
مستقلة بالإيقاع فعند تعلق قدرة الله تعالى به فكيف يبقى لقدرة العبد فيه أثر وأما قول الباقلاني 
فضعيف لأن المحرم من الجلوس في الدار المغصوبة ليس إلا شغل تلك الأحياز فهذا الشغل إن 
حصل بفعل الله تعالى فنفس المنهي عنه قد خلقه الله تعالى فيه وهذا هو عين تكليف ما لا يطاق 
وإن حصل بقدرة العبد فهو المطلوب وأما قول الأسفرايني فضعيف لما بينا أن قدرة الله تعالى 
مستقلة بالتأثیر فلا يبقى لقدرة العبد معها أثر ألبتة قال أهل السنة کون العبد مستقلاً بالإيجاد 


والخلق محال لوجوه: 

أولها: أن العبد لو كان موجذا لأفعاله لكان عالمًا بتفاصيل فعله وهو غير عالم بتلك التفاصيل 
فهو غير موجد لها. 

وثانيها: لو كان العبد موجذا لفعل نفسه لما وقع إلا ما أراده العبد وليس كذلك لأن الكافر 
يقصد تحصيل العلم فلا يحصل الا الجهل . 


والشها: لو كان العبد موجدا لفعل نفسه لكان کونه موجدا لذلك الفعل زائدّا على ذات ذلك 
الفعل وذات القدرة لأنه یمکننا أن نعقل ذات الفعل وذات القدرة مع الذهول عن کون العبد 


A‏ سورة البقرة 


موجذا له والمعقول غير المغفول عنه ثم تلك الموجدية حادثة فان كان حدوثها بالعبد لزم 
افتقارها إلى موجدية آخری ولزم التسلسل وهو محال وان كان بالله تعالى والأثر واجب 
الحصول عند حصول الموجدية فيلزم استناد الفعل إلى الله تعالى ولا یلزمنا ذلك في 
موجدية الله تعالى لأنه قديم فكانت موجديته قديمة فلا يلزم افتقار تلك الموجودية إلى موجودية 
أخرى . 

هذا ملخص الكلام من الجانبين والمنازعات بين الفريقين في الألفاظ والمعاني كثيرة والله 
الهادي . 
توله تعالی: وَكَالُوا صونرا شودا أو تصكرك دول بل مله امعم حییفا و 

کان مِنّ المشركين © 4 

اعلم أنه تعالى لما بين بالدلائل التي تقدمت صحة دين الإسلام حكى بعدها أنواعًا من شبه 
المخالفين الطاعنين في الإسلام . 

الشبهة الأولى: حكى عنهم أنهم قالوا: # كوبا وا از تصدرئ تدوأ ولم يذكروا في تقرير 
ذلك شبهة» بل أصروا على التقليد» فأجابهم الله تعالى عن هذه الشبهة من وجوه . الأول: ذكر 
جوابًا إلزاميًا وهو قوله: «فل بل بل رهم یناه وتقرير هذا الجواب أنه إن كان طريق الدين 
التقليد فالأولى في ذلك اتباع ملة إبراهيم» لأن هؤلاء المختلفين قد اتفقوا على صحة دين 
إبراهيم والأخذ بالمتفق أولى من الأخذ بالمختلف إن كان المعول في الدين على التقلید» فكأنه 
سبحانه قال: إن كان المعول في الذين على الاستدلال والنظر» فقد قدمنا الدلائل» وان كان 
المعول على التقليد فالرجوع إلى دين إبراهيم عليه السلام وترك اليهودية والنصرانية أولى . 

فان قيل: أليس أن كل واحد من اليهود والنصارى يدعي أنه على دين إبراهيم عليه السلام . 

قلنا: لما ثبت أن إبراهيم كان قائلاً بالتوحيد» وثبت أن النصارى يقولون بالتثليث» واليهود 
يقولون بالتشبیه» فثبت أنهم ليسوا على دين إبراهيم عليه السلام» وأن محمذا عليه السلام لما 
دعا إلى التوحيد» كان هو على دين إبراهيم . 

ولنرجع إلى تفسير الألفاظ: آما قوله  :‏ وَكَالُواْ ودا هودا آو تصدرئ4 فلا يجوز أن يكون المراد 
به التخييرء إذ المعلوم من حال اليهود آنها لا تجوز اختيار النصرانية على اليهودية» بل تزعم أنه 
کفر . والمعلوم من حال النصارى آیضا ذلك بل المراد أن اليهود تدعو إلى اليهودية والنصارى 
إلى النصرانية» فكل فريق يدعو إلى دينه» ويزعم أنه الهدى فهذا معنى قوله : « يدو أي أنكم 
إذا فعلتم ذلك اهتديتم وصرتم على سنن الاستقامة . آما قوله : « بل بل مره ففي انتصاب ملة 
أربعة أقوال. الأول: لأنه عطف في المعنى على قوله : # کونواً هُودًا أو دَصدرئ وتقديره قالوا: 
اتبعوا اليهودية قل بل اتبعوا ملة إبراهيم . الثاني : على الحذف تقديره: بل نتبع ملة إبراهيم . 


الایه رقم (۱۳۵) ۳۹ 
الثالث : تقدیره: بل نکون أهل ملة [براهیم» فحذف المضاف وأقيم المضاف إليه مقامه کقوله : 
«وَسَلٍ الْقَريَة4 [يوسف: ۸۷] أي آهلها . الرابع : التقدیر : بل اتبعوا ملة إبراهيم» وقرأ الاعرج : 
(مِلَةُ إُراهِيم) بالرفع أي ملته ملتناء أو دیننا ملة إبراهيم» وبالجملة فأنت بالخیار في أن تجعله 

آما قوله: ينا ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : لأهل اللغة في الحنيف قولان. الأول: أن الحنيف هو المستقیم» ومنه قيل 
للأعرج : حتف تفاؤلا بالسلامة» كما قالوا للدیغ: سليم» والمهلكة: مفازة» قالوا: فكل من 
الثاني : أن الحنيف المائل» لأن الأحنف هو الذي يميل كل واحد من قدميه إلى الأخرى 
بأصابعهاء وتحنف إذا مال» فالمعنى أن إبراهيم عليه السلام حنف إلى دين الله» أي مال إليهء 
فقوله ٠‏ بل بل ریب أي مخال لليهود والتصاری منحرفا عنهماء نوی 
آنها اتباع الحق» عن مجاهد. ا وي ع بات ب E‏ 
ورابعها : إخلاص العمل وتقديره : بل نتبع ملة إبراهيم يم التي هي التوحيد عن الأصم قال القفال : 
وبالجملة فالحنیف لقب لمن دان بالإسلام كسائر ألقاب الديانات» وأصله من إبراهيم عليه 
السلام . 
إبراهيم کقولك : رأيت وجه هند قائمة. الثاني : أنه نصب على القطع آراد بل ملة ابراهیم 
الحنیف فلما سقطت الالف واللام لم تتبع النکرة المعرفة فانقطع منه فانتصب. قاله نحاة 
الكوفة . 

آما قوله: وما كن ین مش رکین4 ففیه وجوه: 

آحدها: أنه تنبيه على أن فى مذهب الیهود والتصاری شرکاء على ما بیناه» لأنه تعالی حکی عن 

وانیها: أن الحنیف اسم لمن دان بدین إبراهيم عليه السلام ومعلوم أنه عليه السلام أتى بشرائع 
مخصوصة .2 من حج البيت والختان وغيرهماء فمن دان بذلك فهو حنیف» وكان العرب تدين 

بهذه الأشياء . ثم كانت تشرك» فقيل من أجل هذا: یل را 56 من الرکية كين 4 ونظيره قوله : 
حلفا يله عر مرن يود [الحج: ۲۱ وقوله: وما بون ڪهم ياه إلا وهم مشرد [يوسف: 
5 قال القاضي : الآية تدل على أن للواحد منا أن يحتج على غيره بما يجري مجرى المناقضة 
لقوله إفحامًا له وان لم يكن ذلك حجة في نفسه لأن من المعلوم أنه عليه السلام لم يكن يحتج 


۳۷۰ سورة البقرة 


على نبوته بأمثال هذه الکلمات بل كان یحتج بالمعجزات الباهرة التي ظهرت عليه لکنه عليه 
السلام لما كان قد آقام الحجة بها وآزاح العلة ثم وجدهم معاندین مستمرین على باطلهم» فعند 
ذلك آورد علیهم من الحجة ما یجانس ما کانوا عليه فقال : إن كان الدین بالاتباع فالمتفق عليه 
وهو ملة إبراهيم عليه السلام آولی بالاتباع» ولقائل أن یقول : اليهود والنصاری إن کانوا معترفین 
بفضل إبراهيم » ومقرین أن إبراهيم ما كان من القائلین بالتشبیه والتثليث» امتنع أن یقولوا بذلك 
بل لا بد وأن یکونوا قائلین بالتنزیه والتوحید» ومتی کانوا قائلین بذلك لم يكن في دعوتهم إليه 
فائدة ون کانوا منکرین فضل إبراهيم أو کانوا مقرین به» لکنهم آنکروا کونه منكرًا للتجسیم 
والتثلیث لم يكن ذلك متفقا عليه فحينئذ لا يصح إلزام القول بأن هذا متفق عليه فکان الاخذ به 
أولى . 

والجواب : أنه كان معلومًا بالتواتر أن إبراهيم عليه السلام ما أثبت الولد لله تعالى فلما صح 
E E‏ ا 
قوله تعالی: فووا ءامکا بان وم ازل وتا وما أنرِلَ إل ازهعم رتیل 
ینک ورب لبط وآ أو وت تعس 5 أن ا ين رَبَهِمْ لا 

دقرف بان أحل مهم وض لم م مسلون © 4 

اعلم أنه تعالى لما آجاب بالجواب الجدلي أولاً» ذكر بعده جوابًا برهانيًا في هذه الآية وهو 
أن الطريق إلى معرفة نبوة الأنبياء عليهم السلام ظهور المعجز علیهم» ولما ظهر المعجز على يد 
محمد ية وجب الاعتراف بنبوته والويمان برسالته» فان تخصيص البعض بالقبول وتخصيص 
البعض بالرد يوجب المناقضة في الدليل وأنه ممتنع عقلاً» فهذا هو المراد من قوله : روا ءامکا 
أل وما رل لت إلى آخر الآية» وهذا هو الغرض الأصلي من ذكر هذه الآية. فان قيل: كيف 
يجوز الإيمان بإبراهيم وموسى وعيسى مع القول بأن شرائعهم منسوخة» قلنا: نحن نؤمن بأن 
كل واحد من تلك الشرائع كان حقا في زمانه فلا يلزم منا المناقضة: أما اليهود والنصارى لما 
اعترفوا بنبوة بعض من ظهر المعجز عليه» وأنكروا نبوة محمد بي مع قيام المعجز على یده 
فحينئذ يلزمهم المناقضة فظهر الفرق» ثم نقول في الآية مسائل : 

المسألة الأولى : أن الله تعالی لما حکی عنهم آنهم قالوا : #كووا وا أو ری © [البقرة: 
۰ ذكر في مقابلته للرسول عليه السلام : فل بل مأ رهم € [البقرة: ]١‏ ثم قال لأمته : فرلا 
مامكا بان وهذا قول الحسن وقال القاضي قوله : فلا ماما بان یتناول جمیع المكلفين › 
أعني النبي عليه السلام وأمته» والدلیل عليه وجهان: آحدهما: أن قوله: ورلو خطاب عام 
فیتناول الكل . الثاني : أن قوله : وبآ أل یتک لا یلیق الا به لاء فلا أقل من أن یکون هو 
داخلاً فیه واحتج الحسن على قوله بوجهین . الاول : أنه عليه السلام آمر من قبل بقوله : #فل 
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بل يِه رهم یف . الثاني : أنه في نهاية الشرف» والظاهر إفراده بالخطاب. 

والجواب : أن هذه القرائن وان كانت محتملة الا آنها لا تبلغ في القوة إلى حيث تقتضي 
تخصیص عموم قوله : فلا مامكا بان آما قوله : ولوأ َأمَكَا بل فانما قدمه لان الایمان 
بالله أصل الایمان بالشرائع» فمن لا یعرف الله استحال أن یعرف نبيًا أو کتابا. وهذا يدل على 
فساد مذهب التعليمية والمقلدة القائلین بأن طریق معرفة الله تعالی : الکتاب والسنة . 

آما قوله: سبط 6 قال الخلیل : السبط في بني إسرائيل كالقبيلة في العرب» وقال صاحب 
«الکشاف» السبط» الحافد» وکان الحسن والحسین سبطي رسول الله و والاسباط : الحفدة 
وهم حفدة یعقوب عليه السلام وذراري آبنائه الائني عشر . 

آما قوله: لا نرق بن آعر ينر 4 ففیه وجهان: 

الأول: آنا لا نومن ببعض ونکفر ببعض. فانا لو فعلنا ذلك كانت المناقضة لازمة على الدلیل 
وذلك غير جائز . 

الثاني: لا نفرق بين آحد منهم أي لا نقول: انهم متفرقون في أصول الدیانات» بل هم 
مجتمعون على الأصول التي هي الاسلام كما قال الله تعالی : #مَّرَعَ تک یم لذبن ما وم يو 


ِ As i2 7 6 x ی صو ص ا ےد 2 م رو س ر مر كس‎ t2 
نحا والزی اوتا ایک وَمَا وَصَيَا بوه ابزهم ومومی وعيسى أن آقموا لین ولا رفوا فيو . والوجه‎ 


الأول: أليق بسياق الاية . 
أما قوله: وحن لَمُ مُسَلِمُونَ» فالمعنی أن إسلامنا لأجل طاعة الله تعالى لا لأجل الهوی» وإذا 
كان كذلك فهو یقتضی أنه متى ظهر المعجز وجب الإيمان به . فأما تخصيص بعض أصحاب 
ال ات با لته رارف فلك يد ليعلى أن الق د دة الا ماني 
طاعة الله والانقياد له» بل اتباع الهوى والميل . 
عل 8 
قوله تعالی: قَإنَ اموا بمثل ما ءامن پوه فد افتدوا وین کو نا هه 
عط رر ےرل مئ رور هر م 
قاق نیبم أله وهو أَسَمِيمٌ السلیژ © »4 
اعلم أنه تعالى لما بين الطريق الواضح في الدین» وهو أن يعترف الانسان بنبوة من قامت 
الدلالة على نبوته» وآن يحترز في ذلك عن المناقضة: رغبهم في مثل هذا الإيمان فقال : قن 
منوا بل مَآ ءَامَنم يوء فد آفتدوا © أما قوله : بيعل ما ءامَنتم يوء) ففيه إشكال . وهو أن الذي 
آمن به المؤمنون ليس له مثل . وجوابه من وجوه: أحدها: أن المقصود منه التثبيت والمعنی : إن 
حصلوا ديئًا آخر مثل دينكم ومساويًا له في الصحة والسداد فقد اهتدواء ولكن لما استحال أن 
يوجد دين آخر يساوي هذا الدين في السداد استحال الاهتداء بغيره ونظيره قولك للرجل الذي 
تشير عليه : هذا هو الرأي والصواب فان كان عندك رأى آصوب منه فاعمل به وقد علمت أن لا 
أصوب من رأيك ولكنك تريد تثبيت صاحبك وتوقيفه على أن ما رأيت لا رأي وراءه» وانما 


۷ 
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قلنا : انه یستحیل أن يوجد دين آخر يساوي هذا الدين في السداد لآن هذا الدين مبناه على أن کل 
من ظهر عليه المعجز وجب الاعتراف بنبوته» وكل ما غاير هذا الدين لا بد وأن يشتمل على 
المناقضت والمتناقض يستحيل أن يكون مساويًا لغير المتناقض في السداد والصحة . وثانيها: أن 
المثل صلة في الكلام قال الله تعالى : لس که ی [الشوری: :۱۱ أي لیس کهو شيء» 
وقال الشاعر : وصاليات ککما يؤثفين» وكانت آم الأحنف ترقصه وتقول : 
والله لولا حنف برجله 
ودقة في ساقه ماين هزله 
ما كان منكم أحد كمثله 
وثالثها: أنكم آمنتم بالفرقان من غير تصحيف وتحریف. فان آمنوا بمثل ذلك وهو التوراة من 
غير تصحيف وتحريف فقد اهتدوا لأنهم يتصلون به إلى معرفة نبوة محمد و . ورابعها: أن يكون 
قوله: : «قٍن مَامَوٌا بعل مآ ءامنتم بو أي فان صاروا مؤمنين بمثل ما به صرتم مؤمنين فقد 
اهتدواء فالتمثيل في الآية بين الإيمانين والتصديقين» وروى محمد بن جرير الطبري أن ابن 
عباس قال : لا تقولوا : فإن آمنوا بمثل ما آمنتم به فليس لله مثل» ولكن قولوا : فإن آمنوا بالذي 
آمنتم به» قال القاضي : لا وجه لترك-القراءة المتواترة من حيث يشكل المعنی ويلبس لأن ذلك 
إن جعله المرء مذهبًا لزمه أن يغير تلاوة كل الآيات المتشابهات وذلك محظور والوجه الأول في 
الجواب هو المعتمد . ۱ 
آما قوله: نكن آفتتوا 4 فالمر اد فقد عملوا بما هذوا البه وقیلوه ومو هذاً تحاله یکون ولا لله 
داخلاً في أهل رضوانه» فالآية تدل على أن الهداية كانت موجودة قبل هذا الاهتداء» وتلك 
الهداية لا يمكن حملها إلا على الدلائل التي نصبها الله تعالى وكشف عنها وبیّن وجوه دلالتهاء 
ثم بين على وجه الزجر ما يلحقهم إن تولوا فقال: وين اما هم في شِتَانْ » وفي الشقاق 
بحثان : 
البحث الأول: قال بعض أهل اللغة: الشقاق مأخوذ من الشق» كأنه صار في شق غير شق 
صاحبه بسبب العداوة وقد شق عصا المسلمين إذا فرق جماعتهم وفارقهاء ونظيره: المحادة 
وهي أن يكون هذا في حد وذاك في حد آخرء والتعادي مثله لأن هذا يكون في عدوة وذاك في 
عدوة» والمجانبة أن يكون هذا في جانب وذاك في جانب آخر وقال آخرون: إنه من المشقة لأن 
كل واحد منهما يحرص على ما يشق على صاحبه ويؤذيه قال الله تعالى : #وَإِنْ حِفْثُمَ ما 
نا € [النساء: ه10 أي فراق بينهما في الاختلاف حتى يشق أحدهما على الآخر. 
البحث الثاني : ير ل 
المناقضة والعاقل لا يلتزم المناقضة ألبتة فحيث التزموها علمنا أنه نه ليس غرضهم طلب الدين 
والانقياد للحق وإنما غرضهم المنازعة وإظهار العداوة ثم للمفسرين عبارات . أولها: قال ابن 
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عباس رضي الله عنهما: لا هُمْ في شِنَانْ © في خلاف مذ فارقوا الحق وتمسکوا بالباطل 
فصاروا مخالفين لله . وثانيها: قال أبو عبيدة ومقاتل في شقاق . أي في ضلال . وثالئها: قال ابن 
زيد: في منازعة ومحاربة . ورابعها: قال الحسن : في عداوة قال القاضي : ولا يكاد يقال في 
المعاداة على وجه الحق أو المخالفة التي لا تكون معصية أنه شقاق وإنما يقال ذلك في مخالفة 
عظيمة توقع صاحبها في عداوة الله وغضبه ولعنه وفي استحقاق النار فصار هذا القول وعيدًا منه 
تعالى لهم وصار وصفهم بذلك دليلاً على أن القوم معادون للرسول مضمرون له السؤال 
مترصدون لإيقاعه في المحن» فعند هذا آمنه الله تعالى من كيدهم وآمن المؤمنين من شرهم 
ومكرهم فقال : نيكم له 4 تقوية لقلبه وقلب المؤمنين لأنه تعالى إذا تكفل بالكفاية في أمر 
حصلت الثقة به قال المتكلمون : هذا إخبار عن الغيب فیکون معجرًا دالا على صدقة وإنما قلنا 
إنه إخبار عن الغيب وذلك لأنا وجدنا مخبر هذا القول على ما أخبر به لأنه تعالى كفاه شر اليهود 
والنصارى ونصره عليهم حتى غلبهم المسلمون وأخذوا ديارهم وأموالهم فصاروا أذلاء في 
أيديهم يؤدون إليهم الخراج والجزية أو لا يقدرون ألبتة على التخلص من أيديهم وإنما قلنا: إنه 
معجز لأنه المتخرص لا يصيب في مثل ذلك على التفصيل» قال الملحدون: لا نسلم أن هذا 
معجز وذلك لأن المعجز هو الذي يكون ناقضا للعادة وقد جرت العادة بأن كل من كان مبتلى 
بایذاء غیره فإنه يقال له : اصبر فان الله يكفيك شره» ثم قد یقع ذلك تارة ولا يقع آخری» وإذا 
كان هذا معتادا فکیف يقال : إنه معجز وأيضًا لعله توصل إلى ذلك برژیا رآهاء وذلك مما لاسبیل 
إلى دفعه» فان المنجمين يقولون: من كان سهم الغيب في طالعه فإنه يأتيى بمثل هذه الأخبار وإن 

والجواب: أنه ليس غرضنا من قولنا إنه معجز أن هذا الإخبار وحده معجزء بل غرضنا أن 
القرآن يشتمل على كثير من هذا النوع» والإخبار عن الأشياء الكثيرة على سبيل التفصيل مما لا 
يتأتى من المتخرص الكاذب . 

ثم إنه تعالى لما وعده بالنصرة والمعونة أتبعه بما يدل على أن ما يسرون وما يعلنون من هذا 
الأمر لا يخفى عليه تعالى فقال : رو سیم لیر 6 وفيه وجهان. الأول: أنه وعيد لهم 
والمعنى أنه يدرك ما يضمرون ويقولون وهو عليم بكل شيء فلا يجوز لهم أن يقع منهم أمر إلا 
وهو قادر على كفايته إياهم فيه . الثاني : أنه وعد للرسول عليه السلام يعني : يسمع دعاءك ويعلم 
نيتك وهو يستجيب لك ويوصلك إلى مرادك» واحتج الأصحاب بقوله : #وهو المع اللي # 
على أن سمعه تعالى زائد على علمه بالمسموعات لأن قوله : (عَلِيم) بناء مبالغة فيتناول كونه 
عالمًا بجميع المعلومات» فلو كان كونه سميعًا عبارة عن علمه بالمسموعات لزم التكرار وأنه 
غير جائز» فوجب أن يكون صفة كونه تعالى سميعًا أمرًا زائذا على وصفه بكونه عليمًا والله أعلم 
بالصواب . 
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قوله تعالى: # صِبَْعْةَ الله و مَنْ أَحْسَنٌ ت أله صِبَعَةٌ ون لم عیدوت © 4 

رای لحا دكن ارب ای وهر ان كرما 11 حل ما ین و رنه 
يدل على أن دلائل هذا الدين واضحة جلية فقال : #مِبَعَةَ هو ثم في الآية مسائل : 

المسألة الأولى : الصبغ : ما يلون به الثياب ويقال: صبغ الثوب يصبغه بفتح الباء وكسرها 
وضمها ثلاث لغات» صبعًا بفتح الصاد وكسرها لغتان . (والصّبّعّة) فِعْلة من صَبَعْ كالجلسّة من 
جَلَسء وهي الحالة التي يقع عليها الصبغ» ثم اختلفوا في المراد بصبغة الله على أقوال : الأول: 
أنه دين الله وذكروا في أنه لم سمي دين ا الور E‏ 
كانوا يغمسون أولادهم في ماء أصفر يسمونه المعمودية ويقولون: هو تطهير لهم . وإذا فعل 
الواحد بولده ذلك قال: الآن صار نصرانيًا . فقال الله تعالی : اطلبوا صبغة الله وهي الدين 
والإسلام E CL‏ 40 الصبعة على الدين طريية المشاكلة كما ؟ تقول لمن 
يغرس الاشجار وأنت تريد أن تأمره بالكرم : اغرس كما يغرس فلان تريد رجلاً مواظبًا على 
الکرم» ونظيره 0 0 : تما ن مُسَتَهْرِمُونَ4 [البقرة: 2114 « یعون أله وهو حَددِعَهُم 4 [الساء: 
۲ # وم گر أ (ال عمران : :10 ىرۇ مد مه س سه يلها [الشورى: ۰۰ إن 
و و لمر ۸ وثانيها: اليهود: تعب ار انها يورا دم ان سب 
آولادها نصاری بمعنی یلقونهم فيصبغونهم بذلك لما یشربون في قلوبهم» عن قتادة قال ابن 
الأنباري : یقال : فلان يصبغ فلاتا في الشيء» أي يدخله فيه ویلزمه إياه كما یجعل الصبغ لازمًا 
للثواب وأنشد ثعلب: 

دع الشر وانزل بالنجاة تحرزا إذا أنت لم يصبغك في الشر صابغ 

وثالثها: سمي الدين صبغة لأن هيئته تظهر بالمشاهدة من أثر الطهارة والصلاة» قال الله 
تعالی : #سییماهم ۾ فی وخوههم من آثر آلستجود 46 [الفتح ۰ ورابعها: قال القاضي قوله: #صِبَعَةٌ 
ا : «فولوا ءامکا بء إلى قوله : ون لم مُسَلِمُون» [البقرة: ۱۳۰ فوصف هذا 
الإيمان منهم بأنه صبغة الله تعالى ليبين أن المباينة بين هذا الدين الذي اختاره الله» وبين الدين 
الذي اختاره المبطل ظاهرة جلية» كما تظهر المباينة بين الألوان والأصباغ لذي الحس السليم . 
القول الثاني: أن صبغة الله فطرته وهو كقوله: «فطرت آله ای فطر الئاس علا لا سيد إِحَلقٍ أله 4 
[الروم: ۳۰] ومعنى هذا الوجه أن الانسان موسوم في تركيبه وبئيته بالعجز والفاقة» والآثار الشاهدة 
عليه بالحدوث والافتقار إلى الخالق فهذه الآثار كالصبغة له وكالسمة اللازمة . قال القاضي : من 
حمل قوله: صِبَكةٌ لو على الفطرة فهو مقارب في المعنی» لقول من يقول: هو دين الله لأن 
الفطرة التي أمروا بها هو الذي تقتضیه الأدلة من عقل وشرع» وهو الدين أيضّاء لكن الدين أظهر 
لأن المراد على ما بينا هو الذي وصفوا أنفسهم به في قوله فووا ما بان فكأنه تعالى قال في 
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ذلك : إن دين الله الذي ألزمكم التمسك به فالنفع به سيظهر ديئًا ودنيا كظهور حسن الصبغت 
وإذا حمل الكلام على ما ذكرناه لم يكن لقول من يقول: إنما قال ذلك لعادة جارية لليهود 
والنصارى في صبغ يستعملونه في أولادهم معنى» لأن الكلام إذا استقام على أحسن الوجوه 
بدونه فلا فائدة فيه ولنذكر الآن بقية أقوال المفسرین : 

القول الثالث : أن صبغة الله هي الختان» الذي هو تطهير» أي كما أن المخصوص الذي 
للنصارى تطهير لهم فكذلك الختان تطهير للمسلمين عن أبي العالية . 

القول الرابع : إنه حجة الله» عن الأصم› وقيل : إنه سنة الله» عن أبي عبيدة» والقول الجيد 
هو الأول» والله أعلم . 

المسألة الثانية: في نصب صبغة أقوال. أحدها: أنه بدل من ملة وتفسير لها . الثاني : اتبعوا 
صبغة الله . الثالث : قال سيبويه : إنه مصدر مؤكد فينتصب عن قوله : ءامنا بأل 4 كما انتصب 
وعد الله عما تقدمه . 

آماقوله: ومن َحْسَحُ یرت ان صِبْعَةٌ € فالمراد أنه يصبغ عباده بالایمان ویطهرهم به من 
آوساخ الکفر» فلا صبغة أحسن من صبغته . 

آما قوله تعالی: ون لم عدون © فقال صاحب (الکشاف): إنه عطف على : امنا بات 4 
وهذا يرد قول من يزعم أن صبغة الله بدل من ملة إبراهيم أو نصب على الاغراء بمعنی علیکم 
صبغة الله لما فيه من فك النظم وانتصابها على آنها مصدر موکد هو الذي ذکره سیبویه» والقول 
ما قالت حذام . 

قوله تعالی: فل عابتا في اه وهو رتا وم ونا امتا ولکم 

فتك رصن ۸ يشو © » 

اعلم أن في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اختلفوا في تلك المحاجة وذكروا وجوهًا: أحدها: أن ذلك كان قولهم أنهم 
أولى بالحق والنبوة لتقدم النبوة فيهم» والمعنى : أتجادلوننا في أن الله اصطفى رسوله من 
العرب لا منكم وتقولون: لو أنزل الله على أحد لأنزل عليكم» وترونكم أحق بالنبوة منا. 
وثانيها: قولهم: نحن أحق بالإيمان من العرب الذين عبدوا الأوثان. وثالثها: قولهم: لمحن 
كوا لَه وجوم رسماس:: ]٠۸‏ وقولهم : تن يَدْخُلَ ال لا من كان وا أو ترا © [البقرة: ]1١١‏ 
وقولهم: «كُووأ هُودًا أو تصدرئ دوا [البقرة: ۱۳۰] عن الحسن . ورابعها: عبت في أل 4 
أي : أتحاجوننا في دين الله . 

المسألة الثانية : هذه المحاجة كانت مع من؟ ذكروا فيه وجوها. أحدها: أنه خطاب لليهود 


رصبت صا ص 


والنصارى . وثانيها: أنه خطاب مع مشركي العرب حيث قالوا: #لولا نر هدا الفرءان عل جلى من 
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تن عم € [الزخرف: ۱ والعرب کانوا مقرین بالخالق . وثالثها : أنه خطاب مع الکل» والقول 
الأول أليق بنظم الآية . 

أما قوله: وهو رتا ورب ففيه وجهان: 

الأول: أنه أعلم بتدبیر خلقه وبمن یصلح للرسالة وبمن لا یصلح لها فلا تعترضوا على 
ربكم» فان العبد لیس له أن یعترض على ربه» بل يجب عليه تفویض الأمر بالكلية له . 

الثاني: أنه لا نسبة لکم إلى الله تعالی إلا بالعبودية» وهذه النسبة مشتركة بیننا وبینکم» فلم 
LCL‏ لتر ای تا اناوت ی ی یواست 
وهو المراد بقوله : « ون لم لصون ومذا التأویل أقرب . 

آما قوله تعالی: : # وقالوا لا عمدلا وا وک ملد که فالمراد منه النصيحة في الدین كأنه تعالی قال 
لنبیه : قل لهم هذا القول على وجه الشفقة والنصيحة» أي لا يرجع إلى من آفعالکم القبيحة ضرر 
حتی یکون المقصود من هذا القول دفع ذلك الضرر وانما المراد نصحکم وإرشادكم إلى 
الأصلحء وبالجملة فالانسان إنما یکون مقبول القول إذا كان خالیّا عن الأغراض الدنيوية فاذا 
كان لشيء من الاغراض لم ينجع قوله في القلب آلبتة فهذا هو المراد فیکون فيه من الردع والزجر 
مایبعث على النظر وتحرك الطباع على الاستدلال وقبول الحق وأما معنی الاخلاص فقد 


قوله تعالى: 2 آم تَمَولُونَ إِنَّ انعم وَإسْمَعيلَ ورسخ وینْمُوب والاسبَاط 
انوا هُودًا او صر قل اماس ساس وو عندم 
يت اله وما أله يعَفْلٍ عَمَا مَمَلُونَ © 4 

اعلم أن في الآية مسألتين: 

المسألة الأولى : قرأ ابن عامر وحمزة والكسائي وحفص عن عاصم : #أُمْ تولو بالتاء على 
المخاطبة كأنه قال: أتحاجوننا أم تقولون» والباقون بالياء على أنه إخبار عن اليهود والنصارى 
فعلى الأول يحتمل أن تكون (أم) متصلة وتقديره : بأي الحجتين تتعلقون في أمرناء أبا لتوحيد 
فنحن موحدون» أم باتباع دين الأنبياء فنحن متبعون؟ وأن تكون منقطعة بمعنى : بل أ تقولون 
والهمزة للانکار أيضاء وعلى الثاني تكون منقطعة لانقطاع معناه بمعنى الانقطاع إلى حجاج آخر 
غير الأول ٠‏ كأنه قيل + : تقولون إن الأنبياء كانوا قبل نزول التوراة والإنجيل هودًا أو نصارى . 

المسألة الثانية : إنما آنکر الله تعالی ذلك القول علیهم لوجوه: آحدها: لان محمدا نيعت 
نبوته بسائر المعجزات» وقد آخبر عن کذبهم في ذلك فثبت لا محالة کذبهم فيه . وثانيها: شهادة 
التوراة والانجیل على أن الأنبیاء کانوا على التوحید والحنيفية. وثالثها : أن التوراة والانجیل 
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آنزلا بعدهم . ورابعها: آنهم ادعوا ذلك من غير برهان فوبخهم الله تعالی على ذلك بهذه 
الوجوه. ولما كان هذا القول باطلاً من هذه الوجوه» لا جرم آورد الله هذا الکلام في معرض 
الاستفهام على سبیل الانکار والغرض منه الزجر والتوبیخ وآن يقرر الله في نفوسهم آنهم 
یعلمون آنهم کانوا کاذبین فیما یقولون . 

آما قوله تعالی: فل ٤اث‏ تم کم أو ی فمعناه أن الله أعلم وخبره أصدق وقد آخبر في التوراة 
والإنجيل وفي القرآن على لسان محمد 86 أنهم كانوا مسلمین مبرئين عن اليهودية والنصرانية . 
فان قیل : إنما يقال هذا فيمن لا يعلم وهم علموه وكتموه فكيف يصح الکلام؟ قلنا: من قال : 
إنهم كانوا على ظن وتوهم فالكلام ظاهر ومن قال: علموا وجحدوا فمعناه أن منزلتكم منزلة 
المعترضين على ما يعلم أن الله أخبر به فلا ينفعه ذلك مع إقراره بأن الله أعلم . 

أما قوله: ومن طلم ین کم سَهِكدَةٌ مندم یت لد ففيه ثلاثة أوجه: 

أحدها: أن في الاية تقدیمّا وتأخیرا والتقدیر : ومن آظلم عند الله ممن کتم شهادة حصلت 
عنده کقولك : ومن أظلم من زيد من جملة الکاتمین للشهادة والمعنی . لو كان إبراهيم وبنوه 
هود أو نصاری» ثم إن الله کتم هذه الشهادة لم يكن أحد ممن یکتم شهادة أظلم منه لکن لما 
استحال ذلك مع عدله وتنزهه عن الكذب» علمنا أنه ليس الأمر كذلك . 

وثانيها: ومن أظلم منكم معاشر اليهود والنصارى إن كتمتم هذه الشهادة من الله فمن في 
قوله: #يى ی تتعلق بالكاتم على القول الأول وبالمكتوم منه على القول الثاني كأنه قال : 
ومن أظلم ممن عنده شهادة فلم يقمها عند الله بل كتمها وأخفاها. 

وثالشها: أن یکون : #مرح* في قوله : ویک أو صلة الشهادة والمعنی : ومن أظلم ممن 
كتم شهادة جاءته من عند الله فجحدها وأخفاها كقول الرجل لغيره عندي شهادة منك» أي 
شهادة سمعتها منك وشهادة جاءتني من جهتك ومن عندك . 

أما قوله: وا ان بکفل عَمَا تنم فهو الكلام الجامع لكل وعید» ومن تصور أنه تعالى 
عالم بسره واعلانه ولا یخفی علیه خافية وأنه من وراء مجازاته إن خيرًا فخیر وان شرا فشر لا 
يمضي عليه طرفة عين إلا وهو حذر خائف ألا تری أن آحدنا لو كان عليه رقیب من جهة سلطان 
يعد عليه الأنفاس لكان دائم الحذر والوجل مع أن ذلك الرقیب لا یعرف الا الظاهر» فکیف 
تن ای ل ار ۳ من القول . 

3 5 وہ مه ہو کچ ر شمه ر مر مه وروت ری ورور 
وله تعالی : # یرل که قد خلت لا ما بت وک تا سم ولا دسعلون 
عا كنأ یوت © 4 

اعلم أنه تعالی لما حاج اليهود في هؤلاء الأنبياء عقبه بهذه الآية لوجوه: 
آحدها: ليكون وعظّا لهم وزجرًا حتى لا يتكلوا على فضل الآباء فكل واحد يؤخذ بعمله . 
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وانیها: أنه تعالی بين أنه متى لا یستنکر أن یکون فرضکم عين فرضهم لاختلاف المصالح لم 
یستنکر أن تختلف المصالح فینقلکم محمد یمن ملة إلى ملة أخرى . 

وثالثها: أنه تعالى لما ذكر حسن طريقة الأنبياء الذين ذكرهم في هذه الآيات بين أن الدلیل لا 
يتم بذلك بل كل إنسان مسؤول عن عمله» ولا عذر له في ترك الحق بأن توهم أنه متمسك 
بطريقة من تقدم» لأنهم أصابوا أم أخطأوا لا ينفع هؤلاء ولا يضرهم لئلا يتوهم أن طريقة الدين 
التقلید» فان قيل لم كررت الآية؟ قلنا فيه قولان: أحدهما: أنه عنى بالآية الأولى إبراهيم ومن 
ذكر معه والثانية: أسلاف الیهود. قال الجبائي : قال القاضي : هذا بعيد لأن أسلاف اليهود 
والنصارى لم يجر لهم ذكر مصرح وموضع الشبهة في هذا القول أن القوم لما قالوا في إبراهيم 
وبنيه إنهم كانوا هودًا فكأنهم قالوا: إنهم كانوا على مثل طريقة أسلافنا من اليهود فصار سلفهم 
في حكم المذكورين فجاز أن يقول : ی نهد 4 ويعينهم ولكن ذلك كالتعسف بل 
المذكور السابق هو إبراهيم وبنوه فقوله : # تلك أَمَهُ َه يجب أن يكون عائدًا إليهم» والقول 
الثاني : أنه متی اختلفت الأوقات والاحوال والمواطن لم يكن التکرار عبثا فكأنه تعالی قال : ما 
هذا إلا بشر فوصف هؤلاء الأنبياء فیما آنتم عليه من الدین لا یسوغ التقلید في هذا الجنس 
فعلیکم بترك الکلام في تلك الأمة فلها ما کسبت وانظروا فیما دعاکم إليه محمد ین فان ذلك 


آنفع لکم وآعود علیکم ولا تسألون إلا عن عملکم . 
قوله تعالی: # سيفول ار من الاس ما وله 2 صن ی ا 4 ۳3 فل له 
رخ ا ؛ يتيك من بق تآ إل مط مُسْتَقِيمٍ © 4 


ان وی و ی و ی 
النسخ يقتضي ما الجهل أو التجهیل » وکلاهما لا یلیق بالحكيم» وذلك لأن الأمر ما أن یکون 
ا وإما أن یکون مقیدا بلا دوام» وإما أن یکون مقیدا بقيد الدوام فان كان خاليًا 
عن القيد لم يقتض الفعل إلا مرة واحدة» فلا يكون ورود الأمر بعد ذلك على خلافه ناسحا وان 
كان مقيدًا بقيد اللا دوام فهاهنا ظاهر أن الوارد بعده على خلافه لا یکون ناسحًا له وان کان 
مقيدًا بقيد الدوام فان كان الأمر يعتقد فيه أنه يبقى دائمًا مع أنه ذكر لفظا يدل على أنه يبقى دائمًا 
ثم إنه رفعه بعد ذلك» فهاهنا كان جاملاً ثم بدا له ذلك» وان كان عالمًا بأنه لا يبقى دائمًا مع أنه 
ذكر لفظا يدل على أنه يبقى دائمًا كان ذلك تجهيلاً فثبت أن النسخ يقتضي إما الجهل أو التجهيل 
وهما محالان على الله تعالى» فكان النسخ منه محالا» فالآتي بالنسخ في أحكام الله تعالى 
إنهم خصصوا هذه الصورة بمزيد شبهة فقالوا: نا إذا جوزنا النسخ إنما نجوزه عند اختلاف 
المصالح وهاهنا الجهات متساوية في أنها لله تعالى ومخلوقة له فتغيير القبلة من جانب إلى 
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جانب فعل خال عن المصلحة فیکون عبئًا والعبث لا یلیق بالحکیم» فدل هذا على أن هذا التغيير 
لیس من الله تعالی» فتوصلوا بهذا الوجه إلى الطعن في الاسلام» ولنتکلم الاآن في تفسیر 
الألفاظ ثم لنذکر الجواب عن هذه الشبهة على الوجه الذي قرره الله تعالی في کتابه الکریم . 


آما قوله: «سَيَُولُ شهاک ففیه قولان: 

الأول - وهو اختیار القفال :- أن هذا اللفظ وان كان للمستقبل ظاهرا لکنه قد یستعمل في 
الماضي أيضّاء کالرجل يعمل عملا فیطعن فيه بعض أعدائه فیقول : آنا أعلم آنهم سیطعنون علي 
فیما فعلت » ومجاز هذا أن یکون القول فیما یکرر ويعاد» فإذا ذکروه مرة فسیذکرونه بعد ذلك 
مرة آخری» فصح على هذا التأويل أن یقال : سیقول السفهاء من الناس ذلك» وقد وردت 
الأخبار آنهم لما قالوا ذلك نزلت الآية . 

القول الثانی : أن الله تعالی آخبر عنهم قبل أن ذکروا هذا الکلام آنهم سيذكرونه وفیه فوائد : 

احده: أنه عليه الصلاة والسلام إذا آخبر عن ذلك قبل وقوعه» كان هذا اخبارًا عن الغیب 
فيكون معجرًا. 

وثانيها: أنه تعالى إذا أخبر عن ذلك أولاً ثم سمعه منهم» فإنه يكون تأذيه من هذا الكلام أقل 
مما إذا سمعه منهم أولاً. وثالثها: أن الله تعالى إذا أسمعه ذلك أولا * ثم ذكر جوابه معه فحين 
يسمعه النبي عليه الصلاة والسلام منهم يكون الجواب حاضرا» فكان ذلك أولى مما إذا سمعه 
و ا ی ۳ 
نون ومن كما امن الها زوربتر: : +ع وبالجملة فان من لا يميز بين ما له وعليه» ويعدل عن طريق 
منافعه إلى ما یضره» یوصف بالخفة والسفه» ولا شك أن الخطاً في باب الدین أعظم مضرة منه 
في باب الدنیا فإذا كان العادل عن الرأي الواضح في آمر دنیاه يعد سفيهًاء فمن یکون کذلك في 
آمر دینه كان آولی بهذا الاسم فلا کافر إلا وهو سفیه فهذا اللفظ یمکن حمله على الیهود» وعلی 
المشرکین وعلی المنافقین» وعلی جملتهم. ولقد ذهب إلى کل واحد من هذه الوجوه قوم من 
المفسرین : 

فاولها: قال ابن عباس ومجاهد : هم الیهود» وذلك لأنهم کانوا یأتسون بموافقة الرسول لهم 
في القبلة» وکانوا یظنون أن موافقته لهم في القبلة ربما تدعوه إلى أن يصير موافقّا لهم بالکليت 
فلما تحول عن تلك القبلة استوحشوا من ذلك واغتموا وقالوا: قد عاد إلى طريقة آبائه» واشتاق 
إلى دينهم» ولو ثبت على قبلتنا لعلمنا أنه الرسول المنتظر المبشر به في التوراة» فقالوا: ما 
حكى الله عنهم في هذه الاية. 

وثانيها: قال ابن عباس والبراء بن عازب والحسن والأصم: إنهم مشركو العرب» وذلك لأنه 
عليه الصلاة والسلام كان متوجها إلى بيت المقدس حين كان بمكة» والمشركون كانوا يتأذون 
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منه بسبب ذلك فلما جاء إلى المدينة وتحول إلى الکعبة قالوا: آبی إلا الرجوع إلى موافقتنا» ولو 
ثبت عليه لكان أولى به . 

وثالثها: أنهم المنافقون وهو قول السدي» وهؤلاء إنما ذكروا ذلك استهزاء من حيث لا يتميز 
بعض الجهات عن بعض بخاصية معقولة تقتضي تحويل القبلة إليهاء فكان هذا التحويل مجرد 
العبث والعمل بالرأي والشهوة» وانما حملنا لفظ السفهاء على المنافقين لأن هذا الاسم مختص 
بهم» قال الله تعالی : #آلة إِنَّهُمْ هم ألسمهاء وککن لا يمَلَمُون4 البقرة: ۱۳]. 

ورابعه: أنه يدخل فيه الكل لأن لفظ السفهاء لفظ عموم دخل فيه الألف واللام» وقد بینا 
صلاحيته لكل الكفار بحسب الدليل العقلي والنص أيضا يدل عليه وهو قوله : #ومن برع عن 
مد رهم لا من سفه تنس که [البقرة: ۱۳۰] فوجب أن يتناول الكل . قال القاضي : المقصود من الاية 
بيان وقوع هذا الكلام منهم في الجملة وإذا كان كذلك لم يكن ادعاء العموم فيه بعيدًا قلنا: هذا 
القدر لا ينافي العموم ولا يقتضي تخصيصه بل الأقرب أن يكون الكل قد قال ذلك لأن الأعداء 
مجبولون على القدح والطعن فإذا وجدوا مجالا لم يتركوا مقالاً ألبتة . 

أما قوله تعالى: اما رم عن لبم ای كوا ها4 ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : ولاه عنه: صرفه عنه وولى إليه بخلاف ولى عنه» ومنه قوله : #ومن تم 
يُومَيذِر دَرَه4 رالانفاں: +ع وقوله: لما وله € استفهام على جهة الاستهزاء والتعجب . 

المسألة الثانية : في هذا التولي وجهان : 

الوجه الأول : وهو المشهور المجمع عليه عند المفسرین : أنه لما حولت القبلة إلى الكعبة من 
.بيت المقدس عاب الكفار المسلمين فقالوا: ما ولاهم عن قبلتهم التي كانوا عليها فالضمير في 
قوله : ما وه # للرسول والمؤمنين والقبلة التي كانوا عليها هي بيت المقدس» واختلفت 
الروايات في أنه عليه الصلاة والسلام متى حول القبلة بعد ذهابه إلى المدينة فعن أنس بن مالك 
رضى الله عنه بعد تسعة أشهر أو عشرة أشهر» وعن معاذ بعد ثلاثة عشر شهرا» وعن قتادة بعد 
ستة عشر شهر! وعن ابن عباس والبراء بن عازب بعد سبعة عشر شهرّا» وهذا القول أثبت عندنا 
من سائر الأقوال وعن بعضهم ثمانية عشر شهرًا من مقدمه . قال الواقدي: صرفت القبلة يوم 
الاثنين النصف من رجب على رأس سبعة عشر شهرًاء وقال آخرون : بل سنتان . 

الوجه الثاني : قول أبي مسلم وهو أنه لما صح الخبر بأن الله تعالى حوله عن بيت المقدس 
إلى الكعبة وجب القول به» ولولا ذلك لاحتمل لفظ الآية أن يراد بقوله: وا لا 4 أي 
السفهاء كانوا عليها فإنهم كانوا لا يعرفون إلا قبلة اليهود وقبلة النصاری» فالأولى إلى المغرب 
والثانية إلى المشرق» وما جرت عادتهم بالصلاة حتى يتوجهوا إلى شيء من الجهات فلما رأوا 
رسول الله و متوجها نحو الكعبة كان ذلك عندهم مستنکرّا» فقالوا: كيف يتوجه أحد إلى غير 
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هاتين الجهتین المعروفتین» فقال الله تعالی رادا عليهم؛ #قل لو اف والمفرت واعلم آن آبا 
مسلم صدق فانه لولا الروایات الظاهرة لكان هذا القول محتملاً والله أعلم . 

المسألة الثالثة : قال القفال : القبلة هي الجهة التي یستقبلها الانسان» وهي من المقابلة» وانما 
سمیت القبلة قبلة لأن المصلي یقابلها وتقابله» وقال قطرب : یقولون في کلامهم لیس لفلان 
قبلة» أي لیس له جهة يأوي إليهاء وهو آیضا مأخوذ من الاستقبال» وقال غیره: إذا تقابل 
الرجلان فكل واحد منهما قبلة للآخرء وقال بعض المحدئین : 

جعلت ماواك لي قررًا وقبلة حیشمالصأت 

آما قوله تعالی: فل نامر انرب فاعلم أن هذا هو الجواب الأول عن تلك الشبهة› 
وتقریره أن الجهات كلها لله ملْکا ومُلْكاء فلا یستحق شيء منها لذاته أن یکون قبلة» بل نما 
تصير قبلة لأن الله تعالی جعلها قبلة » وإذا كان الأمر كذلك فلا اعتراض عليه بالتحویل من جهة 
إلى جهة آخری . 

فان قيل: ما الحكمة أولاً في تعیین القبلة؟ ثم ما الحكمة في تحویل القبلة من جهة إلى جهة؟ 

قلنا: آما المسألة الأولی ففیها الخلاف الشدید بين أهل السنة والمعتزلة آما آهل السنة فانهم 
یقولون: لا يجب تعلیل آحکام الله تعالی ألبتة» واحتجوا عليه بوجوه: 

احدها: أن كل من فعل فعلاً لغرض. فإما أن یکون وجود ذلك الغرض آولی له من لا وجوده 
وإما أن لا یکون كذلك» بل الوجود والعدم بالنسبة إليه سيان» فان كان الأول» كان ناقصًا لذاته 
مستکملاً بغیره» وذلك على الله محال» وان كان الثاني استحال أن یکون غرضًا ومقصودا 
ومرجخا فان قیل : إنه وان كان وجوده وعدمه بالنسبة إليه على السوية إلا أن وجوده لما كان آنفع 
للغیر من عدمه فالحکیم یفعله لیعود النفع إلى الغیر قلنا : عود النفع إلى الغیر ولا عوده الیه» 
هل هما بالنسبة إلى الله تعالی على السواء» أو لیس الأمر کذلك» وحینئذ یعود التقسیم . 

وثانيها: أن كل من فعل فعلاً لغرض فإما أن يكون قادرا على تحصیل ذلك الغرض من دون 
تلك الواسطة أو لا يكون قادرًا عليه . فان كان الأول كان توسط تلك الواسطة عبئّاء وان كان 
الثاني كان عجرًا وهو على الله محال . 

وثالثها: أنه تعالى إن فعل فعلاً لغرض فذلك الغرض إن كان قديمًا لزم من قدمه قدم الفعل وهو 
محال» وان كان محدثًا توقف |حدائه على غرض آخرء ولزم الدور أو التسلسل وهو محا©. 

ورابعها: أن تخصيص إحداث العالم بوقت معين دون ما قبله وما بعده إن كان لحكمة اختص 
بها ذلك الوقت دون ما قبله وما بعده كان طلب العلة في أنه لم حصلت تلك الحكمة في ذلك 
الوقت دون سائر الاوقات کطلب العلة في أنه لم حصل العالم في ذلك الوقت دون سائر 
الأوقات» فإن استغنی أحدهما عن المرجح فكذا الآخرء وإن افتقر فكذا الآخر وان لم یتوقف 
ذلك على الحكمة فقد بطل توقيف فاعلية الله على الحكمة والغرض . 
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وخامسها: ما سبق من الدلائل على أن جميع الكائنات من الخير والشر» والكفر والایمان» 
والطاعة والعصيان واقع بقدرة الله تعالى وإرادته» وذلك يبطل القول بالغرض» لأنه يستحيل أن 
يكون لله غرض يرجع إلى العبد في خلق الكفر فيه وتعذيبه عليه أبد الآباد. 

وسادسه: أن تعلق قذرة الله تعالى وإرادته بإيجاد الفعل المعين في الازل» ما أن يكون جائرًا 
أو واجبّا» فان كان جائرًا افتقر إلى مؤثر آخر ويلزم التسلسل» ولأنه يلزم صحة العدم على 
القديم» وان كان واجبًا فالواجب لا يعلل فثبت عندنا بهذه الوجوه أن تعليل أفعال الله وأحكامه 
بالدواعي والأغراض محال. وإذا كان كذلك كانت فاعليته بمحض الإلهية والقدرة والنفاذ 
والاستیلاء» وهذا هو الذي دل عليه صريح قوله تعالى: #قل يِه مرن انرب فإنه علل 
جواز النسخ بكونه مالكا للمشرق والمغرب» والملك يرجع حاصله إلى القدرة» ولم يعلل ذلك 
بالحكمة على ما تقوله المعتزلة» فثبت أن هذه الآية دالة بصريحها على قولنا ومذهبناء أما 
المعتزلة فقد قالوا: لما دلت الدلائل على أنه تعالى حکیم» والحكيم لا يجوز أن تكون أفعاله 
خالية عن الأغراض» علمنا أن له سبحانه في كل أفعاله وأحكامه حكمًا وأغراضًاء ثم إنها تارة 
تكون ظاهرة جلية لناء وتارة مستورة خفية عنا» وتحويل القبلة من جهة إلى جهة أخرى يمكن أن 
يكون لمصالح خفية وأسرار مطوية عناء وإذا كان الأمر كذلك : استحال الطعن بهذا التحويل في 
دين الإسلام . 

المسألة الرابعة: في الكلام في تلك الحكم على سبيل التفصيل»› واعلم أن أمثال هذه 
المباحث لا تكون قطعية» بل غايتها أن تكون أمورًا احتمالية أما تعيين القبلة في الصلاة فقد 
ذكروا فيه حكما: 

أحدها: أن الله تعالى خلق فى الإنسان قوة عقلية مدركة للمجردات والمعقولات» وقوة خيالية 
متصرفة في عالم الاجساد» وقلما تنفك القوة العقلية عن مقارنة القوة الخيالية ومصاحبتهاء فإذا 
أراد الإنسان استحضار آمر عقلي مجرد وجب أن يضع له صورة خيالية يحسبها حتى تكون تلك 
الصورة الخيالية مُعِيئّة على إدراك تلك المعاني العقلية» ولذلك فإن المهندس إذا أراد إدراك 
حكم من أحكام المقادیر» وضع له صورة معينة وشكلاً معيئًا ليصير الحس والخيال مُعینین 
للعقل على إدراك ذلك الحكم الكلي» ولما كان العبد الضعيف إذا وصل إلى مجلس المَلِك 
العظيم» فإنه لا بد وأن يستقبله بوجهه وأن لا يكون معرضا عنه» وأن يبالغ في الثناء عليه 
بلسانه» ويبالغ في الخدمة والتضرع له» فاستقبال القبلة في الصلاة يجري مجرى كونه مستقبلاً 
للملك لا معرضاعنه والقراءة والتسبيحات تجري مجرى الثناء عليه والركوع والسجود يجري 
مجرى الخدمة . 

وثانيها: أن المقصود من الصلاة حضور القلب وهذا الحضور لا يحصل إلا مع السكون وترك 
الالتفات والحركة» وهذا لا يتأتى إلا إذا بقي في جميع صلاته مستقبلاً لجهة واحدة على 
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التعيين» فإذا اختص بعض الجهات بمزید شرف في الأوهام» كان استقبال تلك الجهة آولی . 

و أن الله تعالى يحب الموافقة والألفة بين المؤمنين» وقد ذكر المنة بها عليهم ؛ > حيث 
قال : ودا ممت ال و که لآل عمران: ٠0+‏ إلى قوله : عون (ال عمران: ۱۰۳] ولو توجه كل 
واحد في صلاته إلى ناحية آخری» لكان ذلك یوهم اختلافا ظاهرًاء فعين الله تعالى لهم جهة 
معلومت وأمرهم جميعا بالتوجه نحوهاء ليحصل لهم الموافقة بسبب ذلك» وفيه إشارة إلى 
أن الله تعالى يحب الموافقة بين عباده في أعمال الخير . 

ورابعه: أن الله تعالى خص الكعبة بإضافتها إليه في قوله : لبَق [البقرة: ۱۲۰] وخص 
المؤمنين باضافتهم بصفة العبودية إليه» وكلتا الإضافتين للتخصيص والتكريم فكأنه تعالى قال : 
يا مؤمن أنت عبدي» والكعبة بيتي » والصلاة خدمتي» فأقبل بوجهك في خدمتي إلى بيتي» 
وبقلبك إلي . 

وخامسها: قال بعض المشايخ : إن اليهود استقبلوا القبلة لأن النداء لموسى عليه السلام جاء 
منه» وذلك قوله: وما كت جاب ای [القصص: »4 الآية» والنصارى استقبلوا المغرب» لأن 
جو عليه ال اسب ذهب ای مریم اسهم من حاتي الجسری »مر + هی : وکر 
في الکتب مرت إذ ند ین آهلها مكانا رفک [مریم: «۱] والمژمنون استقبلوا الکعبة لأنها قبلة 
خليل الله» ومولد حبيب الله» وهي موضع حرم الله» وكان بعضهم يقول: استقبلت النصارى 
مطلع الانوار» وقد استقبلنا مطلع سيد الانوار» وهو محمد يله فمن نوره خلقت الأنوار 

وسادسها: قالوا: الكعبة سرة الأرض ووسطهاء فأمر الله تعالى جميع خلقه بالتوجه إلى وسط 
الأرض في صلاتهم» وهو إشارة إلى أنه يجب العدل في كل شيء» ولأجله جعل وسط الأرض 

وسابعه: اه ال آظهر حبه لمحمد علیه الصلاة والسلام بواسطة آمره باستقبال الکعب 
وذلك لأنه عليه الصلاة والسلام كان یتمنی ذلك مدة لأجل مخالفة اليهود» فأنزل الله تعالی : 
8ذ ری تب وجه في اس دبهرة: ٠٠٠‏ الآية» وفي الشاهد إذا وصف واحد من الناس 
بمحبة آخر قالوا: E E‏ دور یب 
لأجل حبيبه محمد عليه الصلاة والسلام على جهة التحقيق» وقال : لوسك قله نهک 
[البقرة: 144] ولم يقل قبلة أرضاهاء والإشارة فيه كأنه تعالى قال : اسع كن اجن لل وان 
وأنا أطلب رضاك في الدارين» أما في الدنيا فهذا الذي ذكرناه وأما في الآخرة فقوله تعالی : 
ولسو يُمْطِيلك ربك رش [الصحى: ه] وفيه إشارة أيضًا إلى شرف الفقراء» وهو أن الله تعالى 
ی کر یا او : 9 فتطردهم کون مد 1 
اللوي © [الأنعام : ؟ه] وقال في الإعراض عن القبلة : # وکین تبعت أهواء هم ين هد بد ما اما 
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يرت الیل رتاک لا لین الیلییک؟ وبیره. هع فکأنه تعالی قال : الکعبة قبلة وجهك» والفقراء 
قبلة رحمتي» فإعراضك عن قبلة وجهك» يوجب كونك ظالماء فالإعراض عن قبلة رحمتي 
كيف يكون . 

وثامنها: العرش قبلة الحملة» والكرسي قبلة البررت والبيت المعمور قبلة السفرةء والكعبة 
قبلة المؤمنين» والحق قبلة المتحيرين من المؤمنين» قال الله تعالی : يما ولو نوج اه 
[البقرة: ]1١6‏ وثبت أن العرش مخلوق من النور» والكرسي من الدر» والبيت المعمور من 
الیاقوت» والكعبة من جبال خمسة : من طور سينا» وطور زیتا؛ والجودي» ولبئان» وحراء» 
والاشارة فيه كأن الله تعالی یقول : إن كانت عليك ذنوب بمثقال هذه الجبال فأتیت الکعبة حاجًا 
أو توجهت نحوها مصليًا کفرتها عنك وغفرتها لك فهذا جملة الوجوه المذکورة فى هذا الباب» 
والتحقیق هو الأول . 

المسألة الخامسة: في حكمة تحویل القبلة من جهة إلى جهة قد ذکرنا شبهة القوم في إنكار 
هذا التحویل» وهي أن الجهات لما كانت متساوية في جميع الصفات كان تحویل القبلة من جهة 
إلى جهة مجرد العبث» فلا یکون ذلك من فعل الحکیم . 
ظاهر» وآما على قول المعتزلة فلهم طریقان : الأول: أنه لا يمتنع اختلاف المصالح بحسب 
اختلاف الجهات » وبیانه من وجوه: آحدها: أنه إذا ترسخ في آوهام بعض الناس أن هذه 
الجهات آشرف من غیرها بسبب أن هذا البیت بناه الخلیل وعظمه» كان هذا الانسان عند استقباله 
آشد تعظيمًا وخشوعاء وذلك مصلحة مطلوبة . وئانیها: أنه لما كان بناء هذا البیت سببًا لظهور 
دولة العرب كانت رغبتهم في تعظیمه آشد . وثالثها: أن اليهود لما کانوا یعیرون المسلمین عند 
استقبال بيت المقدس بأنه لولا أنا أرشدناكم إلى القبلة لما كنتم تعرفون القبلة» فصار ذلك سبيًا 
لتشويش الخواطر» وذلك مخل بالخضوع والخشوع. فهذا یناسب الصرف عن تلك القبلة . 
ورابعها: أن الكعبة منشأ محمد يكن » فتعظيم الكعبة يقتضي تعظيم محمد عليه الصلاة والسلام» 
وذلك أمر مطلوب لأنه متى رسخ في قلبهم تعظیمه كان قبولهم لأوامره ونواهيه في الدين 
والشريعة أسرع وأسهل» والمفضي إلى المطلوب مطلوب. فكان تحويل القبلة مناسبًا. 
وخامسها: أن الله تعالى بين ذلك في قوله : «وبا جع القبلة ای ك علا الا تلم من ی 
َلرَسُولَ مکن یب عل عَبیه زببتره: ]٠٤۴‏ فأمرهم الله تعالی حين کانوا بمكة أن یتوجهوا إلى بيت 
المقدس ليتميزوا عن المشرکین. فلما هاجروا إلى المدينة وبها الیهود» أمروا بالتوجه إلى الكعبة 
ليتميزوا عن اليهود . 

ما قوله: بی من يا إل ريل میم € فالهداية قد تقدم القول فيهاء قالت المعتزلة: نما 
هي الدلالة الموصلة والمعنى أنه تعالى يدل على ما هو للعبادة أصلح . والصراط المستقيم هو 


الآية رقم (۱:۳) ۳۸۵ 


الذي يؤديهم إذا تمسکوا به إلى الجنة قال آصحابنا: هذه الهداية إما أن یکون المراد منها 
الدعوة أو الدلالة أو تحصيل العلم فيه » والأولان باطلان» لأنهما عامان لجميع المكلفين فوجب 
حمله على الوجه الثالث وذلك يقتضي بأن الهداية والإضلال من الله تعالى . 

م 


قوله تعالی: ۾ وک جع و ور تا ۹1 2 ۳ بدا 2 ألما 37 
ال کہ س يدأ 4 
اعلم أن في هذه الآية مسائل: 


المسألة الأولى: الكاف في #وَكَدَِكَ » كاف التشبیه» والمشبه به أي شيء هو؟ وفيه وجوه . 
أحدها: أنه راجع إلى معنى يهدي» أي كما أنعمنا عليكم بالهداية» كذلك أنعمنا عليكم بأن 
جعلناكم أمة وسطا . وثانيها: قول أبي مسلم تقريره كما هديناكم إلى قبلة هي أوسط القبل 
وکذلك جعلناکم أمة وسطا . وثالثها : أنه عائد إلى ما تقدم من قوله في حق إبراهيم عليه السلام : 
۳۹۳ سك الا € [البقرة: ۰ أي فكما اصطفیناه ا ا 
ورابعها: یحتمل عندي أن یکون التقدير : وله الق ولعب € [البقرة: ۱۱] فهذه الجهات بعد 
ل ۱ 
منه واحسانا فكذلك العباد كلهم مشترکون في العبودية إلا أنه حص هذه الأمة بمزید الفضل 
والعبادة فضلاً منه وإحسانًا لا وجوبًا . وخامسها: أنه قد يذكر ضمیر الشيء وان لم يكن المضمر 
مذكورًا إذا كان المضمر مشهورًا معروفا كقوله تعالى: لا نله في ليله درگ [القدر: ]١‏ ثم من 
المشهور المعروف عند كل أحد أنه سبحانه هو القادر على إعزاز من شاء وإذلال من شاء فقوله : 
رلك جک 4 أي ومثل ذلك الجعل العجيب الذي لا يقدر عليه أحد سواه جعلناكم أمة 
وسطا. 

المسألة الثانية : اعلم أنه إذا كان الوسط اسمًا حركت الوسط کقوله : امد واه والظرف 
مخفف تقول: جلست وسط القوم واختلفوا في تفسیر الوسط وذکروا أمورًا: آحدها: أن 
الوسط هو العدل والدلیل عليه الآية والخبر والشعر والنقل والمعنی» آما الآية فقوله تعالی : «عََ 
سم © [القلم :۰ أي آعدلهم وأما الخبر فما روی القفال عن الثوري عن أبي سعید الخدري عن 
النبي يكل : «أمّة وسَطا»؛ قال : «عَذلا“ وقال عليه الصلاة والسلام : «غیر الأمور أَوْسَطُهَا9© 


مس کر مر 


(۱) صحیح : آخرجه البخاري في کتاب (الاعتصام)» باب : (قوله تعال #وَكَدَإكَ جَفلتکُم َه وَسَطا) ) (5/ 
۵۹ حدیث رقم (۰)1۹۱۷ والترمذي في (سننه) (۵/ ۷ ۲« وأحمد في (مسنده) (۳/ )٩‏ 
حدیث رقم (۸۳ ۰ ) جميعًا من طریق أبي صالح عن أبي سعید . 

۲۱) فقد ھاء ا-حذب 2 مرذرهًا : أخرجه البيوقي في (شعب الإيمان) (0/ 63۹۱ حدیث رقم (۱ ۰ وابن أبي شيبة 
في (مصنفه) (۷/ ۱۷۹) حديث رقم (/9011): وابن سعد في (الطبقات الکبری) (۷/ 57 )١‏ جميعًا من طريق حماد 
عن ثابت عن مطرف . . . به مرفوعا . 


۳۸1 سورة البقرة 
أي آعدلها. وقیل : كان النبي يي أوسط قريش نسبّا» وقال عليه الصلاة والسلام : «عَلَيِكُمْ 
بالمط الاوسَط» (۱) وأما الشعر فقول زهیر : 

هم وسط یرضی الأنام بحکمهم إذا نزلت احدی الليالي العظائم 

وأما النقل فقال الجوهري في (الصحاح) : ركرك متت أمَدٌ سملا أي عدلاً وهو الذي 
قاله الأخفش والخليل وقطرب. وأما المعنى فمن وجوه: أحدها: أن الوسط حقيقة في البعد عن 
الطرفين ولا شك أن طرفي الإفراط والتفريط رديئان فالمتوسط في الأخلاق يكون بعيدًا عن 
الطرفين فكان معتدلاً فاضلا . وثانيها: إنما سمي العدل وسطا لأنه لا يميل إلى أحد الخصمين» 
والعدل هو المعتدل الذي لا يميل إلى أحد الطرفين . وثالثها: لا شك أن المراد بقوله : # ركرك 
لتك ام وَسَكلا» طريقة المدح لهم لأنه لا يجوز أن يذكر الله تعالى وصفًا ويجعله كالعلة في 
أن جعلهم شهودا له ثم يعطف على ذلك شهادة الرسول إلا وذلك مدح فثبت أن المراد بقوله : 
(وسطا) ما يتعلق بالمدح في باب الدين» ولا يجوز أن يمدح الله الشهود حال حكمه عليهم 
بكونهم شهودًا إلا بكونهم عدولاًء فوجب أن يكون المراد في الوسط العدالة. ورابعها: أن 
أعدل بقاع الشيء وسطه. لأن حكمه مع سائر أطرافه على سواء وعلى اعتدال» والأطراف 
يتسارع إليها الخلل والفساد والاوساط محمية محوطة فلما صح ذلك في الوسط صار كأنه عبارة 
عن المعتدل الذي لا يميل إلى جهة دون جهة . 

القول الثاني : أن الوسط من كل شيء خياره قالوا: وهذا التفسير أولى من الأول لوجوه: 
الأول: أن لفظ الوسط يستعمل في الجمادات قال صاحب (الکشاف) : اكتريت جملا من أعرابي 
بمكة للحج فقال: أعطى من سطا تهنة أراد من خيار الدنانير ووصف العدالة لا يوجد في 
الجمادات فكان هذا التفسير أولى . الثاني : أنه مطابق لقوله تعالی : « كُتَم رم لت 
الاس [آل عمران: ۰۲۱۱۰ ۱ 

القول الثالث : أن الرجل إذا قال : فلان آوسطنا نسبًا فالمعنى أنه أكثر فضلاً وهذا وسط فيهم 
كواسطة القلادة» وأصل هذا أن الاتباع يتحوشون الرئيس فهو في وسطهم وهم حوله فقيل وسط 
لهذا المعنى . 

القول الرابع : يجوز أن يكونوا وسطا على معنى أنهم متوسطون في الدين بين المفرط 
والمفرط والغالي والمقصر في الاشیاء لانهم لم یغلوا کما غلت التصاری ت ول ول 
قصروا کتقصیر أليهود في قتل الأنبياء وتبدیل الکتب وغیر ذلك مما قصروا فيه . 

واعلم أن هذه الأقوال متقاربة غير متنافية والله أعلم . 

المسألة الثالثة : احتج الأصحاب بهذه الآية على أن فعل العبد مخلوق لله تعالى لأن هذه | لآية 


(۱) آورده الغزالي في (الاحیاء) (۱/ ۸۱) وقال العراقي : وأخرجه آبو عبيد في غريب الحديث موقوفا على علي بن أبي 
طالب وم اجده مرفوعا. 


الآية رقم (۱4۳) ۳۸۷ 
دالة على أن عدالة هذه الامة وخيريتهم بجعل الله وخلقه وهذا صریح في المذهب» قالت 
المعتزلة: المراد من هذا الجعل فعل الالطاف التي علم الله تعالی أنه متی فعلها لهذه الامة 
اختاروا عندها الصواب في القول والعمل» آجاب الأصحاب عنه من وجوه . الاول: أن هذا ترك 
للظاهر وذلك مما لا يصار إليه إلا عند قیام الدلائل على أنه لا یمکن حمل الاية على ظاهرهاء 
لكنا قد بينا أن الدلائل العقلية الباهرة ليست إلا معنا» أقصى ما للمعتزلة في هذا الباب التمسك 
بفصل المدح والذم والثواب والعقاب» وقد بينا مرارًا كثيرة أن هذه الطريقة منتقضة على أصولهم 
بمسألة العلم ومسألة الداعي» والكلام المنقوض لا التفات إليه ألبتة . الوجه الثاني: أنه تعالى قال 
قبل هذه الآية : #ايَبَدى من يا إل مط مُسَتَقِيِمٍ € [البقرة: ؟14] وقد بينا دلالة هذه الاية على قولنا 
في أنه تعالى يخص البعض بالهداية دون البعض» فهذه الآية يجب أن تكون محمولة على ذلك 
لتكون كل واحدة منهما مؤكدة لمضمون الأخرى . الوجه الثالث: أن كل ما في مقدور الله تعالى 
من الألطاف في حق الكل فقد فعله» وإذا كان كذلك لم يكن لتخصيص المؤمنين بهذا المعنى 
فائدة . الوجه الرابع: وهو أن الله تعالى ذكر ذلك في معرض الامتنان على هذه الأمة وفعل اللطف 
واجب والواجب لا يجوز ذكره في معرض الامتنان : 

المسألة الرابعة : احتج جمهور الأصحاب وجمهور المعتزلة بهذه الآية على أن إجماع الأمة 
حجة فقالوا: أخبر الله تعالى عن عدالة هذه الأمة وعن خيريتهم فلو أقدموا على شيء من 
المحظورات لما اتصفوا بالخيرية وإذا ثبت أنهم لا يقدمون على شيء من المحظورات وجب أن 
يكون قولهم حجة فان قیل : الآية متروكة الظاهر لأن وصف الأمة بالعدالة يقتضي اتصاف کل 
واحد منهم بها وخلاف ذلك معلوم بالضرورة» فلا بد من حملها على البعض فنحن نحملها على 
الأئمة المعصومين» سلمنا أنها ليست متروكة الظاهر لكن لا نسلم أن الوسط من كل شيء خیاره 
والوجوه التي ذكرتموها معارضة بوجهين . 

الأول: أن عدالة الرجل عبارة عن أداء الواجبات واجتناب المحرمات وهذا من فعل العبد وقد 
أخبر الله تعالى أنه جعلهم وسطا فاقتضى ذلك آن كونهم وسطا من فعل الله تعالى» وذلك 
يقتضي أن یکون کونهم وسطا غير كونهم عدولا وإلا لزم وقوع مقدور واحد بقادرين وهو 
محال . 

الثاني: أن الوسط اسم لما یکون متوسطا بين شيئين» فجعله حقيقة في العدالة والخيرية يقتضي 
الاشتراك وهو خلاف الأصل» سلمنا اتصافهم بالخيرية ولکن لم لا يكفي في حصول هذا 
الوصف الاجتناب عن الکباثر فقط » وإذا كان کذلك احتمل أن الذي اجمعوا عليه وان كان خطأ 
لکنه من الصغاثر فلا یقدح ذلك في خیریتهم ومما يؤكد هذا الاحتمال أنه تعالی حکم بکونهم 
عدولا لیکونوا شهداء على الناس وفعل الصغائر لا يمنع الشهادة سلمنا اجتنابهم عن الصغائر 
والکباثر ولکن الله تعالی بين أن اتصافهم بذلك إنما كان لکونهم شهداء على الناس ومعلوم أن 


۳۸۹۸ سورة البقرة 


هذه الشهادة إنما تتحقق في الآخرة فیلزم وجوب تحقق عدالتهم هناك لأن عدالة الشهود نما 
تعتبر حالة الأداء لا حالة التحمل» وذلك لا نزاع فیه» لأن الأمة تصير معصومة في الآخرة فلم 
قلت إنهم في الدنیا کذلك؟ سلمنا وجوب کونهم عدولا في الدنیا لکن المخاطبین بهذا الخطاب 
هم الذین کانوا موجودین عند نزول هذه الآية لأن الخطاب مع من لم يوجد محال وإذا كان 
كذلك فهذه الآية تقتضي عدالة أولئك الذين كانوا موجودين في ذلك الوقت ولا تقتضي عدالة 
غيرهم» فهذه الآية تدل على أن إجماع أولئك حق فيجب أن لا نتمسك بالإجماع إلا إذا علمنا 
حصول قول کل أولئك فيه لكن ذلك لا يمكن إلا إذا علمنا كل واحد من أولئك الأقوام بأعيانهم 
وعلمنا بقاء كل واحد منهم إلى ما بعد وفاة محمد ية وعلمنا حصول أقوالهم بأسرهم في ذلك 
الإجماع ولما كان ذلك كالمتعذر امتنع التمسك بالإجماع . 

والجواب عن قوله الاية متروكة الظاهر قلنا: لا نسلم فان قوله: رة جع أت 
رمل يقتضي أنه تعالی جعل کل واحد منهم عند اجتماعه مع غيره بهذه الصفة وعندنا آنهم 
في کل أمر اجتمعوا عليه فان کل واحد منهم یکون عدلاً في ذلك الأمرء بل ذا اختلفوا فعند 
ذلك قد يفعلون القبیح» وإنما قلنا: إن هذا خطاب معهم حال الاجتماع» لأن قوله : جاک 
خطاب لمجموعهم لا لكل واحد منهم وحده» على أنا وان سلمنا أن هذا يقتضي کون كل واحد 
منهم عدلاً لكنا نقول ترك العمل به في حق البعض لدليل قام عليه فوجب أن يبقى معمولاً به في 
حق الباقي وهذا معنى ما قال العلماء : ليس المراد من الآية أن كلهم كذلك» بل المراد أنه لا بد 
وأن يوجد فيما بينهم من يكون بهذه الصفة» فإذا كنا لا نعلم بأعيانهم افتقرنا إلى اجتماع 
جماعتهم على القول والفعل» لكي يدخل المعتبرون في جملتهم مثاله : أن الرسول عليه 
الصلاة والسلام إذا قال : إن واحدا من أولاد فلان لا بد وأن يكون مصيبًا في الرأي والتدبير فإذا 
لم نعلمه بعينه ووجدنا أولاده مجتمعين على رأي علمناه حقا لأنه لا بد وأن يوجد فيهم ذلك 
المحق» فأما إذا اجتمعوا سوى الواحد على رأي لم نحكم بكونه حقا لتجويز أن يكون الصواب 
مع ذلك الواحد الذي خالف» ولهذا قال كثير من العلماء: نا لو ميزنا في الأمة من كان مصيبًا 
عمن كان مخطتّا كانت الحجة قائمة في قول المصيب ولم نعتبر ألبتة بقول المخطئ قوله : لو كان 
المراد من كونهم وسطًا هو المراد من عدالتهم» لزم أن يكون فعل العبد خلقًا لله تعالی» قلنا : 
هذا مذهبنا على ما تقدم بيانه» قوله : لم قلتم أن إخبار الله تعالى عن عدالتهم وخيريتهم يقتضي 
اجتنابهم عن الصغائر؟ قلنا : خبر الله تعالى صدق. والخبر الصدق يقتضي حصول المخبر عنه 
وفعل الصغيرة ليس بخير» فالجمع بينهما متناقض» ولقائل أن يقول: الاخبار عن الشخص بأنه 
خير أعم من الإخبار عنه بأنه خير في جميع الآمور» أو في بعض الأمورء ولذلك فانه يصح 
تقسيمه إلى هذين القسمين فیقال : الخير إما أن يكون خيرًا في بعض الأمور دون البعض أو في 
كل الأمورء ومورد التقسيم مشترك بين القسمين» فمن كان خيرًا من بعض الوجوه دون البعض» 


الآية رقم (۱2۳) ۳۸۹ 


یصدق عليه أنه خير» فإذن |خبار الله تعالی عن خيرية الامة لا يقتضي |خباره تعالی عن خيريتهم 
في کل الأمور فثبت أن هذا لا ينافي |قدامهم على الکباثر فضلاً عن الصغائر» وکنا قد نصرنا 
هذه الدلالة في أصول الفقه إلا أن هذا السوال وارد علیها آما السوال الآخر فقد أجيب عنه بأن 
قوله : ییون َي َة برل » خطاب لجميع الأمة أولها وآخرهاء من كان منهم موجودا 
وقت نزول هذه الآية ومن جاء بعدهم | إلى قيام الساعة» كما أن قوله : كيب یکم الماضبه 
و کیب کم من الا یام > 57 رك يتناول الکل» ولا يختص بالموجودين في ذلك 
الوقت» وکذلك سائر تکالیف الله تعالی وآوامره وزواجره خطاب لجمیع الامة . 

دإن قير. لو كان الأمر كذلك لكان هذا خطابًا لجمیع من یوجد إلى قیام الساعة» فإنما حکم 
لجماعتهم بالعدالة فمن أين حكمت لأهل كل عصر بالعدالة حتى جعلتهم حجة على من بعدهم؟ 

و لأنه تعالى لما جعلهم شهداء على الناس» فلو اعتبرنا أول الأمة وآخرها بمجموعها في 
كونها حجة على غيرها لزالت الفائدة إذ لم يبق بعد انقضائها من تكون الأمة حجة عليه» فعلمنا 
أن المراد به أهل كل عصر» ويجوز تسمية أهل العصر الواحد بالأمة» فان الأمة اسم للجماعة 
التي تم جهة واحدة ولا شك أن أهل كل عصر كذلك» ولأنه تعالى قال : وت وين © فعبر 
عنهم بلفظ النکرة ولا شك أن هذا یتناول آهل کل عصر . 

المسألة إلا :. اختلف الناس في أن الشهادة المذكورة في قوله تعالی : # زب ونوا مد 
عَلّ الاس ) تحصل في الآخرة أو في الدنيا . فالقول الأول : إنها تقع في الآخرة» سب 
هذا القول لهم وجهان : الأول : وهو الذي عليه الأكثرون : أن هذه الأمة تشهد للأنبياء على 
أممهم الذين يكذبونهم» روي أن الأمم يجحدون تبليغ الانبیاء فيطالب الله تعالى الأنبياء بالبينة 
على أنهم قد بلغوا وهو أعلم» فيؤتى بأمة محمد يرن فيشهدون فتقول الأمم : من أين عرفتم 
فيقولون: علمنا ذلك بإخبار الله تعالى في كتابه الناطق على لسان نبيه الصادق » فيؤتى بمحمد 
عليه الصلاة والسلام؛ فيسأل عن حال أمته فيزكيهم ويشهد بعدالتهم وذلك قوله: َكيف إا 
جشتاین ‏ أَمَةِ مم هیر وَجِمْنا بك على هتلاء سيدا ررری,. ,,, وقد طعن القاضي في هذه 
الرواية من وجوه: 

أولها: أن مدار هذه الرواية عن أن الاسم تیوه امه وهذا بناء على أن أهل القيامة ة 
لیرد وه ل ل عام نی لمیر 
قوله تعالى: ثم کر کن فتتلبم زا أن کال و رن ما کا مفرکن @ اظر کیت کدوا عل ش4 


[Yé ۳ 0‏ 
نيها: آن شهادة الامة وشهادة الرسول مستئدة في الآخرة إلى شهادة الله تعالى على صدق 
9 وإذا كان كذلك فلم لم يشهد الله تعالى لهم بذلك ابتداء؟ وجوابه : الحكمة في ذلك 


تمييز أمة محمد ویر في في الفضل عن سائر الأمم بالمبادرة إلى تصديق الله تعالى وتصديق جميع 


۳۹۰ سورة البقرة 
الأنبياء» والایمان بهم جميعًاء فهم بالنسبة إلى سائر الأمم کالعدل بالنسبة إلى الفاسق» فلذلك 
يقبل الله شهادتهم على سائر الأمم ولا يقبل شهادة الأمم عليهم إظهارًا لعدالتهم وكشفًا عن 

وثالثها: أن مثل هذه الأخبار لا تسمى شهادة وهذا ضعيف لقوله عليه الصلاة والسلام : «إذا 
عَلِمْتَ مثل الشّمْس فاشْهّذ» ۲۳ والشيء الذي أخبر الله تعالى عنه فهو معلوم مثل الشمس فوجب 
جواز الشهادة عليه . 

الوجه الثاني : قالوا معنى الآية : لتشهدوا على الناس بأعمالهم التي خالفوا الحق فيها قال ابن 
زيد: الأشهاد أربعة: أولها: الملائكة الموكلون باثبات آعمال العباد. قال تعالى وسات کل 
تفس تما سایق وید [ق: ]1١‏ وقال : ما لفط من کول الا ديه رفک عَنِيك4 1ق : ۲۱۸ وقال : ول یج 
حفِظِينَ © کراما کیب © يعْلمُونَ ما تَفْعَلُونَ4 [الإنفطار: ۰۲۱۲-۱۰ وثانيها: شهادة الأنبياء وهو المراد 


۶ رس چم #2 وحم مل رر ر م سے وص مي 
بقوله حاكيًا عن عیسی عليه السلام : وکت عم کهیدا ما دم فيهم فما فتن کنت آنت أَلرَقِيبَ 


+ > مص 


َي وََنتَ حل کل شَىَْو هید [المائدة: ۷ وقال في حق محمد یک وأمته في هذه الآية : ۾ إبكروا 
شبدآء عَلَ الاس ويکر اسول يكم شّهِيدَأً4 [البقرة:148] وقال: کف دا حِقَنا من کل َم 
بشهید وجفتا يك عل هتوّلاء سيك 4 [النساء : ۱ وثالثها: شهادة أمة محمد خاصة . قال تعالی : 
#وجأی» باي بدا که [الزمر: 54] وقال تعالی : «ووم يفوم لَاهتد4 [غانر: ۰۲۰۱ ورابعها: 
شهادة الجوارح وهي بمنزلة الاقرار بل آعجب منه قال تعالی : يوم هد عم اتهم € [التور: ۷] 
الآية» وقال: الوم نتم عل أَفوْهِهمَ # [یس: ٠١‏ الآية . 

القول الثاني : أن أداء هذه الشهادة إنما يكون في الدنيا وتقريره أن الشهادة والمشاهدة 
والشهود هو الرؤية يقال : شاهدت كذا إذا رأيته وأبصرته» ولما كان بين الإبصار بالعين وبين 
المعرفة بالقلب مناسبة شديدة لا جرم قد تسمى.المعرفة التي في القلب: مشاهدة وشهودا 
والعارف بالشيء : شاهدًا ومشاهداء ثم سميت الدلالة على الشيء : شاهدًا على الشيء لأنها هي 
التي بها صار الشاهد شاهداء ولما كان المخبر عن الشيء والمبين لحاله جاريًا مجرى الدليل 
على ذلك سمي ذلك المخبر أيضًا شاهداء ثم اختص هذا اللفظ في عرف الشرع بمن يخبر عن 
حقوق الناس بألفاظ مخصوصة على جهات مخصوضة. إذا عرفت هذا فنقول: إن كل من عرف 
حال شىء وكشف عنه كان شاهذا عليه والله تعالى وصف هذه الأمة بالشهادة» فهذه الشهادة ما 
أن تكون في الآخرة أو في الدنيا لا جائز أن تكون في الآخرة» لأن الله تعالى جعلهم عدولا في 
الدنيا لأجل أن يكونوا شهداء وذلك يقتضي أن يكونوا شهداء في الدنياء إنما قلنا: إنه تعالى 
)١(‏ إسناده ضعیف : رواه العقيلي في (الضعفاء) )1٩ /٤(‏ حديث رقم »)١775(‏ من طريق محمد بن سليمان بن 


مشمول وقال بتکلم فیه احميدي وساق احدیث من طزيقه وآورده ال بلع في (نصب الراية) (4/ ۸۲) وقال : وفي 
اسناده محمد بن سلیمان بن مشمول. 


الآية رقم (۱:۳) ۳۹۱ 


جعلهم عدولا في الدنيا لأنه تعالى قال : « وک جماتك أ4 وهذا إخبار عن الماضي فلا أقل 
من حصوله في الحال» وإنما قلنا: إن ذلك يقتضي صيرورتهم شهودا في الدنيا لأنه تعالى قال : 
رل تک امه وما وف دهع الگای4 رتب كونهم شهداء على صيرورتهم وسطا 
تيت النجزاء على ۱ فإذا حصل وصف کونهم وسطا في الدنیا وجب أن يحصل وصف 

ری وتان ل فان قيل: تحمل الشهادة لا يحصل إلا في الدنیا» ومتحمل الشهادة قد 
یسمی شاهدا وان كان الأداء لا یحصل الا فى القيامة قلنا : الشهادة المعتبرة فى الآية لا التحمل» 
بدلیل أنه تعالی اعترالعدلةني هذه الشهادة الشهادة الي ير فا لعدات هي الاداء لا 
التحمل» فثبت أن الاية تق تقتضي کون الأمة مؤدين للشهادة في دار الدنیا» وذلك يقتضي أن یکون 
مجموع الأمة إذا أخبروا عن شيء أن یکون قولهم حجة ولا معنی لقولنا الاجماع حجة إلا هذاء 
فثبت أن الآية تدل على أن الاجماع حجة من هذا الوجه أيضّاء واعلم أن الدلیل الذي ذکرناه على 
صحة هذا القول لا یبطل القولین الأولين لأنا بینا بهذه الدلالة أن الأمة لا بد وأن یکونوا شهودا 
في الدنیا وهذا لا ينافي کونهم شهودذا في القيامة أيضًا على الوجه الذي وردت الأخبار به 
فالحاصل أن قوله تعالی  :‏ إو مُبَدَآءَ عَلَ الاس اشارة إلى أن قولهم عند الإجماع حجة 
من حيث إن قولهم : عند الإجماع يبين للناس الحق» ويؤكد ذلك قوله تعالی : #وَيَكْونَ اسول 
َم هيدا يعني مزدیا ومبيئاء ثم لا يمتنع أن تحصل مع ذلك لهم الشهادة في الا خرة فيجري 
الواقع منهم في الدنيا مجری التحمل لأنهم إذا أثبتوا الحق عرفوا عنده من القابل ومن الراد» ثم 
يشهدون بذلك يوم القيامة كما أن الشاهد على العقود يعرف ما الذي تم وما الذي لم يتم ثم يشهد 
بذلك عند الحاكم . 

المسألة السادسة ٠:‏ دلت الآية على أن من ظهر كفره وفسقه نحو المشبهة والخوارج والروافض 
فإنه لا يعتد به في الاجماع لأن الله تعالى إنما جعل الشهداء من وصفهم بالعدالة والخيرية» ولا 
يختلف في ذلك الحكم من فُسّق أو کفر بقول أو فعل» ومن كفر برد النص أو كفر بالتأویل . 
المسألة السابعة : إنما قال: متا علَ الاي ولم يقل : شهداء للناس ؛ لأن قولهم يقتضي 
التكليف إما بقول وإما بفعل وذلك عليه لا له في الحال. فإن قيل: لم أخرت صلة الشهادة أولاً 
وقدمت آخرًا؟ قلنا: لأن الغرض في الأول إثبات شهادتهم على الأمم وفي الآخر الاختصاص 
بکون الرسول شهيدًا عليهم . 
قوله تعالى: وبا جع قبل الى کت علا الا لِتَعلم من یم الول ین 
یب عل عَمِبِيَةْ وین کات لک رلا عل الد هَدَى اله وما کان آله يضيب 
یسیک اک آل e‏ وف ب ®4 


اعلم آن قوله: + #وما جما معناه ما شر عنا وما حكمنا کقوله : 3 جع آله من بر # [المائدة: 


2 


۳۹۳ سورة البقرة 


۱۳ أي ما شرعها ولا جعلها دیثئا وقوله: كت علا 4 أي كنت معتقدا لاستقبالها» کقول 
القائل : كان لفلان على فلان دين» وقوله : «الّی کت عا » لیس بصفة للقبلة» نما هو ثاني 
مفعولي جعل یرید : وما جَمَلْنَا بل 4 الجهة التي كنت علیها . ثم هاهنا وجهان: الأول: أن 
یکون هذا الکلام بیائا للحکمة في جعل القبلة» وذلك لانه عليه الصلاة والسلام كان يصلي بمكة 
إلى الكعبة ثم آمر بالصلاة إلى بيت المقدس بعد الهجرة تألیفا لليهود» ثم حول إلى الکعبة 
فنقول : رما جَمَْنَا الب > الجهة: لآل کت علا 4 أولاً: يعني وما رددناك إليها الا امتحائا 
للناس وابتلاء . الثاني : يجوز أن یکون قوله : #ألَتي كُنتَ عل ) لسانًا للحکمة في جعل بيت 
المقدس قبلة يعني إن أصل أمرك أن تستقبل الکعبة وآن استقبالك بيت المقدس كان أمرًا عارضا 
لغرض وانما جعلنا القبلة الجهة التي كنت علیها قبل وقتك هذاء وهي بيت المقدس» لنمتحن 
الناس وننظر من یتبع الرسول ومن لا يتبعه وینفر عنه . وهاهنا وجه ثالث ذکره آبو مسلم فقال : 
لولا الروایات لم تدل الاية على قبلة من قبل كان الرسول عليه الصلاة والسلام عليهاء لانه قد 
يقال : #كُنتَ € بمعنی صرت کقوله تعالی : # كم ير اَمَو 5 عمران: 01۰] وقد يقال: كان في 
معنى لم يزل كقوله تعالى : ون له عبر حَكيمَا 4 [النساء: ۱۰۸] فلا يمتنع أن يراد بقوله : وی 
جَعَلنَا بل ی كنت عل 4 أي التي لم تزل عليها وهي الكعبة إلا كذا وكذا. 

أما قوله: إلا عم من یم سول يكن یب عَلَ عبر ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : اللام في قوله : إلا تم 4 لام الغرض والکلام في أنه هل يصح الغرض 
على الله أو لا يصح› ویتقدیر أن لا يصح فکیف تأویل هذا الکلام فقد تقدم . 

المسألة الثانية : وما جعلنا كذا وكذا إلا لنعلم كذا يوهم أن العلم بذلك الشيء لم يكن حاصلا 
فهو فعل ذلك الفعل ليحصل له ذلك العلم وهذا يقتضي أن الله تعالى لم يعلم تلك الأشياء قبل 
وقوعهاء ونظیره في الاشکال قوله: بوک حى نع المجَهین منک وَالصَّدرنَ8[محمد: ۳۱ 
وقوله : ان خَنّكَ له منک وَل آرک فیک صا دهند: +" وقوله: لملم دک أو تیه 
(طه: ؛؛] وقوله : عم له لذت صَدَفُوأ4[المنكبوت: 1۳ وقوله : لآم یب أن مَدَحْلُوأ الجن وم 
یغار اله ال جبهدوا عدم وَيعلم ات94 عمران: ۲۱:۲ وفوله: وما كان لم عنم ین ساطان 
إلا عم من يمن رکه (سبا: ۲۷۱ والکلام في هذه المسألة آمر مستقصی في قوله : «وز ات 
والمفسرون آجابوا عنه من وجوه : 

احدها: أن قوله : ال للم معناه إلا لیعلم حزبنا من النبیین والمؤمنين كما يقول الملك : 
فتحنا البلدة الفلانية بمعنی : فتحها آولیاژنا» ومنه يقال : فتح عمر السواد» ومنه قول عليه الصلاة 
والسلام فيما يحكيه عن ربه : «اسفرضث عَبْدِي فَلَمْ ُفرضني ‏ وَشَتَمَنِي وَلَمْ ین ينبفي لَه آن 
يَشْٿُمَني» يفول : وَادَهْرَاهُ وَأَنَا الدَهرُه وفي الحدیث : «مَن أَمَانَ لي وَلِيا ققد أَهَائَني) . 

وثانيها: معناه ليحصل المعدوم فيصير موجودًاء فقوله: إلا ی » معناه: إلا لنعلمه 


الآية رقم (۱:۳) ۳۹۳ 


موجودا . فان قیل : فهذا يقتضي حدوث العلم . قلنا : اختلفوا في أن العلم بأن الشيء سیوجد 
هل هو علم بوجوده إذا وجد الخلاف فيه مشهور . 

وثالئها: إلا لنمیز هولاء من هولاء بانکشاف ما في قلوبهم من ال خلاص والنفاق» فیعلم 
الممنون من یوالون منهم ومن یعادون» فسمي التمييز علمّاء لانه آحد فوائد العلم وثمراته . 

ورابعها: 9 إلا 4 معناه: الا لنری؛ ومجاز هذا آن العرب تضع العلم مکان الرژية؛ 
والرؤية مکان العلم كقوله : الج د تر کته [الفجر: ]١‏ [الفيل: ۱] [إبراهيم: : ٩‏ ورأيت» وعلمت» 
وشهدت آلفاظ متعاقبة . 

وخامسها: ما ذهب إليه الفراء: وهو أن حدوث العلم في هذه الآية راجع إلى المخاطبین» 
ومثاله أن جاهلاً وعاقلاً اجتمعاء فيقول الجاهل : الحطب يحرق النار» ويقول العاقل : بل النار 
تحرق الحطب» وسنجمع بينهما لنعلم أيهما يحرق صاحبه معناه : لنعلم آینا الجاهل» فكذلك 
قوله : « إلا رت إلا لتعلموا والغرض من هذا الجنس من الكلام : الاستمالة والرفق في 
الخطاب» كقوله : و أ إِيَّاكُمْ مَل ّى رب :م فأضاف الكلام الموهم للشك إلى نفسه 
ترقيقًا للخطاب ورفقًا بالمخاطب» فكذا قوله: 3 إلا نک 

وسادسها: نعاملكم معاملة المختبر الذي كأنه لا يعلم» إذ العدل يوجب ذلك . 

وسابعها: أن العلم صلة زائدة» فقوله ؛ ۶ للم من یم السو مک ینب عل ِبر معناه : 
إلا لیحصل اتباع المتبعین» وانقلاب المنقلبین» ونظیره قولك في الشيء الذي تنفیه عن نفسك : 
ما علم الله هذا مني أي ما كان هذا مني» والمعنی : أنه لو كان لعلمه الله . 

المسألة الثالئة : اختلفوا في أن هذه المحنة حصلت بسبب تعیین القبلة أو بسبب تحویلها 
فمن الناس من قال : إنما حصلت بسیب تعیین القبلة لأنه عليه الصلاة والسلام كان يصلي إلى 
الكعبة» فلما جاء المدينة صلی إلى بيت المقدس» فشق ذلك على العرب من حیث إنه ترك 
قبلتهم» ثم إنه لما حوله مرة آخری إلى الکعبة شق ذلك على الیهود من حیث إنه ترك قبلتهم» 
وآما الاکشرون من أهل التحقیق قالوا: هذه المحنة ٍنما حصلت بسبب التحویل فانهم قالوا: إن 
محمدا يللو كان على يقين من آمره لما تغیر رأيه» روی القفال عن ابن جریج أنه قال : بلغني 
أنه رجع ناس ممن أسلم» وقالوا مرة هاهنا ومرة هاهنا» وقال السدي: لما توجه النبي عليه 
الصلاة والسلام نحو المسجد الحرام اختلف الناس فقال المنافقون : ما بالهم کانوا على قبلة ثم 
ترکوها وقال المسلمون: لسنا نعلم حال |خواننا الذین ماتوا وهم یصلون نحو بيت المقدس 
وقال آخرون : اشتاق إلى بلد آبیه ومولده» وقال المشرکون : تحير في دینه» واعلم أن هذا القول 
الأخير آولی لأن الشبهة في آمر النسخ أعظم من الشبهة الحاصلة بسبب تعیین القبلة وقد 
وصفها الله تعالی بالکبيرة فقال : « وین کات لک إل عَلَ این مََى یه فکان حمله عليه 
أولى . 


4٤‏ سورة البقرة 

المسألة الرابعة: قوله: لمكن يَنْقَلِبٌ عل عَقبیَه ‏ استعارة ومعناه: من يكفر بالله ورسوله 
ووجه الاستعارة أن المنقلب على عقبيه قد ترك ما بين يديه وأدبر عنه» فلما ترکوا الایمان 
والدلائل صاروا بمنزلة المدبر عما بين يديه فوصفوا بذلك كما قال تعالی : 4 ر راتکه 
[المدثر: ۲۳] وكما قال : # کب يول € [طه: ۸ وكل ذلك تشبيه . 

أما قوله تعالى: «وَإن كَنْ» ففيه مسائل: 

المسألة الأولی : (إن) المكسورة الخفيفة» معناها على أربعة أوجه: جزاء» ومخففة من 
الثقيلة» وجحدء وزائدة» أما الجزاء فهي تفيد ربط إحدى الجملتين بالأخرى فالمستلزم هو 
الشرط واللازم هو الجزاء كقولك : إن جئتني أكرمتك» وأما الثانية : وهي المخففة من الثقيلة 
فهي تفيد توكيد المعنى في الجملة بمنزلة (نْ) المشددة كقولك: إن زيدًا لقائم» قال الله تعالى : 
ان کل تفي لا علا حاف € [الطارق: 4] وقال : إن كن وعد ريا لمفعولا 4 [الإسراء : ۸ ومثله في القرآن 
کثیر» والغرض في تخفیفها ایلاژها ما لم يجز أن یلیها من الفعل» وإنما لزمت اللام هذه 
المخففة للعوض عما حذف منهاء والفرق بینها وبين التي للجحد في قوله تعالی : إن اون 
إل ف غُرور #[الملك: ۰ وقوله: إن یم الا ما وى إل [الأحقاف : ٩‏ إذ كاقث كن و اح تیدا 
يليها الاسم والفعل جميعًا كما وصفناء وأما الثالثة : وهي التي للجحد. كقوله : إن لمکم إل 
َه [الأنعام : ۷ وقال : إن کیت إلا لصن [الأنمام: ۱:۸] وقال : ##ولين راتا ان أَمَسَكهمًا» 
[فاطر: ]4١‏ أي ما يمسكهماء وأما الرابعة وهي الزائدة فكقولك: ما إن رأيت زیدا . 

إذا عرفت هذا فتقول: (إن) في قوله : # وان کات لَكَِيرة [البقرة: 45 1] هي المخففة التي تلزمها 
اللام» والغرض منها توكيد المعنى في الجملة . 

المسألة الثانية : الضمير فى قوله : كات € إلى أي شىء يعود؟ فيه وجهان : 

الأول: أنه یمود إلى القبلة لأنه لا بد له من مذكور سابق وما ذاك إلا القبلة في قوله : وما جمَلَنَ 
اقب الق کنت علا € [البقرة: ۱۱6۳ . 

الثاني: أنه عائد إلى ما دل عليه الكلام السابق وهي مفارقة القبلة» والتأنيث للتولية لأنه قال : 
وما جعلت ال آل كت علا 06تره: 14] ثم قال عطفا على هذا: رن کات لَكيرَةَ 4 أي وان 
كانت التولية لان قوله : جما وَلَهُمَ 4 يدل على التولية كما قيل في قوله تعالی : «ولا سا یال 
در سم مه عليه ورتم لَفِسَقٌّ 4 االأنمام: ۱۲۱] ویحتمل أن یکون المعنی : وان كانت هذه الفعلت 
نظیره قوله : فبها ونعمت» واعلم أن هذا البحث متفرع على المسألة التي قدمناها وهي أن 
الامتحان والابتلاء حصل بنفس القبلة» أو بتحویل القبلة» وقد بینا أن الثانى أولى لأن الاشکال 
الحاصل بسبب النسخ أقوى من الاشکال الحاصل بسبب تلك الجهات» ولهذا وصفه الله تعالی 
بالكبيرة في قوله : ون گات لكر . 

آما قوله تعالى: «إلْكِيرَة 4 فالمعنی : لثقيلة شاقة مستنکرة كقوله: « كرت یمه تج ین 


“شر 


الآية رقم (۳:) ۳۹۵ 


مهن 4 [الکهف : : ] أي : لو امد بذلك» وقال الله تعالی : #سبحلك هلدا بهن مهن عظيءع # 
[النور: ]1١‏ وقال: #إنَّ ذلك كان عند اله عَظِيمًا# [الأحزاب: ۳*] ثم إنا إن قلنا: الامتحان وقع 
بنفس القبلة» قلنا: إن تركها ثقيل عليهم» لأن ذلك يقتضي ترك الألف والعادة» والإعراض 
عن طريقة الآباء والأسلاف» وإن قلنا: الامتحان وقع بتحريف القبلة قلنا: إنها لثقيلة من حيث 
إن الإنسان لا يمكنه أن يعرف أن ذلك حق إلا بعد أن عرف مسألة النسخ وتخلص عما فيها من 
السؤالات» وذلك أمر ثقيل صعب إلا على من هداه الله تعالى حتى عرف أنه لا يستنكر نقل 
القبلة من جهة إلى جهة كما لا يستنكر نقله إياهم من حال إلى حال في الصحة والسقم والغنى 
والفقر» فمن اهتدى لهذا النظر ازداد بصره» ومن سفه واتبع الهوى وظواهر الأمور ثقلت عليه 
هذه المسألة . 

أما قوله: إلا عَلَ ان هتی ا فاحتج الأصحاب بهذه الآية في مسألة خلق الأعمال 
فقالوا: المراد من الهداية إما الدعوة أو وضع الدلالة أو خلق المعرفة» والوجهان الأولان هاهنا 
باطلان» وذلك لأنه تعالی حکم بکونها ثقيلة على الكل إلا على الذین هدی الله فوجب أن 
يقال : إن الذي هداه الله لا يثقل ذلك علیه» والهداية بمعنی الدعوة» ووضع الدلائل عامة في 
حق الکل» فوجب أن لا یثقل ذلك على آحد من الکفار» فلما ثقل علیهم علمنا أن المراد من 
الهداية هاهنا خلق المعرفة والعلم وهو المطلوب قالت المعتزلة : الجواب عنه من ثلائة آوجه 
آحدها: أن الله تعالی ذکرهم على طریق المدح فخصهم بذلك . وثانيها: آراد به الاهتداء . 
وثالئها: آنهم الذين انتفعوا بهدی الله فغیرهم كأنه لم یعتد بهم . 

والجواب عن الكل : أنه ترك للظاهر فیکون على خلاف الأصل والله أعلم . 

آما قوله تعالی: «وَمَا کن له یضیع ایتک ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : أن رجالا من | لمسلمین كأبي آمامة» وسعد بن زرارة والبراء بن عازب 
والبراء بن معرور» وغیرهم ماتوا على القبلة الأولى فقال عشائرهم : يا رسول الله توفي |خواننا 
على القبلة الأولی فکیف حالهم؟ فأنزل الله تعالی هذه الآية . 

واعلم أنه لا بد من هذا السبب» والا لم یتصل بعض الکلام ببعض» ووجه تقریر الاشکال أن 
الذین لم یجوزوا النسخ إلا مع البداء یقولون: إنه لما تغیر الحکم وجب أن یکون الحکم مفسدة 
وباطلا فوقع في قلبهم بناء على هذا السوال أن تلك الصلوات التي أتوا بها متوجهین إلى بيت 
المقدس كانت ضائعة» ثم إن الله تعالى أجاب عن هذا الإشكال وبين أن النسخ نقل من مصلحة 
إلى مصلحة ومن تكليف إلى تكليف» والأول كالثاني في أن القائم به متمسك بالدين» وأن من 
اش شود اجر رو و وی بعد تعر ارو عجن ناك وكان a‏ 
فأنزل الله تعالى : #ليس عل أل زیت انوأ وعیلوا لمحت ناح © (المائدة: *4] فعرفهم الله تعالى أنه 


لذیت 


لا جناح عليهم فيما مضى لما كان ذلك بإباحة الله تعالى . 


۷3 


فإن قيل: إذا كان ذلك الشك نما تولد من تجویز البداء على الله تعالی فکیف یلیق ذلك 
بالصحابة؟ 

قلغا الجواب عنه من وجوه. آحدها: أن ذلك الشك وقع لمنافق فذکر الله تعالی ذلك لیذکره 
المسلمون جوابًا لسوال ذلك المنافق. وثانیها: لعلهم اعتقدوا أن الصلاء إلى الکعبة أفضل 
فقالوا: ليت إخواننا ممن مات آدرك ذلك» فذکر الله تعالی هذا الکلام جوابًا عن ذلك . وثالثها : 
لعله تعالى ذكر هذا الكلام ليكون دافعًا لذلك السؤال لو خطر ببالهم . 

القول الثاني : وهو قول ابن زيد أن الله تعالى إذا علم أن الصلاح في نقلكم من بيت المقدس 
إلى الكعبة فلو أقركم على الصلاة إلى بيت المقدس كان ذلك إضاعة منه لصلاتكم لأنها تكون 
على هذا التقدير خالية عن المصالح فتكون ضائعة والله تعالى لا يفعل ذلك . 

القول الثالث : أنه تعالى لما ذكر ما عليهم من المشقة في هذا التحويل عقبه بذكر ما لهم عنده 
من الثواب وأنه لا يضيع ما عملوه وهذا قول الحسن . 

القول الرابع : كأنه تعالى قال: وفقتكم لقبول هذا التكليف لثلا يضيع إيمانكم فانهم لو ردوا 
هذا التكليف لكفروا ولو كفروا لضاع إيمانهم فقال: وما 6 أله لِيضِيعٌ ایتک فلا جرم 
وفقكم لقبول هذا التكليف وأعانكم عليه . 

المسألة الثانية : اختلفوا في أن قوله: وما 2 أله لِيضِيمَ که خطاب مع من؟ على 
قولين: الأول: أنه مع المؤمنين» وذكر القفال على هذا القول وجوها أربعة. الأول: أن الله 
خاطب به المؤمنين الذين كانوا موجودين حینگذ» وذلك جواب عما سألوه من قبل . الثاني : أنهم 
سألوا عمن مات قبل نسخ القبلة فأجابهم الله تعالى بقوله : ما ك له ضیع یتک أي وإذا 
كان إيمانكم الماضي قبل النسخ لا يضيعه الله فكذلك إيمان من مات قبل النسخ . الثالث : يجوز 
أن يكون الأحياء قد توهموا أن ذلك لما نسخ بطل» وكان ما يؤتى به بعد النسخ من الصلاة إلى 
الكعبة كفارة لما سلف واستغنوا عن السؤال عن أمر أنفسهم لهذا الضرب من التأويل فسألوا عن 
إخوانهم الذين ماتوا ولم يأتوا بما يكفر ما سلف فقيل : وما كان أله لِيضِيمَ إيملتكم » والمراد 
أهل ملتكم كقوله لليهود الحاضرين في زمان محمد كه : ود لتر فسا [البقرة: ۰0۷۲ لول 
رقا یک اسر [البقرة: ۲۶۰ . الرابع : يجوز أن يكون السؤال واقعًا عن الأحياء والأموات معّاء 
فإنهم أشفقوا على ما كان من صلاتهم أن يبطل ثوابهم» وكان الإشفاق واقعًا في الفريقين فقيل : 
إيمانكم للأحياء والأموات» إذ من شأن العرب إذا أخبروا عن حاضر وغائب أن يغلبوا الخطاب 
فيقولوا: كنت أنت وفلان الغائب فعلتما والله أعلم . 

القول الثاني: قول أبي مسلم» وهو أنه يحتمل أن يكون ذلك خطابًا لأهل الكتاب» والمراد 
بالایمان صلاتهم وطاعتهم قبل البعثة ثم نسخ» وإنما اختار أبو مسلم هذا القول لثلا يلزمه وقوع 
النسخ في شرعنا. 


الآية رقم (۱:۳) ۱ ۳۹۷ 

المسألة الثالثة : استدلت المعتزلة بقوله : وما 26 أله لِيضِيعٌ یتک على أن الإيمان اسم 
لفعل الطاعات فإنه تعالى أراد بالإيمان هاهنا الصلاة. والجواب: لا نسلم أن المراد من الإيمان 
هاهنا الصلاة» بل المراد منه التصديق والإقرار فكأنه تعالى قال: إنه لا يضيع تصدیقکم بوجوب 
تلك الصلاة سلمنا أن المراد من الإيمان هاهنا الصلاة ولكن الصلاة أعظم آثار الإيمان وأشرف 
نتائجه وفوائده فجاز إطلاق اسم الإيمان على الصلاة على سبيل الاستعارة من هذه الجهة . 

المسألة الرابعة : قوله: وا كن نیع إِيمَدتكُم 4 أي لا يضيع ثواب إيمانكم لأن الإيمان 
قد انقضى وفني وما كان كذلك استحال حفظه وإضاعته إلا أن استحقاق الثواب قائم بعد انقضائه 
فصح حفظه وإضاعته وهو كقوله تعالی : اَی ل أْضِيعٌ عَمَلَ عَمِلٍ وک ال عمران: 1140 . 

آما قوله: زک ال بالکاب لوف َ4 ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : قال القفال رحمه الله : الفرق بين الرأفة والرحمة أن الرأفة مبالغة في رحمة 
خاصة وهي دفع المكروه وإزالة الضرر كقوله: لوا تدم ما رف في دين مه [النور: ؟] أي لا 
ترأفوا بهما فترفعوا الجلد عنهماء وأما الرحمة فإنها اسم جامع يدخل فيه ذلك المعنى ويدخل 
فيه الإفضال والإنعام» وقد سمى الله تعالى المطر رحمة فقال: وهو لک یل ایح بَا 
بت یی و46 [الأعراف: ۲۰۷ لأنه إفضال من الله وإنعام» فذكر الله تعالى الرأفة أولاً بمعنى أنه 
لا يضيع أعمالهم ويخفف المحن عنهم» ثم ذكر الرحمة لتكون أعم وأشمل» ولا تختص رحمته 
بذلك النوع بل هو رحيم من حيث إنه دافع للمضار التي هي الرأفة وجالب للمنافع معا. 

المسألة الثانية: ذكروا في وجه تعلق هذين الاسمين بما قبلهما وجومًا: أحدها: أنه تعالى 
لما أخبر أنه لا يضيع إيمانهم قال : إت ان نکاس ررَءُوفٌ تيم # الحج: ]٠١‏ والرءوف الرحيم 
كيف يتصور منه هذه الإضاعة . وثانيها: أنه رءوف رحيم فلذلك ينقلكم من شرع إلى شرع آخر 
وهو أصلح لكم وأنفع في الدين والدنيا. وثالئها: قال: ون کات لكِيرة لا عل ال هی 
له فكأنه تعالى قال: وإنما هداهم الله لأنه رءوف رحيم . 

المسألة الثالثة : قرأ آبو عمرو وحمزة والكسائي وأبو بكر عن عاصم : (لرَوّف رَحِيمٌ) مهموزا 
غير مشبع على وزن رب والباقون للرّهُوفٌ» مثقلا مهموژّا مشبعًا على وزن رَعوفٍ وفيه أربع 
لغات رئف أيضًا کحزر» ورأف على وزن فعل . 

المسألة الرابعة: استدلت المعتزلة بهذه الآية على أنه تعالى لا يخلق الكفر ولا الفساد قالوا 
لأنه تعالى بين أنه بالناس لرءوف رحیم» والكفار من الناس فوجب أن يكون رءوقا رحيمًا بهم 
وإنما يكون كذلك لو لم يخلق فيهم الكفر الذي يجرهم إلى العقاب الدائم والعذاب السرمدي» 
ولو لم يكلفهم ما لا يطيقون فإنه تعالى لو كان مع مثل هذا الاضرار رءوفًا رحيمًا فعلى أي طريق 
يتصور أن لا يكون رءوفا رحیمّا واعلم أن الكلام عليه قد تقدم مرارًا والله أعلم . 


۳۹۸ سور البقرة 


قله تمالی: « قد ری قب وخب فى الاه ونمك بل تنل 
وجهلک سَطرَ المشجد أ 1 E EE‏ لا وه که کم ول لب 


ًا الككب نف که ال ين وَيهمْ وت آله یل عتا یتمه © 4 


اعلم أن قوله: یذ ری تنب رَه فى السَعاء > فيه قولان: 

القول الأول : وهو المشهور الذي عليه أكثر المفسرين أن ذلك كان لانتظار تحويله من بيت 
المقدس إلى الكعبة» والقائلون بهذا القول ذكروا وجوها: 

أحدها: أنه كان یکره التوجه إلى بيت المقدس» ويحب التوجه إلى الكعبة» إلا أنه ما كان 
يتكلم بذلك فكان يقلب وجهه في السماء لهذا المعنى» روى عن ابن عباس أنه قال: «يا جبريل 
وددت أن الله تعالى صرفني عن قبلة اليهود إلى غيرها فقد كرهتها» فقال له جبريل : «أنا عبد مثلك 
فاسأل ربك ذلك» فجعل رسول الله ار يديم النظر إلى السماء رجاء مجيء جبريل بما سأل 
فأنزل الله تعالى هذه الآية» وهؤلاء ذكروا في سبب هذه المحنة أمورًا: الأول : أن اليهود كانوا 
يقولون: إنه يخالفنا ثم إنه يتبع قبلتنا ولولا نحن لم يدر أين يستقبل» فعند ذلك كره أن يتوجه إلى 
قبلتهم . الثاني : أن الكعبة كانت قبلة إبراهيم . الثالث : أنه عليه السلام كان يقدر أن يصير ذلك 
سببًا لاستمالة العرب ولدخولهم في الاسلام . الرابع : أنه عليه السلام أحب أن يحصل هذا 
الشرف للمسجد الذي في بلدته ومنشثه لا في مسجد آخر» واعترض القاضي على هذا الوجه 
وقال: أنه لا يليق به عليه السلام أن یکره قبلة آمر أن يصلي إليهاء وأن يحب أن يحوله ربه عنها 
إلى قبلة يهواها بطبعه ويميل إليها بحسب شهوته لأنه عليه السلام علم وعلم أن الصلاح في 
خلاف الطبع والمیل : واعلم أن هذا التأويل قليل التحصیل» sy‏ 
يعرض عما آمره الله تعالى به» ويشتغل بما يدعوه طبعه إليه» فأما أن يميل قلبه إلى شيء فيتمنى 
في قلبه أن يأذن الله له فيه» فذلك مما لا نکار عليه ۷ سیما إذا لم ینطق به» راي بعد في آن 
يميل طبع الرسول إلى شيء فيتمنى في قلبه أن يأذن الله له فيه» وهذا مما لا استبعاد فيه بوجه من 
الوجوه . 

ی ا و و ود و وی ا و 
فأخبره جبریل بأن الله قد أذن له في هذا الدعاء» وذلك لأن الانبیاء لا يسألون الله تعالی شيئًا إلا 
بإذن منه لئلا يسألوا ما لا صلاح فيه فلا یجابوا إليه فيفضي ذلك إلى : تحقير شأنهی فلما أذن الله 
تعالى له في الإجابة علم أنه يستجاب إليه فكان يقلب وجهه في السماء ينتظر مجيء جبريل عليه 
السلام بالوحي في الإجابة . 

الوجه الثالث : قال الحسن : إن جبريل عليه السلام أتى رسول الله كي يخبره أن الله تعالى 
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سيحول القبلة عن بيت المقدس إلى قبلة أخرى» ولم يبين له إلى أي موضع يحولهاء ولم تكن 
قبلة آحب إلى رسول الله ية من الكعبة فكان رسول الله يقلب وجهه في السماء ينتظر الوحي› 
لأنه عليه السلام علم أن الله تعالى لا يتركه بغير صلاة فأتاه جبريل عليه السلام فأمره أن يصلي 
نحو الكعبة والقائلون بهذا الوجه اختلفوا فمنهم من قال : إنه عليه السلام منع من استقبال بيت 
المقدس ولم يعين له القبلة» فكان يخاف أن يرد وقت الصلاة ولم تظهر القبلة فتتأخر صلاته 
فلذلك كان يقلب وجهه عن الأصمء وقال آخرون : بل وعد بذلك وقبلة بيت المقدس باقية 
بحيث تجوز الصلاة إليهاء لكن لأجل الوعد كان يتوقع ذلك» ولأنه كان يرجو عند التحويل عن 
بيت المقدس إلى الكعبة وجومًا كثيرة من المصالح الدينية» نحو: رغبة العرب في الاسلام» 
والمباينة عن اليهود» وتمييز الموافق من المنافق» فلهذا كان يقلب وجهه» وهذا الوجه آولی » 
وإلا لما كانت القبلة الثانية ناسخة للاولی» بل كانت مبتدأة» والمفسرون آجمعوا على آنها 
ناسخة للأولى» ولانه لا يجوز أن يؤمر بالصلاة إلا مع بیان موضع التوجه . الرابع : أن تقلب 
وجهه في السماء هو الدعاء . 

القول الثاني : وهو قول آبي مسلم الاصفهاني قالوا: لولا الاخبار التي دلت على هذا القول 
ولا فلفظ الآية یحتمل وجهًا آخر» وهو أنه یحتمل أنه عليه السلام إنما كان یقلب وجهه في أول 
مقدمه المدينة» فقد روي أنه عليه السلام كان إذا صلى بمكة جعل الكعبة بينه وبين بيت 
المقدس» وهذه صلاة إلى الكعبة فلما هاجر لم يعلم أين يتوجه فانتظر أمر الله تعالى حتى نزل 
قوله : ول وك عفر الْمَسْجِدٍ الاو 4 . 

المسألة الثانية : اختلفوا في صلاته إلى بيت المقدس فقال قوم : كان بمكة يصلي إلى الکعبة 
فلما صار إلى المدينة آمر بالتوجه إلى بيت المقدس سبعة عشر شهرّا» وقال قوم : بل كان بمكة 
بصلي إلى بيت المقدس. الا أنه یجعل الکعبة بينه وبینها : وقال قوم : بل كان يصلي إلى بيت 
المقدس فقط وبالمدينة أولاً سبعة عشر شهرًاء ثم آمره الله تعالی بالتوجه إلى الکعبة لما فيه من 
الصلاح . 

المسألة الثالثة : اختلفوا في توجه النبي و إلى بيت المقدس هل كان فرضًا لا يجوز غیره» 
أو كان النبي 5 مخيرًا في توجهه إليه والی غیره» فقال الربیع بن آنس : قد كان مخيرًا في ذلك 
وقال ابن عباس : كان التوجه إليه فرضًا محققًا بلا تخییر . 

واعلم أنه على أي الوجهين كان قد صار منسوخاء واحتج الذاهبون إلى القول الأول بالقرآن 
والخبرء أما القرآن فقوله تعالی : كله لر ورب یت توا موجه البقرة: ]٠٠١‏ وذلك 
يقتضي کونه مخيرًا في التوجه إلى أي جهة شاء. وآما الخبر فما روی أبو بكر الرازي في کتاب 
«أحكام القرآن» : أن نفرّا قصدوا الرسول عليه الصلاة والسلام من المدينة إلى مكة للبيعة قبل 
الهجرة. وکان فیهم البراء بن معرور» فتوجه بصلاته إلى الکعبة في طریقه» وأبى الآخرون 
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وقالوا: إنه عليه السلام یتوجه إلى بيت المقدس فلما قدموا مكة سألوا النبي بء فقال له : قد 
كنت على قبلة يعني بيت المقدس لو ثبت علیها أجزأك ولم يأمره باستثناف الصلاة فدل على آنهم 
قد کانوا مخیرین» واحتج الذاهبون إلى القول الثاني بأنه تعالی قال : لت وله ها 
فدل على أنه عليه السلام ما كان يرتضي القبلة الأولى» فلو كان مخیرّا بینها وبين الکعبة ما كان 
یتوجه إليها فحیث توجه إليها مع أنه كان ما يرتضيها علمنا أنه ما كان مخيرًا بینها وبين الکعبة . ۱ 
المسألة الرابعة : المشهور أن التوجه إلى بيت المقدس إنما صار منسوخا بالأمر بالتوجه إلى 
الكعبة» ومن الناس من قال: التوجه إلى بيت المقدس صار منسوٌا بقوله تعالی : ول ارف 
لب يتما ولوا هكم وجه أ [ادبقرة: ]1١١‏ ثم إن ذلك صار منسوخا بقوله : فول وجك معد" ' 
لْمَمْحِدٍ الَا واحتجوا عليه بالقرآن والاثر» آما القرآن فهو أنه تعالی ذکر أولا قوله : لو 


رولب کایتما ولا نتم وه ار شم ذکر بعد: طسَيَمولُ شتا ین الاس ما لهم عن یم 
اوا هک زبتره: :14 ثم ذکر بعده: رل وجه مر المشجد ار وهذا الترتیب يقتضي 
صحة المذهب الذي قلناه بأن التوجه إلى بيت المقدس صار منسوخًا بقوله : ورل ملک مر 
لْمَسْجِرٍ الم فلزم أن يكون قوله تعالی : سول أَستَء ین الاس متأخرًا في النزول والدرجة 
عن قوله تعالی : فل وَجْهَلَك عَطر:المنجد ار فحينئذ یکون تقدیمه عليه في الترتیب على 
خلاف الأصل» فثبت ما قلناه» وأما الاثر فما روي عن ابن عباس أن آمر القبلة آول ما نسخ من 
القرآن» والأمر بالتوجه إلى بيت المقدس غير مذكور في القرآن» نما المذكور في القرآن: وت 
شرق رب یت ولا كم و أو فوجب أن يكون قوله: ول ودک تفر لد 
له ناسحا لذلك» لا للأمر بالتوجه إلى بيت المقدس . 

آما قوله: َبَتَك له رها > ففیه مسائل: 

المسألة الأولی : * توبن » فلنعطينك ولنمکننك من استقبالها من قولك ولیته كذاء إذا 
جعلته واليّا له» أو فلنجعلنك تلي سمتها دون سمت بيت المقدس . 

المسألة الثانية : قوله : « هی فيه وجوه . آحدها: ترضاها تحبها وتمیل إليهاء لأن الکعبة 
كانت أحب إليه من غیرها بحسب ميل الطبع» قال القاضي : هذا لا يجوز فإنه من المحال أن 
يقول الله تعالی : فلنولينك قبلة يميل طبعك إليهاء لأن ذلك يقدح في حكمته تعالى فيما یکلف» 
ويقدح في حال النبي عليه الصلاة والسلام فيما يريده في حال التکلیف» وهذا الاعتراض ضعيف 
لأن الطعن إنما يتوجه لو قال الله تعالى : انا حولناك إلى القبلة التي مال طبعك إليها بمجرد ميل 
طبعك فأما لو قال: إنا حولناك إلى القبلة التي مال طبعك إليها لأجل أن الحكمة والمصلحة 
وافقت ميل طبعك فأي ضرر يلزم منه وقال عليه الصلاة والسلام : «وَجُعِلَتْ قُرَةُ قيني في الصَّلاوَ 
فكان طبعه يميل إلى الصلاة مع أن المصلحة كانت موافقة لذلك . وثانيها: # قله تسه أي 
تحبها بسبب اشتمالها على المصالح الدينية . وثالثها : قال الأصم : أي كل جهة وجهك الله إليها 
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فهي لك رضا لا يجوز أن تسخطء كما فعل من انقلب على عقبيه من العرب الذين كانوا قد 
أسلمواء فلما تحولت القبلة ارتدوا. ورابعها: « نها أي ترضى عاقبتها لأنك تعرف بها من 
يتبعك للإسلام» فمن يتبعك لغير ذلك من دنيا يصيبها أو مال يكتسبه . 

آما قوله تعالى: طمَرَل وک عنلر امير یه 

المسألة الأولى : المراد من الوجه هاهنا جملة بدن الانسان لأن الواجب على الانسان أن 
"یستقبل القبلة بجملته لا بوجهه فقط والوجه پذکر ویراد به نفس الشیء لأن الوجه آشرف الاعضاء 
ولأن بالوجه تمیز بعض الناس عن بعض ٠»‏ فلهذا السبب قد يعبر عن کل الذات بالوجه . 

المسألة الثانية : قال أهل اللغة: الشطر اسم مشترك یقع على معنیین : آحدهما: النصف 
يقال : شطرت الشيء أي جعلته نصفین» ويقال في المثل آجلب جلبًا لك شطره أي نصفه . 
والثاني : نحوه وتلقاءه وجهته واستشهد الشافعي رضي الله عنه في کتاب (الرسالة) على هذا 
بأبيات آربعة : قال خفاف بن ندبة : 

وقال ساعدة بن جؤية : 


وقال لقيط الإيادي : 
وقد أظلكم من شطر شعركم هول له ظلم يغشاكم قطعا 
وقال آخر: 


قال الشافعي رضي الله عنه: يريد تلقاءها بصر العينين مسحورهء إذا عرفت هذا فنقول : في الآية 
قولان : 

الاول: وهو قول جمهور المفسرین من الصحابة والتابعین والمتأخرین» واختیار الشافعي 
رضي الله عنه في کتاب (الرسالة) : أن المراد جهة المسجد الحرام وتلقاء» وجانبه» قرأ أبي بن 
کعب تلقاء المسجد الحرام . 

القول الثانی : وهو قول الجبائي واختیار القاضي أن المراد من الشطر هاهنا: وسط المسجد 
(۱) خفاف بن ندبة (. . . - نحو ۲۰ه - . . . - نحو 180م) خفاف بن عمير بن الحارث بن الشرید السلمي» من 
مضرء أبو خراشة: شاعر فاس» من أغربة العرب . كان آسود اللون (أخذ السواد من أمه ندبة) وعاش زمنا في 
احاهلیة» وله أخبار مع العباس بن مرداس ودريد بن الصمة . وأدرك الاسلام فأسلم . وشهد فتح مكة وكان معه 
لواء بني سلیم» وشهد حنینا والطائف . وثبت على إسلامه في الردة» ومدح آبا بكر وبقي إلى أيام عمر . (الاعلام 
للزرکلي ۳۰۹/۲). 


۲ سورة البقرة 


ومنتصفه لأن الشطر هو النصف» والكعبة واقعة من المسجد في النصف من جميع الجوانب» 
فلما كان الواجب هو التوجه إلى الکعبة» وكانت الكعبة واقعة في نصف المسجد حسن منه تعالى 
أن یقول : #فولٍ وَجُهك شطر المسجد الْحَرَارٌ 4 يعني النصف من كل جهة» وكأنه عبارة عن بقعة 
الکعبة قال القاضي : ويدل على أن المراد ما ذكرنا وجهان : 

الأول: أن المصلي خارج المسجد لو وقف بحیث یکون متوجهّا إلى المسجد» ولکن لا یکون 
متوجها إلى منتصف المسجد الذي هو موضع الکعبة لا تصح صلاته . 

الثاني: آنا لو فسرنا الشطر بالجانب لم يبق لذکر الشطر مزید فائدة لأنك إذا قلت : فول وجهك 
شطر المسجد الحرام فقد حصلت الفائدة المطلوبة» آما لو فسرنا الشطر بما ذکرناه» كان لذکره 
فائدة زائدة» فانه لو قیل : فول وجهك المسجد الحرام لا يفهم منه وجوب التوجه إلى منتصفه 
الذي هو موضع الکعبة» فلماقیل : #قَوَلٍ وَجَهَلَك شطر ألْمَسْجِدٍ لحار 4 حصلت هذه الفائدة 
الزائدة» فکان حمل هذا اللفظ على هذا المحمل أولى» فان قیل : لو حملنا الشطر على الجانب 
یبقی لذکر الشطر فائدة زائدة» وهي أنه لو قال : فول وجهك المسجد الحرام» لزم تکلیف ما لا 
یطاق لأن من في أقصى المشرق أو المغرب لا یمکنه أن يولي وجهه المسجد. أما إذا قال : 
م E OSS‏ 
هذه الفائدة مستفادة من قوله: يث ما کر ولوا و کک سَطْرٌَ 4 فلا يبقى لقوله: شطر 
المسجد الحرام زيادة فائدة» هذا تقرير هذا الوجه» وفيه إشكال لأنه يصير التقدير : فول وجهك 
نصف المسجدء وهذا بعيد لأن هذا التكليف لا تعلق له بالتصف » وفرق بين النصف وبين 
الموضع الذي عليه يقبل التنصيف» والكلام إنما يستقيم لو حمل على الثاني» إلا أن اللفظ لا 
يدل عليه» وقد اختلفوا في أن المراد من المسجد الحرا م أي شيء هو؟ فحكي في كناب (شرح 
السنة) عن ابن عباس أنه قال :ال قِبْلَهُ لأهلٍ الْمَسْجِدٍ » وَالْمَسْجِدُ ول لاهل الْحَرَم » وَالْحَرَمُ 
یل لهل المَشْرِقٍ وَالمَهْرِبٍ وهذا قول مالك . وقال آخرون : القبلة هي الكعبة» والدليل عليه ما 
أخرج في الصحيحين عن ابن جريج عن عطاء عن ابن عباس» قال E‏ ريه 
قال: لما د َحَلَ النبي ڳل ايت دعَا فى تَوَاحِيهِ لها » وَلَمْ يُصَلَ فيه حَنَّى خَرَجَ یله قَلَمّا حرج 
رگم رَکْعتَین فی قبل الْكَعْبَةٍ وقال : «هَذِ الْقِبْلَة » قال القفال : وقد وردت الأخبار الكثيرة في 
صرف القبلة إلى الکعبة» وفي خبر البراء بن عازب : ثم صرف إلى الکعبة» وکان يحب أن یتوجه 
إلى الكعبة» وفي خبر ابن عمر في صلاة أهل قباء : فأتاهم آت فقال: إن رسول الله َه حول 
إلى الْكَعْبّة وفي رواية ثمامة بن عبد الله , بن أنس: جاء منادي رسول الله فنادی : إن القبلة 
حولت إلى الكعبة وهكذا عامة الروايات» وقال آخرون: بل المراد المسجد الحرام كلهء قالوا: 
لأن الكلام يجب إجراؤه على ظاهر لفظه إلا إذا منع منه مانع» وقال آخرون: المراد من المسجد 
الحرام الحرم كله والدلیل عليه قوله تعالی : سبح ای ری بِعَبدوء لا ى السسجد آلکوّر 4 
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[الإسراء: ]١‏ وهو عليه الصلاة والسلام إنما أسري به خارج المسجد. فدل هذا على أن الحرم كله 
مسمى بالمسجد الحرام . 

المسألة الثالثة : قال صاحب التهذيب: الجماعة إذا صلوا في المسجد الحرام يستحب أن 
يقف الإمام خلف المقام» والقوم يقفون مستديرين بالبيت» فان كان بعضهم أقرب إلى البيت من 
الإمام جاز» فلو امتد الصف في المسجد فإنه لا تصح صلاة من خرج عن محاذاة الكعبة» وعند 
أبي حنيفة تصح. لأن عنده الجهة كافية» وهذا اختيار الشيخ الغزالي رحمه الله في كتاب 
الإحياء» حجة الشافعي رضي الله عنه : القرآن والخبر والقياسء» أما القرآن فهو ظاهر هذه الآية 
وذلك لأنا دللنا على أن المراد من شطر المسجد الحرام : جانبه» وجانب الشيء هو الذي يكون 
محاذیا له وواقعًا في سمته» والدليل عليه أنه إنما يقال: إن زیدا ولى وجهه إلى جانب عمرو ولو 
قابل بوجهه وجهه وجعله محاذيًا له» حتى إنه لو كان وجه كل واحد منهما إلى جانب المشرق» 
إلا أنه لا يكون وجه آحدهما محاذیا لوجه الآخرء لا يقال: إنه ولى وجهه إلى جانب عمرو فثبت 
دلالة الآية على أن استقبال عين الكعبة واجب . 

وأما الخبر فما روينا أنه عليه الصلاة والسلام لما خرج من الكعبة ركع ركعتين في قَبّل الكعبة 
وقال : هذه القبلة» وهذه الكلمة تفيد الحصرء فثبت أنه لا قبلة إلا عين الكعبة» وكذلك سائر 
الأخبار التي رويناها في أن القبلة هي الكعبة» وأما القياس فهو أن مبالغة الرسول يلي في تعظيم 
الكعبة آمر بلغ مبلغ التواتر» والصلاة من أعظم شعائر الدين» وتوقيف صحتها على استقبال عين 
الكعبة مما يوجب حصول مزيد شرف الكعبة» فوجب أن يكون مشروعاء ولأن کون الكعبة قبلة 
أمر معلوم وكون غيرها قبلة أمر مشكوكء والأولى رعاية الاحتياط في الصلاة فوجب توقيف 
صحة الصلاة على استقبال الكعبة» واحتج أبو حنيفة بآمور : 

الأول: ظاهر هذه الآية» وذلك لأنه تعالى آوجب على المكلف أن يولي وجهه إلى جانبه» فمن 
ولى وجهه إلى الجانب الذي حصلت الكعبة فيه فقد أتى بما أمر به سواء كان مستقبلاً للكعبة أم 
لا فوجب أن يخرج عن العهدت وأما الخبر فما روى أبو هريرة رضي الله عنه أنه عليه الصلاة 
والسلام قال : «مَا بَيْنَ المّشرق وَالمَغب قِبْلَهه (“ قال أصحاب الشافعي رحمه الله تعالی : لیس 
المراد من هذا الحدیث أن کل ما یصدق عليه أنه بين مشرق ومغرب فهو قبلة؛ لأن جانب القطب 
الشمالي يصدق عليه ذلك» وهو بالاتفاق ليس بقبلة» بل المراد أن الشيء الذي هو بين مشرق 
معین ومغرب معین قبلة» ونحن نحمل ذلك على الذي یکون بين المشرق الشتوي وبين المغرب 
الصيفي. فان ذلك قبلة وذلك لأن المشرق الشتوي جنوبي متباعد عن خط الاستواء بمقدار 
المیل» والمغرب الصيفي شمالي متباعد عن خط الاستواء بمقدار المیل والذي بینهما هو سمت 


(۱) صحیح : آخرجه الترمذي في (سننه) (۲/ ۱ حدیث رقم (۰)۳۲ وابن ماجه في (سننه) (۱/ ۳۲۳) حدیث 
رقم (۰)۱۰۱۱ كلاهما من طریق أبي سلمة عن أبي هريرة. .به 
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مكة قالوا: فهذا الحدیث بأن يدل على مذهبنا آولی منه بالدلالة على مذهبکم آما فعل الصحابة 
فمن وجهین : الأول : أن آمل مسجد قباء کانوا في صلاة الصبح بالمدينة مستقبلین لبیت 
المقدس» مستدبرین للكعبة» لأن المدينة بینهما فقيل لهم : ألا إِنَّ الْقِْلَهَ قَدْ حُوّلَت لی الْكَعْبةء 
فاستداروا في أثناء الصلاة من غير طلب دلالة» ولم ينكر النبي له علیهم» وسمي مسجدهم 
بذي القبلتين» ومقابلة العين من المدينة إلى مكة لا تعرف إلا بأدلة هندسية يطول النظر فيها 
فكيف أدركوها على البديهة في أثناء الصلاة وفي ظلمة اللیل . الثاني : أن الناس من عهد 
رسول الله 35 بنوا المساجد في جميع بلاد الإسلام» ولم يحضروا قط مهندسًا عند تسوية 
المحراب» ومقابلة العين لا تدرك إلا بدقيق نظر الهندسة . 

وأما القياس فمن وجوه: 

الأول: لو كان استقبال عين الكعبة واجبّا إما علمًا أو ظنّا» وجب أن لا تصح صلاة أحد قط » 
لأنه إذا كان محاذاة الكعبة مقدار نيف وعشرين ذراعا» فمن المعلوم أن أهل المشرق والمغرب 
يستحيل أن يقفوا في محاذاة هذا المقدار» بل المعلوم أن الذي يقع منهم في محاذاة هذا القدر 
القليل قليل بالنسبة إلى کثیر» ومعلوم أن العبرة في أحكام الشرع بالخالب» والنادر ملحق به 
فوجب أن لا تصح صلاة أحد منهم لا سيما وذلك الذي وقع في محاذاة الكعبة لا يمكنه أن يعرف 
أنه وقع في محاذاتهاء وحيث اجتمعت الأمة على صحة صلاة الكل علمنا أن المحاذاة غير معتبرة 
فان قیل : الدائرة وان كانت عظيمة إلا أن جميع النقط المفروضة عليها تكون مخاذية لمركز 
الدائرة فالصفوف الواقعة في العالم بأسرها كأنها دائرة محيطة بالكعبة» والكعبة كأنها نقطة لتلك 
الداثرة إلا أن الدائرة إذا صغرت صغر التقوس والانحناء في جميعهاء وإن اتسعت وعظمت لم 
يظهر التقوس والانحناء في كل واحد من قسميهاء بل نرى كل قطعة منها شبيهًا بالخط 
المستقيم» فلا جرم صحت الجماعة بصف طويل في المشرق والمغرب يزيد طولها على أضعاف 
البيت» والكل يسمون متوجهين إلى عين الكعبة» قلنا: هب أن الأمر على ما ذکرتموه» ولكن 
القطعة من الدائرة العظيمة وان كانت شبيهة بالخط المستقيم في الحس» إلا أنها لا بد وأن تكون 
منحنية في نفسهاء لأنها لو كانت في نفسها مستقيمة» وكذا القول في جميع قطع تلك الداثرق 
فحينئذ تكون الدائرة مركبة من خطوط مستقيمة يتصل بعضها ببعض» فيلزم أن تكون الدائرة إما 
مضلمة أو خطا مستقیمٌا وکل ذلك محال فعلمنا أن كل قطعة من الدائرة الكبيرة فهي في نفسها 
منحنية ) فالصفوف المتصلة في آطراف العالم إنما یکون کل واحد منهم مستقبلا لعين الکعبة لو 
لم تكن تلك الصفوف واقعة على الخط المستقیم» بل إذا حصل فیها ذلك الانحناء القلیل إلا أن 
ذلك الانحناء القلیل الذي لا يفي بإدراكه الحس البتة» لا یمکن أن یکون في محل التکلیف» 
وإذا كان کذلك كان كل واحد من هؤلاء الصفوف جاهلاٌ بأنه هل هو مستقبل لعین الکعبة آم لا 
فلو كان استقبال عين الكعبة شرطا لكان حصول هذا الشرط مجهولا للکل» والشك في حصول 
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الشرط يقتضي الشك في حصول المشروط» فوجب أن يبقى كل واحد من أهل هذه الصفوف 
شاكا في صحة صلاته» وذلك يقتضي أن لا يخرج عن العهدة البتة» وحيث اجتمعت الأمة على 
أنه ليس كذلك علمنا أن استقبال العين ليس بشرط لا علمًا ولا ظنّاء وهذا کلام بين . 

الثاني: أنه لو كان استقبال عين الكعبة واجبًا ولا سبيل إليه إلا بالدلالة الهندسية» وما لا يتأدى 
الواجب إلا به فهو واجب» فكان يلزم أن يكون تعلم الدلالة الهندسية واجبًا على كل آحد؛ ولما 
لم يكن كذلك علمنا أن استقبال عين الكعبة غير واجب . 

فان قيل: عندنا استقبال عين الجهة واجب ظنا لا يقيئاء والمفتقر إلى الدلائل الهندسية هو 
الاستقبال يقيئًا لا ظنًا . 

قلنا: لو كان استقبال عين الكعبة واجبًا لكان القادر على تحصيل اليقين لا يجوز له الاكتفاء 
بالظن» والرجل قادر على تحصيل ذلك بواسطة تعلم الدلائل الهندسية فكان يجب عليه تعلم 
تلك الدلائل» ولما لم يجب ذلك علمنا أن استقبال عين الكعبة غير واجب . 

الثالث: لو كان استقبال العين واجبًا إما علمًا أو ظتّا» ومعلوم أنه لا سبيل إلى ذلك الظن إلا 
بنوع من أنواع الأمارات» وما لا يتأدى الواجب إلا به فهو واجب. فكان يلزم أن يكون تعلم تلك 
الأمارات فرض عين على كل واحد من المكلفين» ولما لم يكن كذلك علمنا أن استقبال العين 
غير واجب . 

المسألة الرابعة: في دلائل القبلة: اعلم أن الدلائل ما أرضية» وهي الاستدلال بالجبال» 
والقرى» والأنهارء أو هوائية وهي الاستدلال بالرياح» أو سماوية وهي النجوم . 

أما الأرضية والهوائية فهي غير مضبوطة ضبطا كليّاء فرب طريق فيه جبل مرتفع لا يعلم أنه 
على يمين المستقبل أو شماله أو قدامه أو خلفه فكذلك الرياح قد تدل في بعض البلاد ولسنا 
نقدر على استقصاء ذلك» إذ كل بلد بحكم آخر في ذلك . 

أما السماوية فأدلتها منها تقريبية ومنها تحقيقية» أما التقريبية فقد قالوا: هذه الأدلة إما أن 
تكون نهارية أو ليلية» أما النهارية فالشمس فلا بد وأن يراعى قبل الخروج من البلد أن الشمس 
عند الزوال أهي بين الحاجبین» أم هي على العين اليمنى أم اليسرى» أو تميل إلى الجبين ميلا 
أكثر من ذلك» فان الشمس لا تعدو في البلاد الشمالية هذه المواقع» وكذلك يراعى موقع 
الشمس وقت العصرء وأما وقت المغرب فانما يعرف ذلك بموضع الغروب» وهو أن يعرف بأن 
الشمس تغرب عن يمين المستقبل» أو هي مائلة إلى وجهه أو قفاه. وكذلك يعرف وقت العشاء 
الآخرة بموضع الشفق» ويعرف وقت الصبح بمشرق الشمس ۰ فكان الشمس تدل على القبلة في 
الصلوات الخمس» ولكن يختلف حكم ذلك بالشتاء والصیف. فان المشارق والمغارب كثيرة» 
وكذلك يختلف الحكم في هذا الباب بحسب اختلاف البلادء وأما الليلية فهو أن يستدل على 
القبلة بالكوكب الذي يقال له الجدي. فإنه كوكب كالثابت لا تظهر حركته من موضعه» وذلك 
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إما أن يكون على قفا المستقبل أو منكبه الأيمن من ظهره» أو منكبه الأيسر في البلاد الشمالية من 
مكة» وفي البلاد الجنوبية منها» كاليمن وما وراء‌ها يقع في مقابلة المستقبل فليعلم ذلك وما 
عرفه ببلده فليعول عليه في الطريق كله» إلا إذا طال السفر فان المسافة إذا بعدت اختلف موقع 
الشمس» وموقع القطرء وموقع المشارق والمغارب إلى أن ينتهي في أثناء سفره إلى بلد» فينبغي 
أن يسأل أهل البصيرة أو يراقب هذه الكواكب وهو مستقبل محراب جامع البلد حتى يتضح له 
ذلك فمهما تعلم هذه الأدلة فله أن يعول علیها . 

وأما الطريقة اليقينية وهي الوجوه المذكورة في كتب الهيئة قالوا: سمت القبلة نقطة التقاطع 
بين دائرة الافق» وبين دائرة عظيمة تمر بسمت رءوسنا ورءوس أهل مكة» وانحراف القبلة قوس 
من دائرة الأفق ما بين سمت القبلة ودائرة نصف النهار في بلدناء وما بين سمت القبلة ومغرب 
الاعتدال تمام الانحراف» قالوا: ويحتاج في معرفة سمت القبلة إلى معرفة طول مكة وعرضهاء 
فان كان طول البلد مساويًا لطول مکت وعرضها مخالف لعرض مكة» كان سمت قبلتها على 
خط نصف النهار فان كان البلد شماليًا فإلى الجنوب» وان كان جنوبيًا فإلى الشمال» وأما إذا 
كان عرض البلد مساويًا لعرض مكة وطوله مخالفا لطولهاء فقد يظن أن سمت قبلة ذلك البلد 
على خط الاعتدال وهو ظن خطأ وقد يمكن أيضًا في البلاد التي أطوالها وعروضها مخالفة لطول 
مكة وعرضهاء أن يكون سمت قبلتها مطلع الاعتدال ومغربه وإذا كان كذلك فلا بد من استخراج 
قدر الانحراف ولذلك طرق أسهلها أن يعرف الجزء الذي يسامت رءوس أهل مكة من فلك 
البروج وهو (زيح) من الجوزاء (وكج ح) من السرطان فيضع ذلك الجزء على خط وسط السماء 
في الإسطرلاب المعمول لعرض البلد» ويعلم على المرئي علامة» ثم يدير العنكبوت إلى ناحية 
المغرب إن كان البلد شرقيًا عن مكة كما في بلاد خراسان والعراق بقدر ما بين الطولين من أجزاء 
الخجرة ثم ينظر أين وقع ذلك الجزء من مقنطرات الارتفاع فما كان فهو الارتفاع الذي عنده 
يسامت ذلك الجزء رءوس أهل مكة» ثم يرصد مسامتة الشمس ذلك الجزء فإذا انتهى ارتفاع 
الشمس إلى ذلك الارتفاع فقد سامتت الشمس رءوس أهل مكة فينصب مقياسًا ويخط على ظل 
المقياس خطا من مركز العمود إلى طرف الظل فذلك الخط خط الظل فيبنى عليه المحراب فهذا 
هو الكلام في دلائل القبلة . 

المسألة الخامسة : معرفة دلائل القبلة فرض على العين أم فرض على الكفاية فيه وجهان 
أصحهما فرض على العين» لأن كل مكلف فهو مأمور بالاستقبال ولا يمكنه الاستقبال الا 
بواسطة معرفة دلائل القبلة» وما لا يتأدى الواجب إلا به فهو واجب . 

المسألة السادسة: اعلم أن قوله تعالى: یت ما کر روا وُجُوعَكُمْ رو عام في 
الاشخاص والاحوال. إلا آنا أجمعنا على أن الاستقبال خارج الصلاة غير واجب. بل إنه طاعة 
لقوله عليه السلام : «خَيرٌ المَجَالِس ما اسثثبل به القِبْلَةُ» فبقي أن وجوب الاستقبال من خواص 
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الصلاة. ثم نقول : الرجل إما أن يكون معايئًا للقبلة أو غائبًا عنهاء آما المعاين فقد أجمعوا على 
أنه يجب عليه الاستقبال» وأما الغائب فإما أن يكون قادرًا على تحصيل اليقين أو لا يقدر علیه 
لكنه يقدر على تحصيل الظن أو لا يقدر على تحصيل اليقين ولا على تحصيل الظن فهذه أقسام 
ثلاثة : 

القسم الأول: القادر على تحصيل العلم وفيه بحثان: 

البحث الأول: قد عرفت أن الغائب عن القبلة لا سبيل له إلى تحصيل اليقين بجهة القبلة إلا 
بالدلائل الهندسية» وما لا سبيل إلى أداء الواجب إلا به فهو واجب. فيلزم من هذا أن يكون تعلم 
الدلائل الهندسية فرض عين على كل أحد إلا أن الفقهاء قالوا: إن تعلمها غير واجب بل ربما 
قالوا: إن تعلمها مكروه أو محرم ولا أدري ما عذرهم في هذا؟ 

البحث الثاني : المصلي إذا كان بأرض مكة وبينه وبين الكعبة حائل واشتبه عليه فهل له أن 
يجتهد؟ قال صاحب (التهذيب) نظر إن كان الحائل أصليًا كالجبال فله الاجتهاد» وان لم يكن 
أصليًا كالأبنية فعلى وجهين . آحدهما: له الاجتهادء لأن بينه وبينها حائلاً يمنع المشاهدة كما 
في الحائل الأصلي . والثاني : ليس له الاجتهاد لأن فرضه الرجوع إلى اليقين» وهو قادر على 
تحصيل اليقين فوجب أن لا يكتفي فيه بالظن» وهذا الوجه هو اللائق بمساق الآية» لأنها لما 
دلت على وجوب التوجه إلى الكعبة والمكلف إذا كان قادرًا على تحصيل العلم لا يجوز له 
الاكتفاء بالظن» فوجب عليه طلب اليقين . 

القسم الثاني: القادر على تحصيل الظن دون اليقين. واعلم أن تتحصیل هذا الظن طرقا: 

الطريق الأول: الاجتهاد وظاهر قول الشافعي رضي الله عنه يقتضي أن الاجتهاد يقدم على 
الرجوع إلى قول الغير وهو الحق» والذي يدل عليه وجوه: أحدها: قوله تعالى : مرا ای 
ار #[الحشر: ۷] أمر بالاعتبار» والرجل قادر على الاعتبار في هذه الصورة» فوجب أن يتناوله 
الأمر. وثانيها: أن ذلك الغير نما وصل إلى جهة القبلة بالاجتهاد» لأنه لو عرف القبلة بالتقليد 
آیضا لزم إما التسلسل أو الدور وهما باطلان» فلا بد من الانتهاء آخر الأمر إلى الاجتهاد فيرجع 
حاصل الكلام إلى أن الاجتهاد أولى أم تقليد صاحب الاجتهاد؟ ولا شك أن الأول أولى لأنه إذا 
أتى بالاجتهاد فلا يتطرق إليه احتمال الخطأ إلا من جهة واحدة» فإذا قلد صاحب الاجتهاد فقد 
تطرق إلى عمله احتمال الخطأ من وجهین» ولا شك أنه متى وقع التعارض بين طريقين فأقلهما 
خطأ أولى بالرعاية . وثالثها: قوله عليه السلام : (إِذَا نکم پأمر فَأنُوا مثة ما استطفثم» فهاهنا أمره 
بالاستقبال وهو قادر على الاجتهاد في الطلب فوجب أن يجب عليه ذلك . 

فإن قيل: أليس أن صاحب (التهذيب) ذكر أنه إذا كان في قرية كبيرة فيها محاريب منصوبة إلى 
جهة واحدة أو وجد محرابًا أو علامة للقبلة في طريق هي جادة للمسلمين يجب عليه أن يتوجه 
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إليها ولا يجوز له الاجتهاد في الجهة. قال: لأن هذه العلامات کالیقین» أما في الانحراف يمنة 
أو يسرة فيجوز أن يجتهد مع هذه العلامات وكان عبد الله بن المبارك يقول بعد رجوعه من 
الحج : تیاسروا يا أهل مرو وكذلك لو آخبره مسلم بأن قال: رأيت غالب المسلمين أو جماعة 
المسلمين اتفقوا على هذه الجهة فعليه قبوله وليس هذا بتقليد» بل هو قبول الخبر من أهله كما 
في الوقت» وهو ما ذا أخبره عدل: إني رأيت الفجر قد طلع أو الشمس قد زالت يجب قبول 
قولهء هذا كله لفظ صاحب (التهذيب)» واعلم أن هذا الكلام مشكل من وجوه: آحدها: أنه لا 
معنى للتقليد إلا قبول قول الغیر من غير حجة ولا شبهة» فإذا قبلنا قول الغیر أو فعله في تعيين 
القبلة من غير حجة ولا شبهة كان هذا تقلیذا» ونحن قد ذكرنا الدليل على أن القادر على 
الاجتهاد لا بد وأن يكون مأمورًا بالاجتهاد. وثانيها: أنه جوز المخالفة في اليمين واليسار بناء 
على الاجتهاد فنقول: هو قادر على تحصيل الظن بناء على الاجتهاد الذي يتولاه بنفسه» فوجب 
أن تجوز له المخالفة كما في اليمين والیسار . وثالثها : إما أن يكون ممنوعا من الاجتهاد» أو من 
العمل بمقتضى الاجتهاد» والأول باطل» لأن معاذا لما قال: أجتهد برأبي مدحه الرسول عليه 
السلام على ذلك» فدل على أن الاجتهاد غير ممنوع عنه» والثاني أيضًا باطل لأنه لما علم أو ظن 
أن القبلة ليست في الجهة التي فيها المحاريب فلو وجب عليه التوجه إلى ذلك المحراب لكان 
ذلك ترجیخا للتقليد على الاستدلال وأنه خطاً . ورابعها: أن مذهب الشافعي رضي الله عنه أنه 
لا يجوز للمجتهد تقليد المجتهد» فالقادر على تحصيل جهة القبلة بالأمارات كيف يجوز له تقليد 
محاريب البلاد؟ واحتج القائلون بترجيح محاريب الأمصار على البلاد من وجوه: الأول: أنها 
كالتواتر مع الاجتهاد» فوجب رجحانه عليه . والثاني : أن الرجل إذا رأى المؤذن فرغ من الأذان 
والإقامة وقد تقدم الامام» فهاهنا لا يحتاج إلى تعرف الوقت فكذا هاهنا. الثالث : أن أهل البلد 
رضوابه والظاهر أنه لو كان خطأ لتنبهوا له» ولو تنبهوا له لما رضوا به» فهذا ما يمكن أن يقال 

الطريق الثاني : الرجوع إلى قول الغیر» مثل ما إذا آخبره عدل عن کون القبلة في هذه الجهة 
فهذا يفيد ظن أن القبلة هناك واتفقوا على أنه لا بد من شرطين : الإسلام والعقل» فلا عبرة في 
هذا الباب بقول الكافر والمجنون ولا بعلمهماء واختلفوا في شرائط ثلاثة . 

أولها: البلوغ . حكى الخيضري نصًا عن الشافعي أنه لا يقبل قول الصبي» وحكى أبو زيد أيضًا 
عن الشافعي أنه يقبل . 

وثانيها: العدالة قالوا: لا يقبل خبر الفاسق لأنه كالشهادة» وقیل : یقبل . 

والشها: العدد» فمنهم من اعتبره كما في الشهادة لاسيما الذين اعتبروا العدد في الرواية أيضًاء 
ومنهم من لم يعتبر العدد ويتفرع على ما قلناه أحكام : أولها: أن كل من كان الأخذ بقوله يفيد 
ظئًا أقوى كان الأخذ بقوله مقدمّا على الأخذ بقول من يفيد ظئًا أضعف مثاله أن تقليد المتيقن 
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راجح على تقليد الظان بالاجتهاد» وتقليد المجتهد الظان أولى من تقليد من قلد غيره وهلم 
جرا. وثانيها: أنه إذا علم أن الاجتهاد لا يتم إلا بعد انقضاء الوقت» فالأولى له تحصيل 
الاجتهاد حتى تصير الصلاة قضاء أو تقليد الغير حتى تبقى الصلاة أداء فيه تردد . وثالثها: أن من 
لا يعرف دلائل القبلة فله الرجوع إلى قول الغير حين الصلاة بل يجب . 

الطريق الثالث : إن شاهد في دار الإسلام محرابًا منصوبا جاز له التوجه إليه على التفصيل 
الذي تقدمء آما إذا رأى القبلة منصوبة في طريق يقل فيه مرور الناس أو في طريق يمر فيه 
المسلمون والمشركون ولا يدري من نصبها أو رأى محرابًا في قرية ولا يدري بناه المسلمون أو 
المشركون أو كانت قرية صغيرة للمسلمين لا يغلب على الظن كون أهلها مطلعين على دلائل 
القبلة وجب عليه الاجتهاد . ۱ 

الطريق الرابع : ما يتركب من الاجتهاد وقول الغيرء وهو أن يخبره إنسان بمواقع الكواكب 
وكان هو عالمًا بالاستدلال بها على القبلة» فهاهنا يجب عليه الاستدلال يما يسمع إذا كان عاجرًا 
عن رؤيتها بنفسه . 

القسم الثالث: الذي عجز عن تحصيل العلم والظن» وهو الكائن في الظلمة التي خفيت 
الأمارات بأسرها عليه أو الأعمى الذي لا يجد من يخبره» أو تعارضت الأمارات لديه وعجز عن 
الترجیح» وفيه أبحاث : 

البحث الأول : أن هذا الشخص يستحيل أن يكون مأمورًا بالاجتهاد» لأن الاجتهاد من غير 
دلالة ولا أمارة تكليف ما لا يطاق وهو منفي» فلم يبق إلا أحد أمور ثلاثة: إما أن يقال التكليف 
بالصلاة مشروط بالاستقبال» وتعذر الشرط يوجب سقوط التكليف بالمشروط. فهاهنا لا تجب 
عليه الصلاة» أو يقال: شرط الاستقبال قد سقط عن المكلف بعذر أقل من هذاء وهو حال 
المسابقة فيسقط هاهنا أيضاء فيجب عليه أن يأتي بالصلاة إلى أي جهة شاء» ويسقط عنه شرط 
الاستقبال» أو يقال : إنه يأتي بتلك الصلاة إلى جميع الجهات ليخرج عن العهدة بيقين» فهذه 
هي الوجوه الممكنة» أما سقوط الصلاة عنه فذلك باطل بالإجماع» وأيضًا فلأنا رأينا في الشرع 
فى الجملة أن الصلاة صحت بدون الاستقبال كما فى حال المسايفة وفى النافلة» وأما إيجاب 
الصلاة إلى جمیع الجهات فهر آیشّا باطل لقيام الدلالة على أن الواجب علیه صلاة واحدةه 
ولقائل أن یقول : آلیس أن من نسي صلاة من صلوات يوم وليلة ولا يدري عینها فإنها يجب عليه 
قضاء تلك الصلوات بأسرها لیخرج عن العهدة باليقين» فلم لا يجوز أن یکون الأمر هاهنا 
کذلك؟ قالوا: ولما بطل القسمان تعين الثالث وهو التخيير في جمیع الجهات . 

البحث الثاني : أنه إذا مال قلبه إلى أن هذه الجهة آولی بأن تکون قبلة من سائر الجهات» من 
غير أن یکون ذلك الترجیح مبنیّا على استدلال بل يحصل ذلك بمجرد التشهي ومیل القلب إليه 
فهل يعد هذا اجتهادّا» وهل المکلف مكلف بآن یعول عليه أم لا؟ الأولی أن یکون ذلك معتبرًا 
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لقوله عليه السلام : «المُؤْيِن يَنْظُرُ بور الله ۲0 ولأن سائر وجوه الترجیح لما انسدت وجب 
الاكتفاء بهذا القدر . 

البحث الغالك ٠‏ إذا أدى هذه الصلاة فالظاهر يقتضي أن لا يجب القضاء لأنه أدى وظيفة 
الوقت وقد صحت منه» فوجب أن لا تجب عليه الاعادة» وظاهر قول الشافعى رضى الله عنه 
أنه تجب الاعادة سواء بأن صوابه أو خطوه . "۳ 

المسألة السابعة : تجوز الصلاة في جوف الکعبة عند عامة أهل العلم» ویتوجه إلى أي جانب 
شاء» وقال مالك : یکره أن يصلى في الكعبة المكتوبة لأن من كان داخل الكعبة لا يكون متوجها 
إلى كل الكعبة» بل يكون متوجهًا إلى بعض أجزائهاء ومستدبرًا عن بعض أجزائهاء وإذا كان 
كذلك لم يكن مستقبلاً لكل الكعبة فوجب أن لا تصح صلاته لأن الله تعالى أمر باستقبال البيت» 
قال : وأما النافلة فجائزة» لأن استقبال القبلة فيها غير واجب» حجة الجمهور ما أخرجه الشيخان 
في الصحیحین» ورواه الشافعي رضي الله عنه أيضا عن مالك عن نافع عن ابن عمر أنه عليه 
الصلاة والسلام دخل الكعبة هو وأسامة بن زید» وعثمان بن أبي طلحة وبلال فأغلقها عليه 
ومكث فيهاء قال عبد الله بن عمر: فسألت بلالاً حين خرج : ماذا صنع رسول الله كق؟ فقال : 
جعل عمودًا عن يساره» وعمودين عن يمينه» وثلاثة أعمدة وراءه» وكان البيت يومئذ على ستة 
أعمدة» ثم صلى (۰۲۲ واعلم أن الاستدلال بهذا الخبر ضعيف من وجوه: آحدها: أن خبر 
الواحد لا يعارض ظاهر القرآن . وثانيها: لعل تلك الصلاة كانت نافلة» وذلك عند مالك جائز . 
وثالئها: أن مالکا حالف هذا الخبر ومخالفة الراوي وإن كانت لا توجب الطعن في الخبر إلا أنها 
تفيد نوع مرجوحية بالنسبة إلى خبر واحد حلي عن هذا الطعن» فكيف بالنسبة إلى القرآن . 
ورابعها: أن الشيخين أوردا في الصحيحين عن ابن چریج عن عطاء: سمعت ابن عباس قال : 
ما دَخَلَ الب صَلّى الله لَب وَسَلُم ابیت دََا في ٽوَاجيو كلها وم يُصَلّ حثی حَرَجَ نه لما 
رح رک رَكْعَتَيْنِ في قبّل الْكَعْبَةٍ وَقَالَ: «هَذِه الْقِبْلَُ) 20 والتعارض حاصل من وجهین : الأول : 
(۱) ضعي : أخرجه الترمذي في(سننه)(۲۹۸/۵) حديث رقم (۰6۳۱۲۷ من طريق عطية عن أبي سعيد. . 
والقضاعي في (مسند الشهاب) (۱/ ۳۸۷) حديث رقم (577)» من طريق راشد بن سعد عن أب آمامة . . . به؛ 
والطبراني في (الأوسط)(7/ ۳۱۲) حديث رقم (77515)» من طريق راشد بن سعد عن أب أمامة . ] 
(۲۳/۸۰) حديث رقم (۰)۷۸4۳ من طريق عطية عن أبي سعيد. . . به» وفي (الكبير) (۸/ ۱۰۱۲) حديث رقم 
(۰)۷۰۱۳ من طريق راشد بن سعد عن أبي أمامة. . . به. وأورده ابن الجوزي في (الموضوعات) /١557/7(‏ 
ع 
(۲) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الصلاة)» باب : (الصلاة بين السواري في غير جماعة بلفظ : (وعمودًا 
ی( ديت رقم 3 ۰ ومسلم في كتاب (الحج)» باب 0 الكعبة للحاج 
س 


(۳) م متفق عليه : اجره البخاري فى کنات 6۸۳۸1 »باب 0 الله تعال ال مر ۹ ۱ 
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أن النفي والاثبات يتعارضان . والثاني : قوله يلق : «هَذِه الْقِبْلَهُه يدل على أنه لا بد من توجه ذلك 
الموضع ومن جوز الصلاة داخل البيت لا يوجب عليه استقبال ذلك الموضع بل جوز استدباره . 
والجواب عن استدلال مالك رحمه الله أن نقول: قوله: (وحيثما كنتم) ما أن يكون صيغة 
عموم أو لا یکون» فان كان صيغة عموم فقد تناول الانسان الذي يكون في البيت فکأنه تعالى أمر 
من كان في البيت أن يتوجه إليه» فالاتي به يكون خارجًا عن العهدة» وان لم يكن صيغة عموم لم 
تكن الاية متناولة لهذه المسألة ألبتة» فلا تدل على حكمها لا بالنفي ولا بالإثيات» ثم المعتمد 
في المسألة أن الانسان الواحد لا يمكنه أن يتوجه إلى كل البيت» بل نما یمکنه أن يتوجه إلى 
جزء من أجزاء البيت والذي في البيت يتوجه إلى جزء من أجزاء البيت فقد كان آتيًا بما آمر به 
فوجب أن يخرج عن العهدة . : 

المسألة الثامنة : اعلم أن الكعبة عبارة عن أجسام مخصوصة هي السقف والحيطان والبناءء 
ولا شك أن تلك الأجسام حاصلة في أحياز مخصوصة. فالقبلة ما أن تكون تلك الأحياز فقط› 
أو تلك الأجسام فقطء أو تلك الأجسام بشرط حصولها في تلك الأحياز لا جائز أن يقال نها 
تلك الأجسام فقط » لأنا أجمعنا على أنه لو نقل تراب الكعبة وما في بنائها من الأحجار والخشب 
إلى موضع آخر وبني به بناء وتوجه إليه أحد في الصلاة لم يجز ذلك» ولا جائز أن يقال: نها 
تلك الأجسام بشرط كونها في تلك الأحياز لأن الكعبة لو انهدمت والعياذ بالله» وأزيل عن تلك 
الأحياز تلك الأحجار والخشب. وبقيت العرصة خالية» فان أهل المشرق والمغرب إذا توجهوا 
إلى ذلك الجانب صحت صلاتهم وكانوا مستقبلين للقبلة» فلم يبق إلا أن يقال: القبلة هو ذلك 
الخلاء الذي حصل فيه تلك الاجسام» وهذا المعنى كما ثبت بالدليل العقلي الذي ذکرناه» فهو 
أيضًا مطابق للآية لأن المسجد الحرام اسم لذلك البناء المركب من السقف والحيطان والمقدار 
وجهة المسجد الحرام هو الأحياز التي حصلت فيها تلك الاجسام فإذا أمر الله تعالى بالتوجه 
إلى جهة المسجد الحرام» كانت القبلة هو ذلك القدر من الخلاء والفضاءء إذا ثبت هذا فنقول : 
قال أصحابنا : لو انهدمت الكعبة والعياذ بالله» فالواقف في عرصتها لا تصح صلاته لأنه لا يعد 
مستقبلا للقبلة» وذكر ابن سريج أنه يصح» وهو قول أبي حنيفة» والاختيار عندي والدليل عليه 
ما بينا أن القبلة هي ذلك القدر المعين من الخلاء» والواقف في العرصة مستقبل لجزء من أجزاء 
ذلك الخلاء فيكون مستقبلاً للقبلة» فوجب أن تصح صلاته» وقالوا أيضًا: الواقف على سطح 
الكعبة من غير أن يكون في قبالته جدار لا تصح صلاته إلا على قول ابن سريج وهو الاختيار 
عندي» لأنه مستقبل لذلك الخلاء والفضاء الذي هو القبلة فوجب أن تصح صلاته . 

المسألة التاسعة: لما دلت الآية على وجوب الاستقبال» وثبت بالعقل أنه لا سبيل إلى 
الاستقبال إلى الجهات إلا بالاجتهاد» وثبت بالعقل أن ما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب لزم 
القطع بوجوب الاجتهاد والاجتهاد لا بد وأن يكون مبنيًا على الظن» فكانت الآية دالة على 
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التکلیف بالظن » فثبت بهذا أن التکلیف بالظن واقع في الجملة وقد استدل الشافعي رضي الله 
عنه بذلك على أن القیاس حجة في الشرع وهو ضعیف لأنه إثبات للقیاس بالقیاس وذلك لا سبیل 
إليه والله أعلم . 

المسألة العاشرة: الظاهر أنه لا يجب نية استقبال القبلة لأن الاية دلت على وجوب الاستقبال 
والاتی به آت بما دلت الاية علیه فوجب أن لا يجب عليه نية آخری» کمافی ستر العورة 
وطهارة المکان والئوب. 

المسألة الحادية عشرة: استقبال القبلة ساقط عند قيام العذر كما في حال المسايفة» ویلحق به 
الخوف على النفس من العدوء أو من السبع» أو من الجمل الصائل» أو عند الخطأ في القبلة 
بسبب التيامن والتیاسر أو في آداء النوافل» وهذا يقتضي أن العاجز عن تحصیل العلم والظن إذا 
آدی الصلاة أن یسقط عنه القضاء وکذا المجتهد إذا بان له تعين الخطأ . 

المسألة الثانية عشرة: إذا توجه إلى جهة ثم تغير اجتهاده وهو في الصلاة فعلیه أن ینحرف 
ویتحول ويبني لأن عارض الاجتهاد لا یبطل السابق» فكذلك فیمن صدق مخبرا ثم جاء آخر 
نفسه إليه آسکن فأخبره بخلافه» فهذا ما یتعلق بالمسائل المستنبطة من هذه الاية في حکم 
الاستقبال» والله أعلم . 

قوله تعالی: یٹ ما کنر ولوا مرک سر فيه مسالتان: 

۱ ألة الأولى : هذا لیس بتکرار» وبیانه من وجهین . آحدهما: أن قوله تعالی : ٣ورل‏ 
ا َر تسد ازع © خطاب مع الرسول عليه السلام لا مع الأمةء وقوله : وس با 
کر روا حشري ك خطاب مع الكل . وثانیهما: أن المراد بالاولی مخاطبتهم وهم 
بالمدينة خاصة» وقد كان من الجائز لو وقع الاختصار عليه أن يظن أن هذه القبلة قبلة لأهل 
المدينة خاصة» فبين الله تعالى أنهم أينما حصلوا من بقاع الأرض يجب أن يستقبلوا نحو هذه 
القبلة . 

المسألة الغانية: قوله: لوین ما کر فرلا موي تن يعني : وآینما کنتم وموضع 
(کنتم) من الاعراب جزم بالشرط كأنه قیل : حیثما تکونوا والفاء جواب . 

آما قوله تعالی: (وَنَّ بت أوثوا آلکتب يعمو آئه لح من رَيْهِمْ ومَا له بل عما تنلون) ففيه مسالتان: 

المسألة الأولى: المراد بقوله: رل ریت او ليت ٩‏ الیهود خاصة. والکتاب هو التوراة 
عن السدي»› وقيل: بل المراد احبار اليهود وعلماء النصارى وهو الصحيح لعموم اللفظ 
والكتاب المتقدم هو التوراة والإنجيل» ولا بد أن يكونوا عددًا قليلاً لأن الكثير لا يجوز عليهم 
التواطؤ على الکتمان . 
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الرسول كما تقدم ذکر القبلة» فجاز أن یکون المراد أن القوم یعلمون أن الرسول مع شرعه ونبوته 
حق فیشتمل ذلك على آمر القبلة وغیرها» ویحتمل أن یرجع إلى هذا التکلیف الخاص بالقبلة 
وأنهم یعلمون أنه الحق» وهذا الاحتمال الاخیر آقرب لأنه أليق بالکلام إذ المقصود بالاية ذلك 
دون غیره» ثم اختلفوا في آنهم كيف عرفوا ذلك؟ وذکروا فيه وجوها: آحدها: أن قومّا من 
علماء اليهود کانوا عرفوا في کتب آنبیائهم خبر الرسول وخبر القبلة وأنه یصلی إلى القبلتین . 
وثانيها: آنهم کانوا یعلمون أن الکعبة هي البیت العتیق الذي جعله الله تعالی قبلة لابراهیم 
واسماعیل علیهما السلام . وثالثها: آنهم کانوا یعلمون نبوة محمد ي لما ظهر عليه من 
المعجزات» ومتی علموا نبوته فقد علموا لا محالة أن کل ما أتى به فهو حق فکان هذا التحویل 

وأما قوله: رمَا لَه بتنل عَم يعَمَلُونَ4 ففیه مساألتان: 

المسألة الأولى : قرأ ابن عامر وحمزة والكسائي : (تعملون) بالتاء على الخطاب للمسلمين» 
والباقون بالياء على أنه راجع إلى اليهود . 

المسألة الثانية : إنا إن جعلناه خطابًا للمسلمين فهو وعد لهم وبشارة أي لا يخفى على جدكم 
واجتهادهم في قبول الدين» فلا أخل بثوابكم» وان جعلناه كلامًا مع اليهود فهو وعيد وتهديد 
لهم» ويحتمل آیضا أنه ليس بغافل عن مكافأتهم ومجازاتهم وان لم يعجلها لهم كقوله تعالى : 


* مر 


ولا سک آله علفلا عًَا یل امون ما يرشم ليو تشخص فيد الاب seh‏ ب 
قوله 0 بت أله ونوا الکتب يكل ءایتر ما تيعو لک وما أنتَ 
بکلع يلم تا هم کم اة بن وکین بتك ترذ بش 
ما :3 یت الیل تک لا لین البییک ®4 

اعلم آه تعلی لما بين في الايةالاولی أذ الذين آوتواالکتاب یملمون آن هذه لقبلة حق,» بین 
بعد ذلك أن صفتهم لا ت تتغير في الاستمرار على المعاندة . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اختلفوا في قوله: لو نیت ال وژ) لىن فقال الأصم : المراد 
م الله تعالی عنهم في الآية المتقدمة بقوله : ول اَذ ونوا الککب كوه 

آنه احق من مگ ور .بيب واحتج عليه بوجوه : أحدها : قوله وکین تبنت هرآ * 
فوصفهم بأنهم یتبعون الهوی» ومن اعتقد في الباطل أنه حق فإنه لا یکون متبعًا لهوی النفس» 
بل یکون في ظنه أنه متبع للهدی فأما الذین یعلمون بقلوبهم > ثم ینکرون بألسنتهم» فهم 
المتبعون للهوی . وثانیها: أن ما قبل هذه الاية وهو قوله: لول اَن وا اليك نموت ان 
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لح » لا يتناول عوامهم بل هو مختص بالعلماء وما بعدها وهو قوله : #الَذِنَ مَاتَدِتَهُمُ الكتبٌ 
رم كما یقرت هم [البقرة: :۱۸] مختص بالعلماء أيضًا إذ لو كان عامًا في الكل امتنع 
الكتمان لأن الجمع العظيم لا يجوز عليهم الکتمان» وإذا كان ما قبلها وما بعدها خاصًا فكذا هذه 
الآية المتوسطة . وثالئها: أن الله تعالى آخبر عنهم بأنهم مصرون على قولهم» ومستمرون على 
باطلهم» وأنهم لا يرجعون عن ذلك المذهب بسبب شيء من الدلائل والآيات» وهذا شأن 
المعاند اللجوج» لا شأن المعاند المتحير . ورابعها: أنا لو حملناه على العموم لصارت الآية 
كذبًا لأن كثيرًا من أهل الكتاب آمن بمحمد يلا وتبع قبلته . 

وقال آخرون: بل المراد جميع أهل الكتاب من اليهود والنصارى» واحتجوا عليه بأن قوله: 
زب ۳۳ لیب 4 صيغة عموم فيتناول الکل» ثم أجابوا عن الحجة الأولى أن صاحب 
الشبهة صاحب هوى في الحقيقة» لأنه ما تمم النظر والاستدلال فانه لو أتى بتمام النظر 
والاستدلال لوصل إلى الحق» فحیث لم یصل إليه علمنا أنه ترك النظر التام بمجرد الهوی» 
وأجابوا عن الحجة الثانية بأنه لیس يمتنع أن يراد في الاية الأولى بعضهم. وفي الاية الثانية 
کلهم وأجابوا عن الحجة الثالثة أن العلماء لما کانوا مصرین على الشبهات» والعوام کانوا 
مصرین على اتباع أولئك العلماء كان الاصرار حاصلاً في الکل» وأجابوا عن الحجة الرابعة 
بأنه تعالی آخبر عنهم آنهم بكليتهم لا يؤمنون» وقولنا: كل الیهود لا یمنون مغاير لقولنا إن 
أحذا منهم لا یمن . 

المسألة الثانية : احتج الكعبي بهذه الآية على جواز أن لا يكون في المقدور لطف لبعضهم 
قال : لأنه لو حصل في المقدور لهولاء لطف. لكان في جملة الایات ما لو آتاهم به لکانوا 
یمنون» فکان لا يصح هذا الخبر على وجه القطع . ۱ 

المسألة الثالثة : احتج آبو مسلم بهذه الاية على أن علم الله تعالی في عباده وما یفعلونه 
لیس بحجة لهم فیما یرتکبون» فانهم مستطیعون لأن یفعلوا الخیر الذي آمروا به ویترکوا ضده 
الذي نهوا عنه» واحتج آصحابنا به على القول بتکلیف ما لا یطاق وهو أنه تعالی آخبر عنهم 
بأنهم لا یتبعون قبلته» فلو اتبعوا قبلته لزم انقلاب خبر الله الصدق كذبًا وعلمه جهلاً وهو 
محال» ومستلزم المحال محال» فکان ذلك محالاً» وقد آمروا به فقد آمروا بالمحال» وتمام 
القول فيه مذکور في قوله تعالی: لد زیت كمفروا سَواء یم منم از لم زرم لا 
دون # [البقرة: "] ٠‏ 

المسألة الرابعة: إنما حكم الله تعالى عليهم بأنهم لا يرجعون عن أباطيلهم بسبب البرهان 
وذلك لأن إعراضهم عن قبول هذا الدين ليس عن شبهة يزيلها بإيراد الحجة» بل هو محض 
المكابرة والعناد والحسد. وذلك لا يزول بإيراد الدلائل . 

المسألة الخامسة : اختلفوا في قوله: نا توا ایک قال الحسن والجبائي : أراد جمیعهم 
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كأنه قال : لا يجتمعون على اتباع قبلتك» على نحو قوله: وو سا أله لحم عَلَ الْهُدَعا» 
راياىء: ومع وقال الأصم وغيره: بل المراد أن أحدا منهم لا يؤمن» قال القاضي : إن أريد بأهل 
الكتاب كلهم العلماء منهم والعوام فلا بد من تأويل الحسن» وان أريد به العلماء نظرنا فان كان 
في علمائهم المخاطبين بهذه الآية من قد آمن وجب آیضا ذلك التأويل» وان لم يكن فيهم من قد 
آمن صح إجراؤه على ظاهره في رجوع النفي إلى كل واحد منهم ؛ لأن ذلك أليق بالظاهر إذ لا 
فرق بين قوله : ي يما وی وبين قوله : ما تبع أحد منهم قبلتك . 

المسألة السادسة : »4 بمعنى (لو) وأجيب بجواب لو وللعلماء فيه خلاف فقيل : 
إنهما لما تقاربا استعمل كل واحد منهما مكان الآخرء وأجيب بجوابه نظيره قوله تعالی : 
ین سل را [الروم: وه ثم قال: : ۶ أ4 على جواب: 1#.» وقال: #ولز آنهم ءامنا 
امه [البقرة: ۱۰۳ ثم قال : 00 ۳ على جواب: 19 ً4 وذلك أن آصل بر4 
للماضي # ور للمستقبل هذا قول الاخفش» وقال سیبویه : : ان کل واحدة منهما علی 
موضعها وان الحق في الجواب هذا التداخل لدلالة اللام على معنی القسم» فجاء الجواب 
کجواب القسم . 

المسألة السابعة : (الآية) وزنها فعلة أصلها : (أية)» فاستثقلوا التشدید في الآية فأبدلوا من 
الياء الأولى ألما لانفتاح ما قبلهاء و(الآية) الحجة والعلامة» وآية الرجل : شخصه. وخرج القوم 
بآيتهم : جماعتهم» وسمیت آية القرآن بذلك لانها جماعة حروف . وقیل : لأنها علامة لانقطاع 
الکلام الذي بعدها . وقیل : لأنها دالة على انقطاعها عن المخلوقین» وأنها ليست إلا من 
کلام الله تعالی . 

المسألة العامة : دوي أن يهود المدينة ونصاری نجران قالوا للرسول ييه: ائتنا بآية كما آتی 
الأنبیاء قبلك فأنزل الله تعالی هذه الاية والأقرب أن هذه الآية ما نزلت فى واقعة مبتدأة بل هی 
من بقية أحكام تحویل القبلة . ۱ | 


آما قوله تعالی: وما آت ,تام لَب ففیه آقوال: 

إاول: أنه دفع لتجویز النسخ» وبیان أن هذه القبلة لا تصیر منسوخة . 

والشاني. حسمًا لاطماع أهل الکتاب فانهم قالوا: لو ثبت على قبلتنا لکنا نرجوا أن یکون 
صاحبنا الذي ننتظره» وطمعوا في رجوعه إلى قبلتهم . 

إيي, المقابلة يعني ما هم بتاركي باطلهم وما آنت بتارك حقك . 

ادراب آراد أنه لا يجب عليك استصلاحهم باتباع قبلتهم لأن ذلك معصية . الخامس : وما 
آنت بتابع قبلة جمیع أهل الکتاب من الیهود والنصاری لأن قبلة الیهود مخالفة لقبلة التصاری» 
فللیهود بيت المقدس وللنصارى المشرق. فالزم قبلتك ودع أقوالهم . 
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آما قوله: «وما بَنسّهُم باع قله بن) 

قال القفال: هذا يمكن حمله على الحال وعلى الاستقبالء أما على الحال فمن وجوه: 

الأول: آنهم ليسوا مجتمعين على قبلة واحدة حتى يمكن إرضاؤهم باتباعها . 

الثاني: أن اليهود والنصارى مع اتفاقهم على تكذيبك متباينون في القبلة فكيف يدعونك إلى 
ترك قبلتك مع آنهم فيما بينهم مختلفون . 

الثالث: آن هذا إبطال لقولهم إنه لا يجوز مخالفة أهل الكتاب لانه إذا جاز أن تختلف قبلتاهما 
للمصلحة جاز أن تکون المصلحة في ثالث» وأما حمل الآية على الاستقبال ففيه إشكال وهو أن 
قوله : #وما بَعَضُهُم باع قِبَلَهَ بعص € ينفي أن يكون أحد منهم قد اتبع قبلة الآخر لكن ذلك قد 
وقع فيفضي إلى الخلف» وجوابه آنا إن حملنا أهل الكتاب على علمائهم الذين كانوا في ذلك 
الزمان فلم يثبت عندنا أن أحذا منهم يتبع قبلة الآخر فالخلف غير لازم» وان حملناه على الكل 
قلنا إنه عام دخله التخصيص . 

آما قوله: وَين انبعت آمواءش > ففیه مسألتان: 

المسألة الأولى : الهوی المقصور هو ما یمیل إليه الطبع والهواء الممدود معروف . 

المسألة الثانية : اختلفوا في المخاطب بهذا الخطاب. قال بعضهم : الرسول وقال بعضهم : 
الرسول وغیره . وقال آخرون: بل غیره» لأنه تعالی عرف أن الرسول لا یفعل ذلك فلا يجوز أن 
یخصه بهذا الخطاب ومذا القول الثالث خطأ لأن کل ما لو وقع من الرسول لقبح» والالجاء 
عنه مرتفع » فهو منهی عنه» وان کان المعلوم منه أنه لا یفعله» ویدل عليه وجوه: 

أحدها: أنه لو كان کل ما علم الله أنه لا یفعله وجب أن لا ينهاه عنه» لكان ما علم أنه یفعله 
وجب أن لا يأمره بهء وذلك يقتضي أن لا یکون النبي مأمورًا بشيء ولا منهيًا عن شيء وأنه 
بالاتفاق باطل . ۱ ۱ ۱ ۱ 

وثانیها: لولا تقدم النهي والتحذیر لما احترز النبي ی عنه فلما كان ذلك الاحتراز مشروطا 
بذلك النهي والتحذیر فكيف یجعل ذلك الاحتراز منافيًا للنهي والتحذیر . 

والشها: أن یکون الغرض من النهي والوعید أن یتأکد قبح ذلك في العقل» فیکون الغرض منه 
التأکید ولما حسن من الله التنبیه على آنواع الدلائل الدالة على التوحید بعد ما قررها في العقول 
والغرض منه تأكيد العقل بالتقل فأي بعد في مثل هذا الغرض هاهنا. 

ورابا: قوله تعالی في حق الملائكة : لوین یل منم إت هن ُونو. فلك مزب جر 6 
الأنبياء: 1] مع أنه تعالی آخبر عن عصمتهم في قوله : لياف رم من فوقهم وفع ما مرو 
[النمل: 0۰] وقال في حق محمد ب : « لين شرفت لطن عمك [الزمر: ]٠١‏ وقد آجمعوا على أنه 


,ر 


عليه الصلاة والسلام ما أشرك وما مال إليه > وقال: يتا 9 ا له و تلع 1 رين رات که 
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[الاحزاب: ]١‏ وقال تعالی : #ودوا و ندهن هو [القلم: 4] وقال : بلع ما رل الک من 
ا تنعل فا بِلَضْتَ وَسَالتة14المائية: ۷ وقوله: رک تحت ین 1 مركن ©[الأنعام : 6 فثبت بما 
ذكرنا أنه عليه الصلاة والسلام منهي عن ذلك» وأن غيره آیضا منهي عنه لأن النهي عن هذه 
الأشياء ليس من خواص الرسول عليه الصلاة والسلام بقي أن يقال : فلم خصه بالنهي دون غيره؟ 
فنقول فيه وجوه : 

أحدها: أن كل من كان نعم الله عليه أكثر» كان صدور الذنب منه آقبح» ولا شك أن نعم الله 
تعالى على الرسول عليه الصلاة والسلام أكثر فکان حصول الذنب منه أقبح فكان آولی بالتخصیص . 

وثانيها: أن مزيد الحب يقتضي التخصيص بمزيد التحذیر . 

والشها: أن الرجل الحازم إذا أقبل على أكبر أولاده وأصلحهم فزجره عن أمر بحضرة جماعة 
أولاده فإنه يكون منبهًا بذلك على عظم ذلك الفعل إن اختاروه وارتكبوه وفي عادة الناس أن 
يوجهوا أمرهم ونهيهم إلى من هو أعظم درجة تنبيهًا للغير أو توكيداء فهذه قاعدة مقررة في أمثال 
هذه الآية . 

القول الثاني : أن قوله : لین أبعت أَهَوآَهُم © ليس المراد منه أن اتبع أهواءهم في كل الأمور 
فلعله عليه الصلاة والسلام كان في بعض الأمور يتبع آهواء‌هم» مثل ترك المخاشنة في القول 
والغلظة في الکلام؛ طمعًا منه عليه الصلاة والسلام في استمالتهم» فنهاه الله تعالى عن ذلك 
القدر أيضًا وآيسه منهم بالكلية على ما قال : ول أن تبنتاک لَقَدَ كدت تكن هم شا ِيا» 
[الاسراء : ۷۶] . 

القول الثالث : أن ظاهر الخطاب وان كان مع الرسول إلا أن المراد منه غیره» وهذا كما آنك 
إذا عاتبت إنسانًا آساء عبده إلى عبدك فتقول له : لو فعلت مرة أخرى مثل هذا الفعل لعاقبتك عليه 
عقايًا شدیذا. فکان الغرض منه أن لا یمیل إلى مخالطتهم ومتابعتهم أحد من الامة . 

آما قوله تعالی: بن بعد ما جك بت اليل که فيه مسألتان: 

المسألة الأولى : أنه تعالی لم يرد بذلك أن نفس العلم جاءه» بل المراد الدلائل والآيات 
والمعجزات. لأن ذلك من طرق العلم» فیکون ذلك من باب إطلاق اسم الأثر على المؤثرء 
واعلم أن الغرض من الاستعارة هو المبالغة والتعظيم فكأنه سبحانه وتعالى عظم أمر النبوات 
والمعجزات بأن سماها باسم العلم» وذلك ينبهك على أن العلم أعظم المخلوقات شرفا 
ومرتبة . 
المسألة الثانية : دلت الآية على أن توجه الوعيد على العلماء أشد من توجهه على غيرهم لأن 
قوله : هئ بعد ما :2 بت الیلم 4 يدل على ذلك . 

آما قوله تعالی: اى إا لین ایک € فالمراد إنك لو فعلت ذلك لکنت بمنزلة القوم في 
کفرهم وظلمهم لأنفسهم. والغرض منه التهدید والزجر والله أعلم . 
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قولہ تعالی: ‏ آلو اتهم الکتب یرمک یقرت نه ل ونا یم 
من لح ماس ماري سن لد 4 هم ص نی 1 َل 2 
كمون الْحَىّ وهم يَعَلمُونَ © الْحَنٌّ من ريك فلا تكو من ألمب © 4 

اعلم أن في الآية مسائل: 

۱ ألة الأولى : قوله ٠‏ لني 2 زيي# وان كان عامًا بحسب اللفظ لكنه مختص 
بالعلماء ء منهم والدلیل عليه أنه تعالی وصفهم بأنهم یعرفونه كما یعرفون آبناء‌هم» والجمع 
العظیم الذین علموا شيئًا استحال علیهم الاتفاق على کتمانه في العادة» ألا تری أن واحدا لو 
دخل البلد وسأل عن الجامع لم یجز أن لا یلقاه أحذ إلا بالکذب والکتمان» بل نما يجوز ذلك 
على الجمع القلیل» والله أعلم . 

المسألة الثائية : الضمیر في قوله : 9 یرگ إلى ماذا يرجع؟ ذکروا فیه وجوها . أحدها: أنه 
عائد إلى رسول الله عوآي یعرفونه معرفة 10 یی ای N‏ 
تشتبه علیهم آبناژهم وأبناء غیرهم . عن عمر رضي الله عنه أنه سأل عبد الله بن سلام عن 
رسول الله وت فقال : آنا أعلم به مني بابني» قال: ولم؟ قال : لاني لست آشك في محمد أنه 
نبي وآما ولدي فلعل والدته خانت . فقبل عمر رأسه» وجاز الاضمار وان لم يسبق له ذکر لأن 
الکلام يدل عليه ولا پلتبس على السامع ومثل هذا الاضمار فيه تفخیم وإشعار بأنه لشهرته معلوم 
غير إعلام وعلی هذا القول أسئلة . 

وب أن على يد لما حذ آم مح ون اتباع الود والتصاریبقوله: 
وکین أبعت آهواءشم ین بش دما جاك بت الیل تک إا ین رت4 یره هع ب أخبر 
اموس ماله عليه الم لاه مار كه اب فان اعلموا بامعاضرالمومین أن علماء اهل 
الکتاب یعرفون محمدا وما جاء به وصدقه ودعوته وقبلته لا يشكون فيه كما لا یشکون في آبنائهم . 

السژال الثانى . هذه الأية نظیرها قوله تعالی : « یوت مكنونا عِندَهُمٌ في ورد والرخی له 
[الاعراف : : ۱۷ وقال : وما | رسو ریق من یی اتمه مد4 [الصف: +عإلا أنا نقول من المستحیل آن 
یعرفوه كما یعرفون أبناءهم, وذلك لأن وصفه في التوراة والانجیل ما أن یکون قد أتى مشتملا 
على التفصیل التام» وذلك إنما یکون بتعیین الزمان والمکان والصفة والخلقة والنسب والقبيلة أو 
هذا الوصف ما آتی مع هذا النوع من التفصیل فان كان الأول وجب أن یکون العلم بمقدمه في 
الوقت: المعین من البلد المعین من القبيلة المعينة على الصفة المعينة معلومّا لأهل المشرق 
والمغرب لأن التوراة والانجیل کانا مشهورین فیما بين أهل المشرق والمغرب» ولو كان الأمر 
كذلك لما تمکن أحد من التصاری والیهود من انکار ذلك . 

' وأما القسم الثاني : فانه لا يفيد القطع بصدق نبوة محمد عليه الصلاة والسلام لأنا نقول : هب 


الایتان 1 ۱2۷ 1۹ 


أن التوراة اشتملت على أن رجلاً من العرب سیکون نبيًا إلا أن ذلك الوصف لما لم يكن منتهيًا 
في التفصيل إلى حد اليقين» لم يلزم من الاعتراف به الاعتراف بنبوة محمد 295 

والجواب عن هذا الإشكال إنما يتوجه لو قلنا بأن العلم بنبوته إنما حصل من اشتمال التوراة 
والإونجيل على وصفه ونحن لا نقول به بل نقول إنه ادعى النبوة وظهرت المعجزة على يده وكل 
من كان كذلك كان نبيًا صادقا فهذا برهان والبرهان يفيد اليقين» فلا جرم كان العلم بنبوة 
محمد كَكهٌأقوى وأظهر من العلم ببنوة الأبناء وأبوة الآباء . 

السؤال الثالث : فعلى هذا الوجه الذي قررتموه كان العلم بنبوة محمد بعلم برهانيًا غير 
محتمل للغلط » أما العلم بأن هذا ابني فذلك ليس علمًا يقينيًا بل ظن ومحتمل للغلط» فلم شبه 
اليقين بالظن؟ 

والجواب: ليس المراد أن العلم بنبوة محمد 335یشبه العلم ببئوة الأبناء» بل المراد به تشبيه 
العلم بأشخاص الأبناء وذواتهم فكما أن الأب يعرف شخص ابنه معرفة لا يشتبه هو عنده بغیره» 
فكذا هاهنا وعند هذا يستقيم التشبيه لأن هذا العلم ضروري وذلك نظري وتشبيه النظري 
بالضروري يفيد المبالغة وحسن الاستعارة . 

السؤال الرابع : لم حص الأبناء الذكور؟ 

الجواب: لأن الذكور أعرف وأشهر وهم بصحبة الآباء ألزم وبقلوبهم ألصق . 

القول الثاني: الضمير في قوله : « یه راجع إلى أمر القبلة : أي علماء أهل الكتاب 
يعرفون أمر القبلة التي نقلت إليها كما يعرفون أبناءهم.وهو قول ابن عباس وقتادة والربيع وابن 
ژید . 

واعلم أن القول الأول آولی من وجوه: 

احدها: أن الضمیر إنما يرجع إلى مذکور سابق» وآقرب المذکورات العلم في قوله : #يّنْ 
بعد ما جاك بت الیلم # [البقرة: ۱*۰ والمراد من ذلك العلم : النبوة» فكأنه تعالی قال : انهم 
یعرفون ذلك العلم كما یعرفون أبناءهم» وأما آمر القبلة فما تقدم ذکره البتة . 

وثانيها: أن الله تعالی ما آخبر فى القرآن أن آمر تحویل القبلة مذکور فى التوراة والانجیل» 
وأخبر فيه أن نبوة محمد كه مذكورة في التوراة والانجیل» ان ضرف هله المتعرفة رل ار 
النبوة أولى . 

وثالثها: أن المعجزات لا تدل أول دلالتها إلا على صدق محمد عليه السلام» فأما أمر القبلة 
فذلك إنما يثبت لأنه أحد ما جاء به محمد 5 فكان صرف هذه المعرفة إلى أمر النبوة أولى . 

آما قوله تعالی: و يا مَنهُمْ وحن وه یمود فاعلم أن الذين أوتوا الكتاب وعرفوا 
الرسول فمنهم من آمن به مثل عبد الله بن سلام وأتباعه» ومنهم من بقي على کفره» ومن آمن لا 
یوصف بکتمان الحق» وإنما یوصف بذلك من بقي على كفره» لا جرم قال الله تعالی : « و 
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ریا من مهم نود الق وَهُم یو فوصف البعض بذلك» ودل بقوله : کون ال # على 
:۳ الذم» على أن کتمان الحق في الدین محظور إذا آمکن اظهاره» واختلفوا في المکتوم 
فقيل : آمر محمد ياء وقیل : آمر القبلة وقد استقصینا في هذه المسألة . 

آما قوله: «الحَنْ من رین > ففیه مسألتان: 

المسألة الأولى : يحتمل أن یکون (الحق) خبر مبتدأ محذوف» أي هو الحق» وقوله : ین 
ری € يجوز أن یکون خبرًا بغير خبر» وآن یکون حالاً» ویجوز أيضًا أن یکون مبتدأ خبره: لین 
رَبك 4 وقرأ علي رضي الله عنه : (الحق من ربك) على الابدال من الأول» أي يكتمون الحق من 
ربك . 

المسألة الثانية : الألف واللام في قوله: #ألْحَقٌّ* فيه وجهان: الأول: أن يكون للعهد» 
والإشارة إلى الحق الذي عليه رسول الله بيا أو إلى الحق الذي في قوله : ليكو ال * أي 
هذا الذي يكتمونه هو الحق من ربك» وأن يكون للجنس على معنى : الحق من الله تعالى لا من 
غيره يعني أن الحق ما ثبت أنه من الله تعالى كالذي أنت عليه وما لم يثبت أنه من الله كالذي 
عليه أهل الكتاب فهو الباطل . 

آما قوله: فلا تكوقاً ین رت 

المسألة الأولى : فلا تكو ق اممتريع # في ماذا اختلفوا فيه على آقوال : آحدها: فلا تکونن 
اموي و ی سيا بو ی مس قاله 
الحسن . وثانبها: بل يرجع إلى أمر القبلة . وثالئها: إلى صحة نبوته وشرعه» وهذا هو الأقرب 
لأن أقرب المذكورات إليه قوله : #ألْحَنُ من ری 4 فإذا كان ظاهره يقتضي النبوة وما تشتمل عليه 
من قرآن ووحي وشريعة» فقوله : فلا تکو و ی ری 4 وجب أن يكون راجعا | إليه . 

المسألة الثانية : : أنه تعالی وان نهاه عن الامتراء فلا يدل ذلك على أنه كان شاکا فیه» وقد تقدم 
تفش لو نی سای 


توه تعالى: کل و م و ایشا اروت ما ککرفا يأك کہ 


اعلم آنهم اختلفوا في المراد بقوله: ۷ وفیه مسألتان 
المسألة الأولى : إنما قال : #وَلِمُلِ 4 ولم يقل : لكل قوم أو آمة لأنه معروف المعنی عندهم 
فلم يضر حذف المضاف إليه وهو كثير في كلامهم كقوله : یکل جمتا ء کر شرا تما € 


[المائدة: /4] ٠‏ 
المسألة الثانية: ذكروا فيه أربعة أوجه: أحدها: أنه يتناول جميع الفرق» أعني المسلمين 
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والیهود والتصاری والمشرکین» وهو قول الاصم. قال : ای ایب و و 
ویتقرب بذلك إلى الله تعالی كما حکی الله تعالی عنهم في قوله : هرلا شا عند ابو 
5-07 وناجياة وعر سای وا وی ی با ای وهم : المسلمون 
واليهود والنصارى» والمشركون غير داخلين فيه . وثالثها: قال ر بعضهم : المراد لكل قوم من 
المسلمين وجهة أي جهة من الكعبة يصلى إليها ا 
واحتجوا على هذا القول بوجهين : الأول : قوله تعالى a‏ مولیها وتولية الله 
لم تحصل إلا في الكعبة» لأن ما عداها تولية الشيطان. الثاني : أن الله تعالى عقبه بقوله : 
ييا از € والظاهر أن المراد من هذه الخيرات ما لكل أحد من جهةء والجهات 
الموصوفة بالخيرية ليست إلا جهات الكعبة . ورابعها: قال آخرون : ولكل وجهة أي لكل واحد 
من الرسل وأصحاب الشرائع جهة قبلة» فقبلة المقربين: العرش» وقبلة الروحانيين: الكرسي» 
وقبلة الكروبيين: البيت المعمورء وقبلة الأنبياء الذين قبلك بيت المقدس» وقبلتك الكعبة . 

آما قوله تعالى: و د ففیه مسألتان: 

المسألة الأولى : , قرئ: (ولکل وِجْهَةٍ) على الإضافة» والمعنى: وكل وجهة هو موليها 
فزيدت اللام لتقدم المفعول كقولك لاو قارات: 

المسألة الثانية : . قال الفاء: : وجهة» وجهت ووجه بمعنى واحد» واختلفوا في المراد فقال 
الحسن : المراد المنهاج والشرع» وهو كقوله تعالى: « کل أمَة رجا مس کاک وري: بر » 
لکل جعلتا ینکم سْرْعَةٌ دینماجآگورری.. ریم والمراد منه أن للشرائع مصالح فلا جرم اختلفت 
الشرائع بحسب اختلاف الأشخاص» وکما اختلف بحسب اختلاف الاشخاص لم یبعد أيضا 
اختلافها بحسب اختلاف الزمان بالنسبة إلى شخص واحد. فلهذا صح القول بالنسخ والتغيير» 
وقال الباقون : المراد منه آمر القبلت لأنه تقدم قوله تعالی : «فول وَجَهَلك شطر المسجد الْحرَارٍ 4 
[البقرة: ۱66] فهذه الوجهة يجب أن تکون محمولة على ذلك . 


آما قوله: هر مر > ففیه وجهان: 

الأول: أنه عائد إلى الكل » أي ولکل أحد وجهة هو مولي وجهه إليها . 

الثانى: أنه عائد إلى اسم الله تعالی» أي الله تعالى يوليها إياه» وتقدير الكلام على الوجه 
الأول أن نقول: أن لكل منكم وجهة أي جهة من القبلة هو موليهاء أي هو مستقبلها. ومتوجه 
إليها لصلاته التي هو متقرب بها إلى ربه» وكل يفرح بما هو عليه ولا یفارقه» فلا سبيل إلى 
اجتماعكم على قبلة واحدة» مع لزوم الأديان المختلفة : کاش ازور € أي فالزموا معاشر 
المسلمين قبلتكم فإنكم على خيرات من ذلك في الدنيا والآخرة» آما في الدنيا فلشرفكم بقبلة 
إبراهيم وأما في الآخرة فللثواب العظيم الذي تأخذونه على انقيادكم لأوامره فان إلى الله 
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مرجعکم. وآینما تکونوا من جهات الأرض يأت بكم الله جميعًا في صعید القيامة» فیفصل بين 
المحق منکم والمبطل» حتی یتبین مَنْ المطیع منکم ومن العاصي» ومن المصیب منکم ومن 
المخطوم إنه على ذلك قادر» ومن قال بهذا التأویل قال : المراد أن لكل من أهل الملل وجهة 
قد اختارهاء إما بشريعة وإما بهوی» فلستم تؤاخذون بفعل غيركم» فإنما لهم أعمالهم ولكم 
آعمالکم» وأما تقرير الكلام على الوجه الثاني أعني أن يكون الضمير في قوله: #هر مول 
عائدا إلى الله تعالى فهاهنا وجهان: الأول: أن الله عرفنا أن كل واحدة من هاتين القبلتين اللتين 
هما بيت المقدس والكعبة جهة يوليها الله تعالى عباده» إذا شاء يفعله على حسب ما يعلمه 
صلاحًا فالجهتان من الله تعالى وهو الذي ولى وجوه عباده إليهماء فاستبقوا الخيرات بالانقياد 
لأمر الله في الحالتين» فان انقيادكم خيرات لكم» ولا تلتفتوا إلى مطاعن هؤلاء الذين يقولون : 
ما وه عن لمم [البقرة: ٠٤١‏ فإن الله يجمعكم وهؤلاء السفهاء جميعًا في عرصة القيامق 
فيفصل بینکم . الثاني : آنا إذا فسرنا قوله: « ودک وج بجهات الكعبة ونواحيهاء كان 
المعنی : ولكل قوم منكم معاشر المسلمين وجهة أي ناحية من الكعبة: # سيفوا ات4 
بالتوجه إليها من جميع النواحي» فإنها وإن اختلفت بعد أن تؤدي إلى الكعبة فهي كجهة واحدة 
ولا يخفى على الله نياتهم فهو يحشرهم جميعًا ويثيبهم على أعمالهم . 


و ور رط 


آما قوله تعالى: #هو ما6 أي هو موليها وجهه فاستغنى عن ذكر الوجه. قال الفراء: أي 
مستقبلهاء وقال أبو معاذ: موليها على معنى متوليها يقال: قد تولاها ورضيها وأتبعهاء وفي 
قراءة عبد الله بن عامر النخعي : (هُوْ مَوْلآَهَا) وهي قراءة ابن عباس وأبي جعفر ومحمد بن علي 
الباقر وفي قراءة الباقين: #مُوَزْبَ4 ولقراءة ابن عامر معنيان: أحدهما: أن ما وليته فقد ولاك» 
لأن معنى وليته أي جعلته بحيث تليه وإذا صار هذا بحيث يلي ذلك فذاك أيضًاء يلي هذاء فإذن 
قد ولی کل واحد منهما الآخر وهو كقوله تعالی : فلق ءَادَمُ من کی کلت [البقرة: ۳۷] و لا 
یال عهی یی 7البقرة: :۱۲]والظالمون وهذا قول الفراء. والثاني: هو مولا أي قد 
زينت له تلك الجهة وحببت إليه» أي صارت بحيث يحبها ويرضاها . 

أما قوله : # سيقو الْحَيرْتٍ» فمعناه الأمر بالبدار إلى الطاعة في وقتهاء واعلم أن أداء الصلاة 
في آول الوقت عند الشافعي رضي الله عنه أفضل» خلافا لأبي حنيفة» واحتج الشافعي بوجوه: 

اولها: أن الصلاة خير لقوله ككلِِ: «الصَّلاةٌ خَيِرُ مَزضوع» "۲" وإذا كان كذلك وجب أن يكون 
(۱) إسناده ضعیف : أخرجه النسائي في كتاب (الاستعاذة)» باب : (الاستعاذه من الشياطين والانس) (۸/ ۲۷۵۰) 
حديث رقم (06017)» من طريق جعفر بن عون حدثنا عبد الرحمن بن عبد الله عن أي عمر عن عبيد بن 
خشخاش . . . به مختصرًا على الاستعاذة فقط . وأحمد في (مسنده) (۱۷۹/۵) حديث رقم »)75١1097(‏ قال حدثنا 
يزيد أخبرنا السعودي عن أبي عمرو الشامي بن عبيد بن اخشخاش عن أب ذر . به وأبو داود الطيالسي في (مسنده) 
(۱/ ) حدیث رقم »)٤۷۸(‏ قال حدثنا السعودي عن أبي عمرو الشامي عن عبيد بن الخشني عن أي ذر . > پە = 


الآية رقم (۸:) e‏ 
تقديمه أفضل لقوله تعالی : « وا زج وظاهر الأمر للوجوب. فإذا لم يتحقق فلا أقل 
من الندب . 

وثانيها: قوله: #سابفوا إل مَْفِروَ من 326 الحدید : ۲۱]ومعناه إلى ما يوجب المغفرة والصلاة 
مما يوجب المغفرة فوجب أن تكون المسابقة إليها مندوبة . 

وناي وله تعالی : «واَیفرت لیف © اک امد ررر ٠١ ٠.‏ ولا شك أن المراد منه 
السابقون في الطاعات ولا شك أن الصلاة من الطاعات» وقوله تعالی : « یی اتکی يفيد 
الحصر. فمعناه أنه لا یقرب عند الله إلا السابقون وذلك يدل على أن كمال الفضل منوط 
بالمسابقة . 

ورابعه: قوله تعالى : #وسارعوا إل مرو هّن ریک # [آل عمران: ۱۳۲]وألمعنی : وسارعوا إلى 
ما یوجب المغفرة ولا شك أن الصلاة كذلك» فکانت المسارعة بها مأمورة . 

وخامسه, أنه مدح الأنبياء المتقدمین بقوله تعالی : #إِنَّهُمْ اوا رغوت ف الَحَرّ نت 
ايء : . »ولا شك أن الصلاة من الخیرات» لقوله عليه السلام : «عیر أَعْمَالِكُمْ الصَّلاةٌ» ۱ 

وسادسه, أنه تعالی ذم إبليس في ترك المسارعة فقال : ما مَتَمَكَ آلا جد إذ انك ريام بى: + 
وهذا يدل على أن ترك المسارعة موجب للذم . 

وسابعه, قوله تعالى : «حفظوا عل الصَسَلَوتٍ » (دبقرة: ممم والمحافظة لا تحصل إلا بالتعجیل» 
ليأمن الفوت بالنسيان وسائر الأشغال . 

ونامنه, قوله تعالى : حكاية عن موسى عليه السلام : لوَعَيْتُ لک رب لی( رس . ۽ فثبت 
أن الاستعجال أولى . 

وتاسعهاءقوله تعالى : ل يوی يدك مق ين مَل امتح ول أك ام دم ين ال 
نا عن بعد ادأ «سمريد: .,:فبين أن المسابقة سبب لمزيد الفضيلة فكذا في هذه الصورة. 


-والبيهقي في (شعب الایمان) (۲۹۱/۳) حديث رقم (۰)۳۰۷۲ من طریق أبي داود حدثنا الملسعودي . . . به. 
والبزار في مسنده (4/ 577) حدیث رقم (۰)4۰۳ من طریق يعلى بن عبید وآبو داود قالا نا السعودي قال آبو داود 
عن أبي عمر وقال يعلى عن أبي عمرو عن عبید بن الخشخاش عن أبي ذر رضي الله عنه قال . . . فذکره» وهناد في 
(الزهد) (۲/ 517 - ۵۱۷) حديث رقم (۱۰۵) قال : حدثنا محمد بن عبيد حدثنا المسعودي عن أبي عمرو. . . 
به » وفي إسناده : عبد الرحمن بن عبد الله» المسعودي» صدوق اختلط قبل موته وضابطه أن من سمع منه ببغداد مبعد 
الاختلاط » وأبو عمر» ويقال آبو عمرو الدمشقي قال الحافظ : ضعيف وعبيد بن الخشخاش لين كما قال الحافظ . 
(۱) إسناده ح. : أخرجه ابن ماجه في كتاب (الطهارة) باب : المحافظة على الوضوء (۱۰۲/۱) حديث رقم 
(۷۸ قال: حدثنا إسحاق بن إبراهيم بن حبيب بن سليمان عن ليث عن مجاهد. . . به وابن أبي شيبة في 
(مصنفه) (۱/ 5 )١‏ حديث رقم (77). قال : حدثنا حسين بن علي عن زائدة عن ليث . . . به» والبزار في مسنده (5/ 
۸ حديث رقم (۰)۲۳۲۷ من طريق ليث عن مجاهد عن عبد الله بن عمرو . . . به . وقال البوصيري في (مصباح 
الزجاجة) »)5١/١(‏ وإسناده ضعيف من أجل ليث بن أي سلیم» وحسنه الالباني في (السلسلة الصحيحة) (۱/ 
۶ حديث رقم (۱۱۵)؛ وأورده بالتفصيل في (إرواء الغليل) (۲/ )١75‏ . 


٤‏ سورة البقرة 


وعاشرها: : ما روى عمر وجرير بن عبد الله وأنس وأبو محذورة عن النبي كك أنه قال اروت 
في ول الوفت رَضْوَانُ الله َفِي آجرو عَفْْ الله قال الصديق رضي الله عنه : رِضْوَانُ الله أَحَبُ 
لیا ِن عَفْوِه . قال الشَافِعِيٌ رضي الله عنه : روا الله راکو لین َالَف يُوشك أ 
يکود عن الْمْقَصّرِينَ . 

فان قیل: هذا احتجاج فى قير موضعه لأئه يقتضي آن یأئم بالتأخیر» وأجمعنا على أنه لا يأثم 
فلم يبق إلا أن یکون معناه أن الفعل في آخر الوقت یوجب العفو عن السیثات السابقة» وما كان 
كذلك فلا شك أنه یوجب رضوان الله» فکان التأخير موجبًا للعفو والرضوان» والتقدیم موجبًا 
للرضوان دون العفو فکان التأخیر أولى . 

قلنا: هذا ضعیف من وجوه . الأول: أنه لو كان کذلك لوجب أن یکون تأخير المغرب أفضل 
وذلك لم يقله آحد . الثاني : أن عدم المسارعة إلى الامتثال يشبه عدم الالتفات» وذلك يقتضي 
العقاب إلا أنه لما أتى بالفعل بعد ذلك سقط ذلك الاقتضاء . الثالث : أن تفسير أبى بكر 
الصديق رضى الله عنه یبطل هذا التأويل الذي ذكروه . 

الحادي عشر: روي عن علي بن أبي طالب رضي الله عنه عن النبي كل أنه قال : «يَا عَلِيْ. 
ثلاث لا تَوخرها : الصلاء إِذَا أتث» والْحتارة إِذَا حضرّث والایّم إِذَا وَجَدْتَ لها کنو۳»۱) . 

الثاني عشر: + عن ابن مسعود أنه سأل الرسول ييا فقال : أي الأعمال أفضل؟ فقال : «الصلاة 
لمبقانها الاو و 
(۱) ضعیف SS‏ بن أبي حذورة 
مؤذن مكة حدثني أبي عن جدي يعني أبا محذورة قال : قال رسول الله عار . . . فذكره» وأروده ابن عدي في 
(الكامل) (١565/1؟)2‏ من طريق إبراهيم ان كديا بد تنا راض تب ایو .٠‏ یه وإبراهيم بن 
زكريا كان يروي البواطيل عن الثقات كذا قاله ابن عدي ورواه الدارقطني في (سننه) (۱/ 59 ۲) حديث رقم (۲۱)) 
من طريق قيس بن أبي حازم عن جرير بن عبد الله قال : قال رسول الله ية . . . به . ورواه الخطيب في (التحقيق 
في أحاديث الخلاف) (۲۸۲/۱/ ۲۸۷) حديث رقم (۰)۳۳۱ وقال : ما حدیث جرير ففيه الحسين بن حميد قال مطين 
هو كذاب› وأما حدیث أبي حذورة ففيه إبراهيم بن زکریا قال أبو حاتم الرازي : هو جهول والحديث الذي رواه منکر 
وقال ابن عدي حدث عن الثقات بالأباطيل وسئل أحمد عن هذا الحديث (أول الوقت رضوان الله) قال من روى هذا 
لیس هذا بثبت 
(۲) إسناده ضعيف: أخرجه الترمذي في (سننه) (۳/ ۳۸۷) حديث رقم (۰۷۵ )١‏ وقال أبو عيسى: هذا حديث 
غريب وما أرى إسناده بمتصل وأحمد في (مسنده) (۱۰۵/۱) حديث رقم (۸۲۸)» والحاكم في (المستدرك) (۲/ 
7) حديث رقم (۰)۲۸۲ جميعًا من طريق سعيد بن عبد الله الجهني عن محمد بن عمر بن علي بن أبي طالب عن 
أبيه عن علي بن أبي طالب . . . به» وفي إسناده سعيد بن عبد الله الجهني» قال أ بو حاتم : مجهول . 
(۳) صحيح : أخرجه آبو داود في كتاب (الصلاة) باب الي ی 710111 جور رم 
( ۲ والترمذي في كتاب (الصلاه)» باب : (ما جاء ذ في الوقت الأول من الفضل) (۳۱۹/۱) حديث 5 
۰ وأحمد في (مسنده) (1/ ۰6۳۷۵ من طریق يونس .. ۰ یف وفي (5/ )۷٤‏ من طریق أبي عاصم . . به 
والبيهقي في (السئن الكبرى) (۱/ 6 ۰)4۳ والدارقطني في (سننه)(۱/ ۱۲/ ۲4۸ كلهم من طرق عن عبد الله بن- 


الآية رقم (154) 0 


الثالث عشر: روى أبو هريرة عن النبي يل أنه قال : «إِنَّ الرَجُلَ لَمُصَلّي الصَّلاة وَقَدْ اه من ول 
الوَقْتِ ما هُوَ بر له ین أَهْلِه وَمَالِهِ؛ . 

الرابع عشر: قال عليه السلام : «مَنْ سَنَّ سنه حسنة فلة آجرها وأجْرُ من عمل بها إلى يَوْم 
القیامَة»(۱) فمن كان أسبق في الطاعة كان هو الذي سن عمل الطاعة فى ذلك الوقت» فوجب أن 
يكون ثوابه أكثر من واب المتأخر. 

الخامس عشر: إنا توافقنا على أن أحد أسباب الفضيلة فيما بين الصحابة المسابقة إلى الإسلام 
حتى وقع الخلاف الشديد بين أهل السنة وغيرهم أن أبا بكر أسبق إسلامًا أم عليّاء وما ذاك الا 
اتفاقهم على أن المسابقة في الطاعة توجب مزيد الفضل وذلك يدل على قولنا . 

السادس عشر: قوله عليه السلام في خطبة له: «وبَادِرُوا بالأَعْمَالٍ السّالِحة قَبْلَ أَنْ تَشْتَغِنُوا»99) 
ولا شك أن الصلاة من الأعمال الصالحة . 

السابع عشر: أن تعجيل حقوق الآدميين أفضل من تأخيرهاء فوجب أن يكون الحال في أداء 
حقوق الله تعالى كذلك» والجامع بينهما رعاية معنى التعظيم . 

الثامن عشر: أن المبادرة والمسارعة إلى الصلاة إظهار للحرص على الطاعة» والولوع بهاء 
والرغبة فيها وفي التأخير كسل عنهاء فيكون الأول أولى . 

التاسع عشر: أن الاحتياط في تعجيل الصلاة لأنه إذا أداها في أول الوقت تفرغت ذمته » ,فإذا 
أخر فربما عرض له شغل فمنعه عن أدائها فيبقى الواجب في ذمته» فالوجه الذي يحصل فيه 

العشرون: أجمعنا في صوم رمضان أن تعجيله أفضل من تأخيره وذلك لأن المريض يجوز له 


-عمر العمري عن القاسم بن . به » قال الترمذي : حديث أم فروة لا يروي الا من حديث عبد الله بن عمر 
الغدري ولس هو الي عد آمل ات افر ن فاا ري ا بت فهو من وال سس وا 
قال ضعیف وقد تابعه إخوته عن عبد الله بن عمر عند الحاكم (۱/ ۰4۱۸۹ والدارقطني (۲۸/۱/ ۱5) وأیضا تابعه 
الضحاك عند الدارقطني (۱/ ۲۸/۱۵). 

)١(‏ صحيح : أخرجه مسلم في كتاب (الز کاة)» باب : (الحث على الصدقة ولو بشق 5 ثمرة) (1۹/۲) حدیث رقم 
0١50‏ والترمذي في كتاب (العلم). باب : (فيمن دعا إلى هوى أو إلى ضلالة) (۵/ 4۲) حديث رقم (۲7۷۵)) 
قال أبو عيسى : هذا حديث حسن صحيح . والنسائي في كتاب : (الزكاة)» باب : (التحريض على الصدقة) (۵/ ۷۹) 
ليت رفو وان ن ماجه في كتاب (المقدمة)» باب : (من سن سنة حسنة أو سيئة) (۷۶/۱) حديث رقم 
(۰)۲۰۳ من طریق أبي عوانة . I LIT‏ 
(من سن سنة حستة أو سيئة) (۱/ ۱۲۴) حديث رقم (۰6۱۲ جیقا عن جرير بن عبد الله. . 

(۲) إسناده ضعيف : أخرجه ابن ماجه في (سننه) (۱/ ۳ ۳) حديث رقم (۸۱ ١٠)والبيهقي‏ في (سنته الكبرى) (6/ 
١‏ حديث رقم (۹ ۵۳۵ والقضاعي في (مسند الشهاب)(471/1) حديث رقم (4 ۷۲): ا 
أهل السنة والجماعة) (۵/ 4۸) حدیث رقم ( ۰ جيعا من طريق علي بن زيد عن سعيد بن المسيب عن جابر . . 

به » وفي [سناده على بن زید بن جدعان وهو ضعیف . 


۳٦‏ ۱ سورة البقرة 


و : اران ووا کر سک [البقره: El‏ 


في الصلاة أولى . 
فان قيل: تنتقض هذه الدلائل القياسية بالظهر فى شدة الحر» أو بما إذا حصل له رجاء إدراك 
الجماعة أو وجود الماء . 


قلنا: التأخير ثبت في هذه المواضع لأمور عارضة» وكلامنا في مقتضى الأصل . 

الحادي والعشرون: المسارعة إلى الامتثال أحسن في العرف من ترك المسارعة» فوجب أن 
يكون في الشرع كذلك لقوله عليه السلام : «مَا رآ الْمُْلِمُونَ حَسّنا فَهُوَ عِنْدَ الله حَسَنّظ . 

الثاني والعشرون: صلاة كملت شرائطها فوجب أداؤها في أول الوقت» كالمغرب ففيه احتراز 
عن الظهر في شدة الحرء لأنه إنما يستحب التأخير إذا أراد أن يصليها في المسجد لأجل أن 
المشي إلى المسجد في شدة الحر کالمانع؛ آما إذا صلاها في داره فالتعجيل أفضل » وفيه احتراز 
عمن يدافع الأخبثين أو حضره الطعام وبه جوع لهذا المعنى أيضّاء وكذلك المتيمم إذا كان على 
ثقة من وجود الماء» وكذلك إذا توقع حضور الجماعة فان الكمال لم يحصل في هذه الصورة» 
فهذه هى الأدلة الدالة على أن المسارعة أفضل » ولنذكر كل واحد من الصلوات : 

آما صلاة الفجر فقال محمد: المستحب أن يدخل فيها بالتغلیس» ويخرج منها بالاسفار فان 
أراد الاقتصار على أحد الوقتين فالاسفار أفضل» وقال الشافعى رضى الله عنه : التغليس أفضل › 
وهو مذهب آبي بكر وعمرء وبه قال مالك وآحمد» واحتج الشافعي رضي الله عنه بعد الدلائل 
السالفة بوجوه: 

أحدها: ما أخرج في الصحيحين برواية عائشة رضي الله عنها أنها قالت : «كان رسول الله يكل 
لَتِصَلّى الصّبْحَ فینضرف النْسَاءُ مُتَلَفْعَاتِ بِمُرُوطِهِنَ ما يُغْرَفْنَ مِنَ الْعَلّس»“ قال محيي السنة في 
كتاب (شرح السنة) : متلفعات بمروطهن أي متجللات بأكسيتهن » والتلفع بالثوب الاشتمال»: 
والمروط : الأردية الواسعت واحدها مرطء والغلس : ظلمة آخر الليل» فان قیل : كان هذا في 
ابتداء الإسلام حين كان النساء بحضرن الجماعات. فكان النبي 5 يصلي بالغلس كيلا یعرفن» 
وهكذا كان عمر رضي الله عنه يصلي بالغلس» ثم لما نهين عن الحضور في الجماعات ترك 
ذلك» قلنا: الأصل المرجوع إليه في إثبات جميع الأحكام عدم النسخ» ولولا هذا الأصل لما 
جاز الاستدلال بشيء من الدلائل الشرعية . 

وثانيها: ما آخرج في الصحيحين عن قتادة عن أنس عن زيد بن ثابت قال تسحرنا مع 
(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الأذان)» باب : (انتظار الناس قيام الإمام العالم) (۲/ ٠7‏ 4) حديث رقم 


(۸3۷) زر اجره (المساجد)؛ باب : (استحباب التبكير بالصبح في أول وقتها) /١(‏ 400) حديث رقم 
(۲۳۲) من طریق مالك . 


الآية رقم (۸) 7 
رسول الله يلثم قمنا إلى الصلاة» قال : قلت : كم كان قدر ذلك» قال: قدر خمسين آية (» 


وهذا يدل أيضًا على التغليس . 

وثالثها: ما روي عن أبي مسعود الأنصاري أن رسول الله كه غلس بالصبح › ثم أسفر مرت 
لَمْ يعد لی الاسفار حتّی قَبْضَهُ الله عر وجل . 

ورابعها: أنه تعالی مدح المستغفرین بالاسحار فقال : « رس یالاسَعا رک [آل عمران: ]١۷‏ ومدح 
التارکین للنوم فقال : # نجاف جوم من المضاجع يذعون 3 حَوفْا وطمعا6» [السجدة: ۲۱۰ وإذا ثبت 
هذا وجب أن یکون ترك النوم بأداء الفرائض آفضل لقوله عليه السلام حكاية عن الله : «لن 
يتقرّب المتقرّبون إلى بیثل أَدَاءِ ما انترضث عَلَيِهِهْ) 20 وإذا كان الأمر كذلك وجب أن يكون 
التغليس أفضل . 

وخامسها: أن النوم في ذلك الوقت أطيب» فيكون تركه أشق» فوجب أن يكون ثوابه آکثر» 
لقوله عليه السلام : «آفضل العِبَادَاتٍ أخْمَرْمَا» ”" أي أشقهاء واحتج أبو حنيفة بوجوه. أحدها: 
قوله عليه السلام : «أَسْفِرُوا بالفخر فان أَفظم للأَجْرِ» *۲. وثانيها: روى عبد الله بن مسعود أنه 
صلى الفجر بالمزدلفة فغلس» ثم قال ابن مسعود: ما رأيت رسول الله ية صلى صلوات إلا 
لميقاتها إلا صلاة الفجر فإنه صلاها يومئذ لغير ميقاتها “. وثالثها: عن ابن مسعود قال : ما 
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(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (مواقيت الصلاة) باب : eT‏ ۵۰) حديث رقم 
(۰ وسلم في (صحیحه)(۲/ ٩۲/۸۷‏ ۰) کلاهما من طریق قتادة. . 

(۲) صحيح : أخرجه البخاري في كتاب (الرقاق)» باب ان جامد هه الله) (۵/ ۲۳۸6) حدیث رقم 
(۳۷. من طريق عطاء عن أبي هريرة. . 

(۳) لا صل له : آورده القاري في (الطبوع) (۱/ ۵۷) حديث رقم (۳۳) وقال : قال الزركشي : لا يعرف وقال ابن 
القیم في شرح منازل السائرين : لا أصل له . 

)٤(‏ صحیح : آخرجه أبو داود في کتاب (الصلاة)» باب : (في وقت الصبح) (۱۱۵/۱) حدیث رقم (4 8۲)» من 
طریق ابن عجلان . . . بنحوه. . والترمذي في کتاب (آبواب الصلاة) باب : : (في الإسفار بالفجر) (۲۸۹/۱) 
حديث رقم aS)‏ من طريق محمد بن إسحاق عن عاصم . .٠‏ یف والنسائي في كتاب (المواقيت)» باب : 
(الإسفار) (۱/ ۳۹6) حدیث رقم (۷ ۰۵ وابن ماجه في کتاب (الصلاة)» باب : (وقت صلاة الفجر) (۱/ ۲۲۱) 
عديك رهم ۱۷۲۱ )من طریی ابن عجلان ,+ 20 والدارمي في کتاب : (الصلاة). باب : (الاسفار بالفجر) (۱/ 
۷ من طريق ابن عجلان . . . به » وأبوداود الطيالسي في (مسنده) (۰)404 ال اد 
وأحد في (مسندم) (478/6/ 4/ ۳۵۰ جميعًا من طرق عن عاصم . . 

(0) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الحج) باب : ال کو 
GS‏ : حدثنا عمر بن حفص بن غياث حدثنا أي حدثنا الأعمش قال حدثني عمارة . . . به» ومسلم في 
کتاب (الحج)» باب : (استحباب زيادة التغلیس لصلاة الفجر) (۲/ ۹۳۸/ ۱۲۸۹) وقال : حدثنا يحيى بن محیی وأبو 
بكر بن أي شيبة وأبو كريب جیفا عن أبي معاوية قال يحبى أخبرنا أبو معاوية عن الأعمش عن عمارة عن عبد 
الرهن بن يزيد عن عبد الله قال : ما ریت رسول الله ل صل صلاة . ۰ . الحديث. 


۸ سورة البقرة 


ریت آصحاب رسول الله َه حافظوا على شيء ما حافظوا على التنویر بالفجر "۲*. ورابعها: 
و ی ل او سس : کادت الشمس أن تطلع» 
ی كلمت لم ی ی "۳ وعن عمر أنه قرأ البقرة فاستشرقوا الشمس» فقال : لو 
طلعت لم تجدنا غافلین ۲ . وخامسها: أن تأخیر الصلاة یشتمل على فضيلة الانتظار» وقال 
عليه السلام : «لمْظر لِلصْلاة كَمَنْ هُوَ في الصَّلاةِ) “ فمن آخر الصلاة عن آول وقتها فقد انتظر 
الصلاة لاقم اه ی سا اه وت یی یوت . وسادسها 0 
التأخیر يه یفضی إلى كثرة الجماعة فوجب أن یکون آولی تحصیلاً لفضل الجماعة . وسایعها: آ 
التغلیس يضيق على الناس» لأنه إذا كان الصلاة E‏ 
بالليل حتى يتفرغ للصلاة بعد طلوع الفجر» والحرج منفى شرعًا . وثامنها: أنه تكره الصلاة بعد 
صلاة الفجر فإذا صلى وقت الإسفار فانه يقل وقت الکراهة» وإذا صلی بالتغليس فانه يكثر وقت 
الكراهة . 

والجواب عن الأول: أن الفجر اسم للنور الذي ينفي به ظلام المشرق» فالفجر إنما يكون 
فجرًا لو كانت الظلمة باقية في الهواء» فأما إذا زالت الظلمة بالكلية واستنار الهواء لم يكن ذلك 
فجرّاء وأما الاسفار فهو عبارة عن الظهور» يقال: أسفرت المرأة عن وجهها إذا كشفت عنه» إذا 
ثبت هذا فنقول : ظهور الفجر إنما يكون عند بقاء الظلام في الهواء فإن الظلام كلما كان أشد 
كان النور الذي يظهر فيما بين ذلك الظلام أشد» فقوله : «أَسْفِرُوا بالفَجْرِ؛ يجب أن يكون محمولا 
على التغليس» أي لما رفست صلانکم ین کانالفجرآظهروأبهرکان د فاد رق يدا أن 
ذلك لا يكون إلا في أول الفجرء وهذا معنى قول الشافعي رضي الله عنه أن الإسفار المذكور 
في الحديث محمول على تيقن طلوع الفجر وزوال الشك عنه» والذي يدل على ما قلناه أن أداء 
الصلاة في ذلك الوقت أشق» فوجب أن يكون أكثر ثوابّاء وأما تأخير الصلاة إلى وقت التنوير 
فهو عادة أهل الكسل» فكيف يمكن أن يقول الشارع : إن الكسل أفضل من الجد في الطاعة . 


(۱) أخرجه ابن أبي شيبة في (مصنفه) (۱/ )۲۸٤‏ حديث رقم ( ۰۳۲۵ وأبو يوسف في (الآثار) (۱/ ۲۰) حديث 
رقم (4۸) كلاثما من طريق سفيان عن حماد عن إبراهيم . . 

( صحح وتوت OS‏ الا ایور ار وی AG‏ 
قتادة عن أنس . . . به . والطحاوي في (شرح معاني الاثار) (۱۸۱/۱) من طریق شعبة عن قتادة عن آنس . . 

(؟) صحيح موقوف : آخرجه البيهقي في (سته الکبری)(۱/ ۳۷۹) حديث رقم (۱۹۶) من طريق آي معاوية عن 
عاصم الأحول عن أب عثمان النهدي . . . به . والطحاوي في (شرح معاني الآثار) (۱/ ۰ من طريق محمد بن 
يوسف قال سمغت السات بن يزيد قال : صليت خلف عمر الصبح . . . فذكره. 

)٤(‏ متفق عليه : آخرجه البخاري في کتاب (الجماعة)» باب : ب عدر سس فا کر 
2 ۰ من طریق أبي صالح عن أي هريرة . . . به» ومسلم في (صحیحه) (14۹/4۵۹/۱) من طریق ابي رافع عن 
أي هريرة. . . به . بلفظ : (ولا یزال آحدکم في صلاة ما انتظر الصلاة) واللفظ للبخاري . 
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والجواب عن الثالث :“وهو قول ابن مسعود: حافظوا على التنوير بالفجر» فجوابه هذا الذي 
قررناه لأن التنوير بالفجر إنما يحصل في آول الوقت» فأما عند امتلاء العالم من النور فإنه لا 
يسمى ذلك فجرّاء وأما سائر الوجوه فهي معارضة ببعض ما قدمناه والله أعلم . 

آما قوله تعالی: أي ما تَكُونواأ یب بكم له جَييعاً# فهو وعد لأهل الطاعةء ووعيد لأهل 
المعصية» كأنه تعالی قال : استبقوا أيها المحققون والعارفون بالنبوة والشريعة الخيرات وتحملوا 
فيها المشاق لتصلوا یوم القيامة إلى مالكم عند الله من آنواع الكرامة والزلفی» ثم إنه سبحانه 
حقق ذلك بقوله : إت أله ل کل میم َير وذلك لأن الإعادة في نفسها ممكنة وهو سبحانه 
قادر على جميع الممکنات» فوجب أن يكون قادرًا على الإعادة» وأما المسائل المستنبطة من 
هذه الآية» فقد ذکرناها في قوله تعالى : ولو کاء لله اذهب مهم أبصرهم إت الله عل كل 
سىء در [البقرة: ۰۲۲۰ 
قوله تعالی: ومن حَيّثُ حَرَجْتَ فول وَجهَكَ سَطر امد الام وی لح 
من کیک وما اه یف عتا موه وین عیث عَرَجْتَ هول وَبْهَكَ سَظرَ الْمَسْحِدٍ 
الحاو وَيِنَتُ ما کر فووا ربوم کنر للد يکو لاس لیک مج إلا 

ليرت کنا یم كلا وم واختون ولا 
ل مره مرج 
و بهندوات ر 

اعلم أن آول ما في هذه الآية من البحث أن الله تعالی قال قبل هذه الآيات : (ڌ رک تب 
وجهک فى الما وس ونل مها وَل هدک شنز المسچد الا و ما کش ولوا 
٤‏ وذکر هاهنا ثانیّا قوله تعالی : ومن یت حرجت فول وج شظر المسجد الْحَرَاوْ وحن 
ین ريك ما له فلي عَنًا موه » شم ذکر ثالئًا قوله : ومن حت حرجت فول وَجْهَكَ َر المسید 
لماع ما کر ولوا رتم کنر را یکرت کاس نكم یه فهل في هذا التکرار فائدة آم 
لا؟ وللعلماء فيه آقوال . آحدها: أن الأحوال ثلاثة» آولها: أن یکون الانسان في المسجد 
الحرام . وثانیها : أن یخرج عن المسجد الحرام ویکون في البلد . وثالثها : أن یخرج عن البلد 
إلى آقطار الأرض . فالاية الأولى محمولة على الحالة الاولی» والثانية على الثانية» والثالئة على 
الثالثة» لانه قد كان یتوهم أن للقرب حرمة لا تثبت فیها للبعد» فلأجل إزالة هذا الوهم کرر الله 
تعالی هذه الایات . 

والجواب الثاني : أنه سبحانه إنما آعاد ذلك ثلاث مرات لأنه علق بها كل مرة فائدة زائدة آما 


في المرة الأولى فبین أن أهل الکتاب یعلمون أن آمر نبوة محمد ول وأمر هذه القبلة حق» لانهم 
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شاهدوا ذلك في التوراة والانجیل» وأما في المرة الثانية فبين أنه تعالی يشهد أن ذلك حق» 
وشهادة الله بكونه حقّا مغايرة لعلم أهل الكتاب بكونه حقاء وأما في المرة الثالثة فبين أنه إنما 
فعل ذلك لثلا يكون للناس عليكم حجة» فلما اختلفت هذه الفوائد حسنت إعادتها لأجل أن 
یترتب في کل واحدة من المرات واحدة من هذه الفوائد» ونظیره قوله تعالی : فول ین 


ەز 


يَكَتْبُونَ الكتب بایییم ثم بو هلا ین عند الله شارا ہو تما قلبلا فول همم یا کب 
ری و وو یل م مسا یبرد > [البقرة: ۲۷۹ ودر وه مسر 2ه 5 
TT‏ . أنه تعالی قال في الاية الاولی : نولك ْله رها فول هدک مَظرَ 

ند از رش ما خط تا برع کنو ری .ی فکان ریما يخطر ببال جاهل أنه 
تعالى إنما فعل ذلك طلبّا لرضا محمد بر لأنه قال : نوات و ردي فأزال الله تعالى 
هذا الوهم الفاسد بقوله : وین عش َرَت ول وجهق کنر آلتنجد الَو َم للع یکرت 
أي نحن ما حولناك إلى هذه القبلة بمجرد رضاك» بل لاجل أن هذا التحویل هو الحق الذي لا 
و ای وی و ی و ی و تیا تا 
بمجرد الهوی والمیل» ثم إنه تعالی قال ثالثا : ومع بت ول رک کر الستجد اله 
حت عا کے را رس ی( والمراد دوموا على هذه اقلا ي جمی الأزمنة والأوقات ؛ 
ولا تولوا فيصير ذلك التولي سببًا للطعن في دينكم» والحاصل أن الآية السالفة أمر بالدوام في 
جميع الأنكتة والثانية آمر بالدوام في جمیع الازمنة والأمكنة» والثالثة أمر بالدوام في جميع 
الأزمنة واشعار بأن هذا لا يصير منسوخا ألبتة . 

والجواب الرابم . أن الامر ال ول مقرون بإكرامة إياهم بالقبلة التي کانوا یحبونها وهي قبلة 

بيهم إبراهيم 54 السلام» والثاني مقرون بقوله تعالى: #وَلكل و هر مولي > [البقرة: موب آي 
لكل صاحب دعوة وملة قبلة بتوجه [لیها نتوجهواآنتم إلى آشرف الجهات اليل الله تعالی 
أنها خق» وذلك هو قوله CNET‏ كرد مت SO‏ ِم لح من 
ری والثالث مقرون بقطع الله تعالى حجة من خاصمه من اليهود في أمر القبلة؛ فكانت هذه 
علد ثلانًا قرن بكل واحدة منها أمر بالتزام القبلة» نظیره أن يقال : الزم هذه القبلة فإنها القبلة التي 
كنت تهواهاء ثم يقال: الزم هذه القبلة فإنها قبلة الحق لا قبلة الهوى» وهو قوله ا 
َي ثم يقال : الزم هذه القبلة فان في لزومك إياها انقطاع حجج اليهود عنك» وهذا التكرار في 
هذا الموضع كالتكرار في قوله تعالى : ای الہ ريما تبان ر . ,م وكذلك ما كرر في 
قوله تعالی : #إِنَّ في ذلك E‏ وما كان رم مت [الشعراء: 6 ۱۷]* 

والجواب الخامس: . أن هذه الواقعة آول الوقائع التي ظهر النسخ فيها في شرعنا فدعت 
الحاجة إلى التكرير لأجل التأكيد والتقرير وإزالة الشبهة وإيضاح البينات . 

أما قوله تعالی: وما أله ِل عَمَا مون [البقرة: ۷6 يعني مايعمله هؤلاء المعاندون الذين 


الایه رفع ( ۱۵۰ 4 
یکتمون الحق وهم یعرفونه ویدخلون الشبهة على العامة بقولهم : ما وللهم عن لبم الت اوا 
ها #[البقرة : ۲ وبأنه قد اشتاق إلى مولده ودين آبائه» فان الله عالم بهذا فأنزل ما آبطله 
وكشف عن وهنه وضعقه . 

أما قوله: تلا یک باس عَم تیه شفيه مسائل: 

المسألة الأولى: اعلم أن هذا الكلام يوهم حجاجًا وكلامًا تقدم من قبل في باب القبلة عن 
القوم فأراد الله تعالى أن يبين أن تلك الحجة تزول الآن باستقبال الکعبة» وفي كيفية تلك الحجة 
روايات: أحدها: أن اليهود قالوا: تخالفنا في دیننا وتتبع قبلتنا. وثانيها: قالوا: ألم يدر محمد 
أين يتوجه في صلاته حتى هدیناه . وثالثها: أن العرب قالوا: إنه كان يقول: أنا على دين إبراهيم 
والآن ترك التوجه إلى الکعبت ومن ترك التوجه إلى الكعبة فقد ترك دين إبراهيم عليه السلام 
فصارت هذه الوجوه وسائل لهم إلى الطعن في شرعه عليه الصلاة والسلام» إلا أن الله تعالى لما 
علم أن الصلاح في ذلك أوجب عليهم التوجه إلى بيت المقدس لما فيه من المصلحة في الدين» 
لأن قولهم لا يؤثر في المصالح» وقد بينا من قبل تلك المصلحة» وهي تميز من اتبعه بمكة ممن 
أقام على تکذیبه» فإن ذلك الامتياز ما كان يظهر إلا بهذا الجنس ولما انتقل عليه الصلاة والسلام 
إلى المدينة ت تغیرت المصلحة فاقتضت الحکمة تحویل القبلة إلى الکعبة فلهذا قال الله تعالی : 
تلا کرد لاس نكم مه يعني تلك الشبهة التي ذكروها تزول بسبب هذا التحویل» ولما 
كان فيهم من المعلوم من حاله أنه يتعلق عند هذا التحويل بشبهة آخری» وهو قول بعض 
سح« 
التمسك بهذه الشبهة والاستمرار علیها سببًا للبقاء على الجهل والكفرء وذلك ظلم علی 
علی ما قال تعالی : > ای ره ۳ عن که القمان: ۱۳] فلا جرم قال الله تعالى 200 


IE 


ظلموأ یم به. 
المسألة الثانية : قرأ نافع : (لیلا) یترك الهمزة وکل همزة مفتوحة قبلها کسرة فانه یقلیها یاء 
والباقون بالهمزة وهو الأصل . 


المسالة الثالثة: وی و 0 والعامل فيه (ولوا) أي ولوا لئلاء وقأل الزجاج 

١‏ المسآلة لاب قيل : اثاس هم آهل الکتاب عن قتدة والبیعوقیل : هو على العموم. 

المسألة الخامسة : ۰ هاهنا سؤال» وهو أن شبهة هؤلاء الذين ظلموا أنفسهم ليست بحجة 
فكيف يجوز استثناؤها عن الحجة وقد اختلف الناس فيه على أقوال : الأول : أنه استثناء متصل 
ثم على هذا القول يمكن دفع السؤال من وجوه: 

الوجه الأول : ۰ أن الحجة كما أنها قد تكون صحيحة. قد تكون أيضًا باطلة» قال الله تعالى 
#حنْهُمٌ َاحِضَةٌ عند رَيِهِ # [الشودى: 117 وقال تعالى : ممن عَلَبَكَ فِيد من بدا 14 ین الیر اال 


ص مہ سے سے ص 


1۳۲ سورة البقرة 
عمران: ١]والمحاجة‏ هي أن يورد کل واحد منهم على صاحبه حجة ومذا يقتضي أن یکون الذي 
یورده المبطل یسمی بالحجة ولأن الحجة اشتقاقها من حجه : إذا علا عليه فكل کلام یقصد به 
غلبة الغیر فهو حجة» وقال بعضهم : إنها مأخوذة من محجة الطریق. فكل کلام يتخذه الإنسان 
مسلکا لنفسه في إثبات أو ابطال فهو حجة. وإذا ثبت أن الشبهة قد تسمی حجة كان الاستثناء 

الوجه الثاني : في تقرير أنه استثناء متصل : أن المراد بالناس أهل الكتاب فإنهم وجدوه في 
كتابهم أنه عليه الصلاة والسلام يحول القبلة فلما حولت» بطلت حجتهم إلا الذين ظلموا بسبب 
أنهم كتموا ما عرفواء عن أبي روق . 

الوجه الثالث : أنهم لما أوردوا تلك الشبهة على اعتقاد أنها حجة سماها الله (حجة) بناء على 
معتقدهم أو لعله تعالى سماها (حجة) تهکمّا بهم . 

الوجه الرابع : أراد بالحجة المحاجة والمجادلة فقال: لتلا یکت لئاس عم مب لا اليرت 
لا یم فإنهم يحاجونكم بالباطل . 

القول الثاني : أنه استثناء منقطع» ومعناه لکن الذين ظلموا منهم يتعلقون بالشبهة ویضعونها 
موضع الحجة» وهو كقوله تعالی : اما لم بی ین علر زرا بام یه داساء: ٠ه‏ وقال النابغة : 

ولا عَيبَ فیهم غَيرَ أن شیوئهم بهن فلول ین تراع الكتائِبٍ 

ومعناه: لکن بسیوفهم فلول ولیس بعیب ویقال ما له على حق إلا التعدي يعني لکنه يتعدى 
ویظلم» ونظیره أيضًا قوله تعالی : ی لا ياف یاوه © رل من > [العمل: ۱۱-۱۰ وقال : 
لا عاوم رم ین آنثر إل من رم [مرد: +:] وهذا النوع من الکلام عادة مشهورة للعرب . 

القول الثالث : زعم أبو عبيدة أن (إلا) بمعنی الواو کأنه تعالی قال : لثلا یکون للناس علیکم 
حجة وللذین ظلموا وآنشد: 

وغل أخ مُفارفه او نغمر أبيك إلا الفرقدان 

يعني : والفرقدان . 

القول الرابع : قال قطرب : موضع (الذين) خفض لانه بدل من الکاف والمیم في علیکم كأنه 
قیل : لثلا يكون علیکم حجة إلا الذين ظلموا فانه یکون حجة علیهم وهم الكفار» قال علي ابن 
عیسی : هذان الوجهان بعیدان . 


(۱) هذا البيت لعمرو الزبيدي وهو عمرو بن معدي كرب بن ربيعة بن عبد الله الزبيدي EDE‏ = ۲۱۰ ه/ 
۵ - 1۲ م) فارس الیمن» وصاحب الغارات المذكورة» وفد على المديئة سنة 4هء في عشرة من بني زبير» فأسلم 
وأسلمواوعادوا ولا توفي النبي يك ارند عمرو في اليمن» ثم رجع إلى الاسلام» فبعثه أبو بكر إلى الشام» فشهد 
اليرموك» وذهبت فیها إحدى عینیه . وبعثه عمر إلى العراق» فشهد القادسية» وکان عصبي النفس أبيّاء فيه قسوة 
الجاهلية» يكني آبا ثور . 


الآية رقم (۵۰) ۳ 


أما قوله تعالى: 9 قلا وم وَآَحْتَوَؤغ فالمعنى لا تخشوا من تقدم ذكره ممن يتعنت ويجادل 
ويحاج» ولا تخافوا مطاعنهم في قبلتكم فإنهم لا يضرونكم واخشوني» يعني احذروا عقابي إن 
أنتم عدلتم عما آلزمتکم وفرضت عليكم» وهذه الآية تدل على أن الواجب على المرء في كل 
أفعاله وتروكه أن ينصب بين عينيه: خشية عقاب الله» وأن يعلم أنه ليس في يد الخلق شيء 
آلبتة» وأن لا يكون مشتغل القلب بهم ولا ملتفت الخاطر إليهم . 

أما قوله تعالى: «رَلِأيِمَ ينم عر فقد اختلفوا في متعلق اللام على وجوه: 

احدها: أنه راجع إلى قوله تعالى : « ما یک باس َلك حم ل ولام ينمت ك4 
فبين الله تعالى أنه حولهم إلى هذه الكعبة لهاتين الحكمتين . إحداهما: لانقطاع حجتهم عنه . 
والثانية : لتمام النعمة» وقد بين أبو مسلم بن بحر الأصفهاني ما في ذلك من النعمة» وهو أن 
القوم كانوا يفتخرون باتباع إبراهيم في جميع ما كانوا يفعلون فلما حول 5 القبلة إلى بيت 
المقدس لحقهم ضعف قلب. ولذلك كان النبي يحب التحول إلى الكعبة لما فيه من شرف 


البقعة فهذا موضع النعمة . 
وثانيها: آن متعلق اللام محذوف» معناه : ولإتمام النعمة عليكم وإرادتي اهتداءكم أمرتكم 
بذلك . 


والشها: أن يعطف على علة مقدرة» كأنه قيل : واخشوني لأوفقكم ولأتم نعمتي علیکم» 
والقول الأول أقرب إلى الصواب فان قيل : إنه تعالى أنزل عند قرب وفاة رسول الله ككهِ: الوم 
أ کلت لک دين ومع نمی [المائدة: لي ال د إنما حصل ذلك اليوم» فكيف 
قال قبل ذلك اليوم بسنين كثيرة في هذه الآية : ولاه همق عل قلنا : تمام النعمة اللائقة في 
كل وقت هو الذي خصه به» وفي الحديث: انا نم دول له ۱ وعن علي رضي الله 
عنه : تمام النعمة الموت على الإسلام . 


(۱) |سناده ضعیف : أخرجه الترمذي في کتاب (الدعوات) (۵/ 4۱ 0) حدیث رقم (۳۵۲۷)) من طریق وکیع حدثنا 
سفيان عن الجريري . . . به . وقال أبو عيسى : هذا حديث حسن» وأحمد في (مسنده) (۲۳۵/۵) حدیث رقم 
() من طريق الجريري . . . به . والطبراني في (الكبير) ( ۰ ) حديث رقم ))٩۷(‏ 0 
الجريري عن أبي الورد . ۰ په . وأبو نعيم في (الحلية) (5/ ٤‏ ۰ من طريق يزيد بن هارون عن الجريري . . 

وابن أبي شيبة في (مصنفه) (47/57) حديث رقم (۲۹۳۵7) قال : حدثنا يزيد بن هارون عن الجريري . . 
لاوما DS CD aS‏ ا 

والبخاري في (الأدب الفرد) (۱/ 707) حديث رقم (۷۲۵) من طریق سفيان عن الجريري . . . به . والبزار في 
مسنده (۷/ ۸۲) حدیث رقم )۲٠۳٠(‏ من طريق أبي الورد بن ثمامة عن اللجلاج عن معاذ بن جبل . . . به . وآورده 
الألباني في (السلسلة الضعيفة) (۷/ ۸) حديث رقم (4۱7 ۰)۳ وقال : قلت : ورجاله ثقات معروفون غير أبي الورد 
هذا م يوثقه أحد» وأشار الدارقطني إلى جهالته بقوله : (ما حدث عنه غير سعيد بن إياس الجريري) لکنه تعقب بأنه 
روی عنه أيضًا شداد بن سعيد الراسبي» وشداد فيه ضعف. وقال الحافظ : (أبو الورد بن ثمامة. . . مقبول) . 


4 ھ1 


واعلم أن الذي حکیناه ه عن أبي مسلم رحمه الله من التشکك في صلاة الرسول وصلا ة آمته 
وی ری اب وی ۳ 
آلفاظ القرآن لا دلالة فيه على ذلك البتة على ما بيناه» وان آراد به (نکاره اصلا» فبعید لأن 
الأخبار في ذلك قريبة من المتواتر» ولابي مسلم رحمه الله أن يمنع التواتر» وعند ذلك یقول : 
لا يصح التعویل ة ری ی و 


قوله تعالی: وش سلما سلا يڪم ز ا يڪم لوا لا میج 2( 

ر الكت وال و ۳۳ ۳ تاره 69 
e‏ بویا a e‏ 
بعضها إل ومو آن هذا الدین فين ابراهیم فوجب قبوله» وهو المراد بقوله : #ومن عرف 
عن يلد هتم لا من سَفِهَ تَْسَمُ14البقرة: ۲۱۳۰ وبعضها برهانية وهو قوله : روا مامكا له وم ال 
لیا وم رل إل هتم لمعيل وَإِسْحَقَ وَيَعْهُوبَ راکسا 6 [البقرة: ۰ ثم إنه سبحانه وتعالی عقب 
هذا الاستدلال بحكاية شبهتين لهم . إحداهما: قوله: الوا وا هُودًا أو تصدر دراه 
[البقرة: ۲۱۳۰ . والثانية : استدلالهم بإنكار النسخ على القدح في هذه الشريعة» وهو قوله : #سيفول 
لسفْهاءٌ ین الاس ما رهم عن يكبم الى كاو عله #[البقرة: : 517 وأطنب الله تعالى في الجواب عن 
هذه الشبهة وبالحق فعل ذلك» لأن أعظم الشبهة لليهود في إنكار نبوة محمد عليه الصلاة 
والسلام إنكار النسخ» فلا جرم آطنب الله تعالى في الجواب عن هذه الشبهةء وختم ذلك 
الجواب بقوله : لايم شم عَلَيَوْ 4 فصار هذا الكلام مع ما فيه من الجواب عن الشبهة تنبيهًا 
على عظيم نعم الله تعالی» ولا شك أن ذلك أشد استمالة للقلوب» فإنه من حيث إنه يخلص عن 
الباطل ويهدي إلى الحق مرغوب فيه» ومن حيث إنه سبب لحصول العز والشرف في الدنياء 
والتخلص في الذل والمهانة يكون مرغوبًا فيه » وعند اجتماع الأمرين فقد بلغ النهاية في هذا 

الباب . 

أما قوله: « كنآ ارت > ففيه مسائل: 

المسألة الأولی : هذا الكاف إما أن يتعلق بما قبله أو بما بعده» فان قلنا: إنه متعلق بما قبله 
ففيه وجوه . الأول: أنه راجع إلى قوله : مایم يمت له أي ولاتم نعمتي عليكم في الدنيا 
بحصول الشرف» وفي الآخرة بالفوز بالثواب» كما أتممتها عليكم في الدنيا بإرسال الرسول. 
الثاني : أن إبراهيم عليه السلام قال: رتا رمث فيم وسو لا ينم بو عم تیف وم 
الكتاب وَللكمة وک که [البقرة: ]۱۲٩‏ وقال أيضًا : وین دري تنا 24 4 مُسَلِمَةٌ لك وآرتا ماگ [البقرة : 
و و : ولأتم نعمتي علیکم ببيان الشرائع؛ وأهديكم إلى الدین (جابة لدعوة 
إبراهيم» كما آرسلنا فيكم رسولاً إجابة لدعوته عن ابن جریر . الثالث : قول آبي مسلم 


الآية رقم (101) 1۳۵ 


الأصفهاني» وهو أن التقدير: وكذلك جعلناكم أمة وسطا كما أرسلنا فيكم رسولاء أي كما 
آرسلنا فيكم رسولاً من شأنه وصفته كذا وكذاء فكذلك جعلناكم أمة وسطاء وأما إن قلنا: أنه 
متعلق بما بعده فالتقدير: كما أرسلنا فيكم رسولاً منكم يعلمكم الدين والشرع فاذكروني 
أذكركم وهو اختيار الأصم وتقريره أنكم كنتم على صورة لا تتلون كتابّاء ولا تعلمون رسولاء 
ومحمد نو رجل منكم ليس بصاحب کتاب» ثم أتاكم بأعجب الآيات يتلوه عليكم بلسانكم 
وفيه ما في كتب الأنبياءء وفيه الخبر عن آحوالهم» وفيه التنبيه على دلائل التوحيد والمعاد وفيه 
التنبيه على الأخلاق الشريفة» والنهي عن أخلاق السفهاء» وفي ذلك أعظم البرهان على صدقه 
فقال: كما أوليتكم هذه النعمة وجعلتها لكم دلیلا» فاذكروني بالشكر عليهاء أذكركم برحمتي 
وثوابي» والذي يؤكده قوله تعالی : #لقد من اله عل الْمُؤْمِنِنَ زد بعك فيب رسولا من میگ ور 
0 ...ع فلما ذكرهم هذه النعمة والمنة» آمرهم في مقابلتها بالذكر والشکر . 

فان قيل. (کما) هل يجوز أن یکون جوابًا؟ ۱ 

قلنا: جوزه الفراء وجعل لاذكروني جوابین : آحدهما: (کمّا). والثاني : 2 ووجه 
ذلك لأنه أوجب عليهم الذكر ليذكرهم الله برحمته» ولما سلف من نعمته» قال القاضي : 
والوجه الأول أولى لأنه قبل الكلام إذا وجد ما يتم به الكلام من غير فصل فتعلقه به أولى . 
المعنى أن النعمة في أمر القبلة كالنعمة بالرسالة لأنه تعالى يفعل الاصلح» وان قلنا: إنه متعلق 
بقوله تعالی : عون 4 دل ذلك على أن النعمة بالذكر جارية مجرى النعمة بالرسالة . 

المسألة الفالهة ٠‏ (ما) في قوله : 8 زى مصدرية كأنه قیل : كإرسالنا فیکم» ویحتمل 
أن تکون كافة . 

آما قوله تعالی: ۶ و 4 فالمراد به العرب وكذلك قوله: لم > وفي إرساله فیهم 
ومنهم» نعم عظيمة علیهم لما لهم فيه الشرف. ولان المشهور من حال العرب الأنفة الشديدة 
من الانقياد للغير فبعثه الله تعالى من واسطتهم ليكونوا إلى القبول أقرب . 

أما قوله تعالى: ليتوا که يي فاعلم أنه من أعظم النعم لأنه معجزة باقية» ولأنه يتلى 
فيتأدى به العبادات» ولأنه يتلى فيستفاد منه جميع العلوم ولأنه يتلى فيستفاد منه مجامع 
الأخلاق الحميدة» فكأنه يحصل من تلاوته كل خيرات الدنيا والآخرة . 


ما قوله: رس > ففيه أقوال: 

إحرى, أنه عليه الصلاة والسلام يعلمهم ما إذا تمسکوا به صاروا أزكياء عن الحسن . 

وانی, يزكيهم بالثناء والمدح» أي يعلم ما أنتم عليه من محاسن الأخلاق فیصفکم به» كما 
يقال : إن المزكي زكي الشاهد» أي وصفه بالزكاء . 

وئربي, أن التزكية عبارة عن التنمية» كأنه قال یکثرکم» كما قال : #إدّ شم ليک 


٦1‏ سورة البقرة 


تک 4 [الامراف: «۸] وذلك بأن يجمعهم على الحق فیتواصلوا ويكثرواء عن أبي مسلم» قال 
القاضي : وهذه الوجوه غير متنافية فلعله تعالى يفعل بالمطيع كل ذلك . 

أما قوله تعالی: نکم لكب فليس بتكرار لأن تلاوة القرآن عليهم غير تعليمه إياهم» 
وأما # وک فهي العلم بسائر الشريعة التي يشتمل القرآن على تفصيلهاء ولذلك قال الشافعي 
رضي الله عنه #وَاَلْحَكْمَة4 هي سنة الرسول عليه السلام . 

أما قوله: من ا و كرا تبون فهذا تنبيه على أنه تعالى أرسله على حين فترة من 
الرسل وجهالة من الأمم» فالخلق كانوا متحيرين ضالين في أمر أديانهم فبعث الله تعالى محمدا 
بالحق حتى علمهم ما احتاجوا إليه في دينهم» وذلك من أعظم أنواع النعم . 

قوله تعالى: ۾ كأذدون: ارم نڪر لى ولا تکنژون 49 

اعلم أن الله تعالى کلفنا في هذه الآية بأمرين : الذکر» والشكرء أما الذكر فقد يكون 
باللسان» وقد يكون بالقلب» وقد يكون بالجوارح» فذكرهم إياه باللسان أن يحمدوه ویسبحوه 
ويمجدوه ويقرءوا كتابه» وذكرهم إياه بقلوبهم على ثلاثة أنواع : 

أحدها: أن يتفكروا في الدلائل الدالة على ذاته وصفاته» ويتفكروا في الجواب عن الشبهة 
القادحة فى تلك الدلائل . 

وثانيها: أن يتفكروا في الدلائل الدالة على كيفية تكاليفه وأحكامه وأوامره ونواهيه ووعده 
ووعيده» فإذا عرفوا كيفية التكليف وعرفوا ما في الفعل من الوعد» وفي الترك من الوعيد سهل 

والشها: أن يتفكروا في أسرار مخلوقات الله تعالى حتى تصير كل ذرة من ذرات المخلوقات 
كالمرآة المجلوة المحاذية لعالم القدس» فإذا نظر العبد إليها انعكس شعاع بصره منها إلى عالم 
الجلال وهذا المقام مقام لا نهاية له أما ذكرهم إياه تعالى بجوارحهم» فهو أن تكون جوارحهم 
مستغرقة في الأعمال التي أمروا بهاء وخالية عن الأعمال التي نهوا عنهاء وعلى هذا الوجه 
سمى الله تعالى الصلاة ذكرًا بقوله: #تَسْمَوأ إل ذم أله [الجمعة: 4] فصار الأمر بقوله: 
« عون متضمئًا جميع الطاعات» فلهذا روي عن سعيد بن جبير أنه قال : اذكروني بطاعتي 
فأجمله حتى يدخل الكل فيه . 

أما قوله: آذك فلا بد من حمله على ما يليق بالموضع. والذي له تعلق بذلك الثواب 
والمدح. وإظهار الرضا والإكرام» وایجاب المنزلة» وکل ذلك داخل تحت قوله : آذ ثم 
للناس في هذه الآية عبارات . الأولى : اذكروني بطاعتي أذكركم برحمتي . الثانية : اذكروني 
بالدعاء أذكركم بالإجابة والإحسان وهو بمنزلة قوله : اغوي أَسْتَحِبَ ل [غائر: ]١‏ وهو قول 
آبي مسلم قال: أمر الخلق بأن يذكروه راغبين راهبين» وراجين خائفين ويخلصوا الذكر له عن 
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الشرکاء» فإذا هم ذكروه بالاخلاص في عبادته وربوبيته ذكرهم بالاحسان والرحمة والنعمة في 
العاجلة والآجلة . الثالثة : اذكروني بالثناء والطاعة أذكركم بالثناء والنعمة . الرابعة : اذكروني في 
الدنيا أذكركم في الآخرة. الخامسة : اذكروني في الخلوات أذكركم في الفلوات . السادسة : 
اذكروني في الرخاء أذكركم في البلاء . السابعة : اذكروني بطاعتي أذكركم بمعونتي . الثامنة : 
اذكروني بمجاهدتي أذكركم بهدايتي . التاسعة : اذكروني بالصدق والإخلاص أذكركم بالخلاص 
ومزيد الاختصاص . العاشرة: اذكروني بالربوبية في الفاتحة أذكركم بالرحمة والعبودية في 
الخاتمة . 
قوله تعالى: یی ای عامثوا تبثأ پل سود لله 
م لیر 45 

اعلم أنه تعالی لما آوجب بقوله: ذش 4 جميع العبادات وبقوله : شرا ل 4 ما یتصل 
بالشکر آردفه ببيان ما يعين علیهما فقال : «اَسَنا لمیر وَأَلصَّلوْءُ 4 وإنما خصهما بذلك لما 
فیهما من المعونة على العبادات» آما الصبر فهو قهر النفس على احتمال المکاره في ذات الله 
تعالی وتوطینها على تحمل المشاق وتجنب الجزع» ومن حمل نفسه وقلبه على هذا التذلیل 
سهل عليه فعل الطاعات وتحمل مشاق العبادات» وتجنب المحظورات ومن الناس من حمل 
الصبر على الصوم» ومنهم من حمله على الجهاد لأنه تعالی ذکر بعده : ول وا من یل في 
سيل أل [البقرة: ۱04] وأيضًا فلانه تعالی آمر بالتثبت في الجهاد فقال : #إذا لیر فکه ناتبتوایه 
[الأنفال: 140 وبالتثبت في الصلاة آي في الدعاء فقال : وما كن وله إل أن قالوا ریا آغفر نا دنوبتا 
وَإِسَرَاقََا يه آمرتا تبت أقدامتا وأنصرنًا عَلَ الْقَوَو الْكلفريَ4 ال عمران: 1147 . إلا أن القول الذي 
اخترناه أولى لعموم اللفظ وعدم تقييده» والاستعانة بالصلاة لأنها يجب أن تفعل على طريق 
الخضوع والتذلل للمعبود والإخلاص له» ويجب أن يوفر همه وقلبه عليها وعلى ما يأتي فيها من 
قراءة فيتدبر الوعد والوعيد والترغيب والترهيب ومن سلك هذه الطريقة في الصلاة فقد ذلل نفسه 
لاحتمال المشقة فيما عداها من العبادات» ولذلك قال: «إرك التصلزء بتكن عن اتسا 
َلك 4 المنكبوت: 4۰ ولذلك نرى أهل الخير عند النوائب متفقين على الفزع إلى الصلاة 
وروي أنه عليه الصلاة والسلام كان إذا حزبه أمر فزع إلى الصلاة ۳ . 

ثم قال: دهم منرت > يعني في النصر لهم كما قال : نيكم اه وهو آلتییغ اسي 
[البقرة: ۱۳۷] فكأنه تعالى ضمن لهم إذا هم استعانوا على طاعاته بالصبر والصلاة أن يزيدهم توفيقًا 
وتسديدًا وألطافًا كما قال: #وَيَزِيدٌ له ایک معا هُدَعْ6 [مريم: ۱۷۰ . 
(۱) حسن : أخرجه أبو داود في كتاب (الصلاة) باب : (وقت قيام النبي که من اللیل) (۲/ ۵۷۳) حديث رقم 
(۱۳۱۹) وأحمد في (مسنده) (۳۸۸/۵) من طریق عبد العزیز بن أبي حذيفة. . . به . وحسنه الالباني . 
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اعلم أن هذه الاية نظیر قوله في آل عمران : بل أحياءُ عند رهم ود [آل عمران: ۱:4] ووجه 
تعلق الاية بما قبلها کأنه قیل : استعینوا بالصبر والصلاة في إقامة ديني» فان احتجتم في تلك 
الاقامة إلى مجاهدة عدوي بأموالکم وآبدانکم ففعلتم ذلك فتلفت نفوسکم فلا تحسبوا آنکم 
ضیعتم آنفسکم بل اعلموا أن قتلاکم أحياء عندي وهاهنا مسائل : 

المسألة الأولى: قال ابن عباس رضي الله عنهما: نزلت الاية في قتلی بدر وقتل من 
المسلمين يومئذ أربعة عشر رجلاً» ستة من المهاجرين وثمانية من الأنصار» فمن المهاجرين : 
عبيدة بن الحارث بن عبد المطلب» وعمر بن أبي وقاص وذو الشمالين» وعمرو بن نفيلة› 
وعامر بن بكرء ومهجع بن عبد الله. ومن الأنصار: سعيد بن خيثمة» وقیس بن عبد المنذر» 
وزيد بن الحارث» وتميم بن الهمام» ورافع بن المعلی» وحارئة بن سراقة» ومعوذ بن عفراء» 
وعوف بن عفراء» وكانوا يقولون: مات فلان ومات فلان فنهى الله تعالى أن يقال فيهم إنهم 
ماتوا. وعن آخرين أن الكفار والمنافقين قالوا: إن الناس يقتلون أنفسهم طلبًا لمرضاة محمد من 
غير فائدة فنزلت هذه الاية . 

المسألة الثانية : : موس € رفع لأنه خبر مبتداً محذوف تقدیره : لا تقولوا هم أموات . 

المسألة الثالئة : في الاية أقوال : 

القول الأول : أنهم في الوقت أحياء كأن الله تعالى أحياهم لإيصال الثواب الیهم» وهذا قول 
أكثر المفسرين وهذا دليل على أن المطيعين يصل ثوابهم إليهم وهم في القبور . 

فان قیل: نحن نشاهد أجسادهم ميتة في القبور» فكيف يصح ما ذهبتم إليه؟ 

قلنا: أما عندنا فالبئية ليست شرطا في الحياة ولا امتناع في أن يعيد الله الحياة إلى كل واحد 
من تلك الذرات والأجزاء الصغيرة من غير حاجة إلى التركيب والتألیف» وأما عند المعتزلة فلا 
يبعد أن يعيد الله الحياة إلى الأجزاء التي لا بد منها في ماهية الحي ولا يعتبر بالأطراف› 
ويحتمل أيضًا أن يحييهم إذا لم يشاهدوا . 

القول الثني : قال الاصم : يعني لا تسموهم بالموتی وقولوا لهم الشهداء الاحياء ویحتمل أن 
المشرکین قالوا: هم آموات في الدين كما قال الله تعالی : أو من كان میا ای الانعام: 8۱۷7 
فقال: ولا تقولوا للشهداء ما قاله المشركون» ولكن قولوا : هم أحياء في الدين ولكن لا 
يشعرون» يعني المشركون لا يعلمون أن من قتل على دين محمد عليه الصلاة والسلام حي في 
الدين» وعلى هدى من ربه ونور كما روي في بعض الحكايات أن رجلاً قال لرجل : ما مات رجل 
خلف مثلك» وحكى عن بقراط أنه كان يقول لتلامذته : موتوا بالإرادة : تحیوا بالطبيعة أي بالروح . 
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القول الثالث : أن المشرکین کانوا یقولون: إن آصحاب محمد و یقتلون آنفسهم ویخسرون 
حیاتهم فیخرجون من الدنیا بلا فائدة ویضیعون آعمارهم إلى غير شيء» ومولاء الذین قالوا 
ذلك » یحتمل آنهم کانوا دهرية ينكرون المعاد» ویحتمل آنهم کانوا مؤمنين بالمعاد إلا أنهم کانوا 
منکرین لنبوة محمد عليه الصلاة والسلام» فلذلك قالوا هذا الکلام» فقال الله تعالی : ولا تقولوا 
كما قال المشرکون إنهم آموات لا ینشرون ولا ینتفعون بما تحملوا من الشدائد في الدنیا» ولکن 
اعلموا آنهم أحياء» أي سیحیون فیثابون وینعمون في الجنة» وتفسیر قوله : ليآ » بانهم 
سیحیون غير بعيد» قال الله تعالی : 3 ار ی تیم © ود لباز نی مير الإنفطار: ۰۱۳ ۱6] 
وقال: #أَحَاطٌَ ع شرارفها46(نکید: ۲۷٩‏ وقال : لد فى أَلدّرَكٍ الْأسَكلٍ مِنّ الّار 6 الساه: 
۰ وقال: # قاأذيت ءامنوا ولو الْصَلِحتِ فى حجنت لمیر #[الحج: :ه] على معنى أنهم 
سيصيرون كذلك وهذا القول اختيار الكعبي وأبي مسلم الاصفهاني واعلم أن أكثر العلماء على 
ترجيح القول الأول» والذي يدل عليه وجوه: 

أحدها: الآيات الدالة على عذاب القبر» كقوله تعالى : #قالوا ربا سنا أشن وليت اتن 
[غافر: ۱۱] والموتتان لا تحصل إلا عند حصول الحياة في القبر» وقال الله تعالى : رام 
َا4انوح: ۲۲۰ والفاء للتعقيب» وقال : ال وی ما ُد وشا یرم تقوم هلا َال 
فِرَمو أَسّدَّ آلمدّاب46[غانر: 43] وإذا ثبت عذاب القبر وجب القول بثواب القبر أيضًا لأن العذاب 
حق الله تعالى على العبد والثواب حق للعبد على الله تعالى» فإسقاط العقاب أحسن من إسقاط 
الثواب فحیثما أسقط العقاب إلى يوم القيامة بل حققه في القبر» كان ذلك في الثواب أولى . 

وثانيها: أن المعنى لو كان على ما قيل في القول الثاني والثالث لم يكن لقوله: #ولكن ل 
شسْعرُوت4 معنی » لأن الخطاب للمؤمنين وقد کانوا لا يعلمون أنهم سيحيون يوم القيامة» وأنهم 
ماتوا على هدى ونورء فعلم أن الأمر على ما قلنا من أن الله تعالى أحياهم في قبورهم . 

وثالشها: أن قوله : 9 وسسَرودً دين لم یحو پم € ال عمران: ۰ دليل على حصول الحياة في 
الیرزخ قبل البعث . 

ورابعها: قوله عليه الصلاة والسلام : «القَبْرُ رَوْضَةٌ مِنْ رِيَاض الحَنَهة از خفرة مِنْ خفر الثیران»*۲۱ 
والأخبار في ثواب القبر وعذابه كالمتواترة» وكان عليه الصلاة والسلام يقول في آخر صلاته : 
«وَأَعُودُ بك من عَذاب الق“ : 
(۱) إسناده ضعيف: أخرجه الترمذي في (سننه) /٤(‏ 1۳۹) حديث رقم (7470)» من طريق عبيد الله بن الوليد 
الوصافي عن عطية عن أبي سعيد . . . به» وقال أبوعيسى : هذا حديث حسن غريب لا نعرفه إلا من هذا الوجه وفي 
إسناده عطية العوفي : ضعيف . 
(۲) صحیح : أخرجه مسلم في كتاب (المساجد) » باب : (ما يستفاد منه في الصلاة) (۱۵/ ۶/4۱۳ )٩۳‏ وأبو داود 
في كتاب (الصلاة)» باب : (ما يقول بعد التشهد) )4717/١(‏ حديث رقم (484)» من طريق أبي الزبير عن 
اووس يم 
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وخامسه: أنه لو كان المراد من قوله : أنهم أحياء أنهم سیحیون» فحینثذ لا يبقى لتخصيصهم 
بهذا فائدة» أجاب عنه أبو مسلم بأنه تعالى إنما خصهم بالذكر لأن درجتهم في الجنة أرفع 
ومنزلتهم أعلى وأشرف لقوله تعالی : ومن بطع أله وألرسول ومع أرب هم لَه عم ين 


ین ریق وا وَالصَلِحِينَ» رر ٩‏ فأفردهم بالذكر تعظيمًا . 

واعلم أن هذا الجواب ضعيف وذلك لأن منزلة النبيين والصديقين أعظم مع أن الله تعالى ما 
خصهم بالذكر. 

وسادسها أن الناس یزورون قبور الشهداء ويعظمونهاء وذلك يدل من بعض الوجوه على ما 
ذكرناه» واحتج أبو مسلم على ترجيح قوله بأنه تعالى ذكر هذه الآية في آل عمران فقال: بل 
أحَيَآءُ چند رهم رال عمران: وا وهذه العندية ليست بالمكان» بل بالكون في الجنة» ومعلوم أن 
آهل الثواب لا يدخلون الجنة إلا بعد القيامة . والجواب: لا نسلم أن هذه العندية ليست إلا 
بالكون في الجنة بل بإعلاء الدرجات وإيصال البشارات إليه وهو في القبر أو في موضع آخرء 
واعلم أن في الآية قولاً آخر وهو: أن ثواب القبر وعذابه للروح لا للقالب» وهذا القول بناء على 
معرفة الروح» ولنشر إلى خلاصة حاصل قول هؤلاء فنقول : إنهم قالوا: إن الإنسان لا يجوز أن 
يكون عبارة عن هذا الهيكل المحسوس. أما إنه لا يجوز أن يكون عبارة عن هذا الهيكل 
فلوجهين : 

الوجه الأول : أن أجزاء هذا الهيكل آبدا في النمو والذبول والزيادة والنقصان والاستكمال 
والذوبان ولا شك أن الإنسان من حيث هو أمر باق من أول عمره إلى آخره» فان كل أحد يعلم 
بالضرورة أنه هو الذي كان موجودًا من أول عمره إلى آخر عمره والباقي غير ما هو غير باق 
والمشار إليه عند كل أحد بقوله : # آنأ وجب أن يكون مغايرًا لهذا الهيكل . 

الوجه الثانى : أني أكون عالمًا بأني أنا حال ما أكون غافلاً عن جميع أجزائي وأبعاضي. 
والمعلوم غير ما هو غير معلوم» فالذي أشير إليه بقولي (أنا) مغاير لهذه الاعضاء والابعاض» 
وأما أن الإنسان غير محسوس فلأن المحسوس إنما هو السطح واللون» ولا شك أن الانسان 
ليس هو مجرد اللون والسطح.ء ثم اختلفوا عند ذلك في أن الذي يشير إليه كل أحد بقوله (أنا) أي 
شيء هو؟ والأقوال فيه كثيرة إلا أن آشدها تلخيصًا وتحصيلاً وجهان : آحدهما: أن أجزاء 
جسمانية سارية في هذا الهيكل سريان النار في الفحم والدهن في السمسم وماء الورد في الورود 
والقائلون بهذا القول فريقان: أحدهما: الذين اعتقدوا تماثل الأجسام فقالوا: إن تلك الأجسام 
ممائلة لسائر الأجزاء التي منها يتألف هذا الهيكل إلا أن القادر المختار سبحانه يبقي بعض 
الأجزاء من أول العمر إلى آخره فتلك الأجزاء هي التي يشير إليها كل أحد بقوله (أنا) ثم أن تلك 
الأجزاء حية بحياة يخلقها الله تعالى فيها فإذا زالت الحياة ماتت وهذا قول أكثر المتكلمين . 
وثانيهما: الذين اعتقدوا اختلاف الأجسام وزعموا أن الأجسام التي هي باقية من أول العمر إلى 
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آخر العمر أجسام مخالفة بالماهية والحقيقة للأجسام التي يتألف منها هذا الهيكل وتلك الأجسام 
حية لذاتها مدركة لذاتهاء فإذا خالطت هذا البدن وصارت سارية في هذا الهيكل» سريان النار في 
الفحم صار هذا الهيكل مستطيرًا بنور ذلك الروح متحركا بتحركه» ثم إن هذا الهيكل بدا في 
الذوبان والتحلل والتبدل» إلا أن تلك الأجزاء باقية بحالهاء وإنما لا يعرض لها التحلل لأنها 
مخالفة بالماهية لهذه الأجسام البالية» فإذا فسد هذا القالب انفصلت تلك الأجسام اللطيفة 
النورانية إلى عالم السموات والقدس والطهارة إن كانت من جملة السعداء» وإلى الجحيم وعالم 
الآفات إن كانت من جملة الأشقياء . 

والقول الثاني: أن الذي يشير إليه كل أحد بقوله : (أنا موجود) ليس بمتحيز ولا قائم بالمتحیز» 
وأنه ليس داخل العالم ولا خارج العالم ولا يلزم من كونه كذلك أن يكون مثل الله تعالى لأن 
الاشتراك في السلوب لا يقتضي الاشتراك في الماهية» واحتجوا على ذلك بأن في المعلومات ما 
هو فرد حمّا فوجب أن يكون العلم به فردًا حقاء فوجب أن يكون الموصوف بذلك العلم فردًا 
حقّاء وكل جسم وكل حال في الجسم فليس بفرد حقاء فذلك الذي يصدق عليه منا أنه يعلم هذه 
المفردات» وجب أن لا يكون جسمًا ولا جسمانيًا آما أن في المعلومات ما هو فرد حقًا فلأنه لا 
شك في وجود شيء» فهذا الموجود إن كان فردًا حقًا فهو المطلوب. وان كان مركبًا فالمرکب 
مركب على الفرد» فلا بد من الفرد على كل الأحوال» وأما أنه إذا كان في المعلومات ما هو فرد 
كان في المعلوم ما هو فرد لأن العلم المتعلق بذلك الفرد إن كان منقسمّا فكل واحد من أجزائه أو 
بعض أجزائه ما أن يكون علمًا بذلك المعلوم وهو محال. لأنه يلزم أن يكون الجزء مساويًا للكل 
وهو محال» وإما أن لا يكون شيء من أجزائه علمًا بذلك المعلوم» فعند اجتماع تلك الأجزاء ما 
أن يحدث زائد هو العلم بذلك المعلوم الفرد» فحينئذ يكون العلم بذلك المعلوم هو هذه الكيفية 
الحادثة لا تلك الأشياء التي فرضناها قبل ذلك ثم هذه الكيفية إن كانت منقسمة عاد الحديث فيه 
وان لم تكن منقسمة فهو المطلوب» وأما أنه إذا كان في المعلوم علم لا يقبل القسمة كان 
الموصوف به أيضًا كذلك» فلأن الموصوف به لو كان قبل القسمة» لكان كل واحد من تلك 
الأجزاء أو شيء منها إن كان موصوقًا به بتمامه فحينئذ يكون العرض الواحد حالاً في أشياء كثيرة 
وهو محال» أو يتوزع أجزاء الحال على أجزاء المحل» فيقسم الحال وقد فرضنا أنه غير منقسم 
أو لا یتصف شيء من أجزاء المحل إلا بتمام الحال ولا شيء من أجزاء ذلك الحال» فحینئذ 
يكون ذلك المحل خاليًا عن ذلك الحال وقد فرضناه موصوفا به هذا خلف» وأما أن كل متحيز 
ینقسم فبالدلائل المذكورة في نفي الجوهر الفرد» قالوا: فثبت أن الذي يشير إليه كل أحد بقوله : 
(أنا موجود) ليس بمتحيز ولا قائم بالمتحيز ثم نقول: هذا الموجود لا بد أن يكون مدرگا 
للجزئیات لأنه لا يمكنني أن أحكم على هذا الشخص المشار إليه بأنه إنسان وليس بفرس» 
والحاكم بشيء على شيء لا بد وأن يحضر المقضي عليهما فهذا الشيء مدرك لهذا الجزئي 
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وللانسان الكلي حتی يمكنه أن یحکم بهذا الكلي على هذا الجزئي والمدرك للکلیات هو 
النفس والمدرك للجزئیات أيضًا هو النفس» فكل من كان مدرکا للجزئیات فانه لا یمتنع أن يلتذ 
ويتألم. قالوا: إذا ثبت هذا فنقول: هذه الأرواح بعد المفارقة تتألم وتلتذ إلى أن يردها الله 
تعالى إلى الأبدان يوم القيامة» فهناك يحصل الالتذاذ والتألم للأبدان» فهذا قول قال به عالم من 
الناس قالوا: وهب أنه لم يقم برهان قاهر على القول به ولكن لم يقم دليل على فساده» فإنه مما 
يؤيد الشرع وينصر ظاهر القرآن ويزيل الشكوك والشبهات عما ورد في كتاب الله من ثواب القبر 
وعذابه فوجب المصير إليه فهذا هو الإشارة المختصرة في توجيه هذا القول» والله هو العالم 
بحقائق الأمور: 

قالوا:ومما يؤكد هذا القول هو أن ثواب القبر وعذابه إما أن يصل إلى هذه البنية أو إلى جزء 
من أجزائهاء والأول مكابرة لأنا نجد هذه البنية متفرقة متمزقة فكيف يمكن القول بوصول 
الثواب والعقاب إليها؟ فلم يبق إلا أن يقال: إن الله تعالى يحيي بعض تلك الأجزاء الصغيرة 
ويوصل الثواب والعقاب إليهاء وإذا جاز ذلك فلم لا يجوز أن يقال: الإنسان هو الروح فإنه لا 
يعرض له التفرق والتمزق فلا جرم يصل إليه الألم واللذة ثم إنه سبحانه وتعالى يرد الروح إلى 
البدن یوم القيامة الكبرى» حتى تنضم الأحوال الجسمانية إلى الأحوال الروحانية . 
قوله تعالى: ۶ وت ىء من لو وَالْجُوع وس ی لام لاني 

اعلم أن القفال رحمه الله قالء هذا متعلق بقوله : # استیترا ار وک 2 أي : استعینوا بالصبر 
والصلاة فإنا نبلوکم بالخوف وبكذاء وفیه مسائل : 

المسألة الاولی : فان قیل إنه تعالی قال : وش ڪراي ولا تکفرون # [البقرة: ۰۲ والشکر 
یوجب المزید على ما قال: ین شنم € یرم بوفکیف آردفه بقوله : « تبون 

والجواب من وجهین: 

الأول: أنه تعالی آخبر أن إكمال الشرائع إتمام النعمة» فکان ذلك موجیّا للشکر» ثم آخبر أن 
القيام بتلك الشرائع لا يمكن إلا بتحمل المحن» فلا جرم أمر فیها بالصبر . 

اني أنه تعالی آنعم آولاً فأمر بالشكرء ثم ابتلی وآمر بالصبرء لینال الرجل درجة الشاکرین 


إى 


والصابرين معّاء فيكمل إيمانه على ما قال عليه الصلاة والسلام : «الإيْمَانُ نِضْفَانِ: نضف صَبْرٌ 
وَنِضْفٌ شکر» 


المسألة الثانية : روي عن عطاء والربيع بن أنس أن المراد بهذه المخاطبة أصحاب النبي يلي 
بعد الهجرة . 
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المسألة الثالثة : آما أن الابتلاء كيف يصح على الله تبارك وتعالى فقد تقدم في تفسير قوله 
تعالى : #وَإِذ أل رمع ريم [البقرة: ۱۲4] وأما الحكمة في تقديم تعريف هذا الابتلاء ففيها 
وجوه: أحدها: ليوطنوا أنفسهم على الصبر عليها إذا وردت» فيكون ذلك أبعد لهم عن الجزع 
وأسهل عليهم بعد الورود . وثانيها : أنهم إذا علموا أنه ستصل إليهم تلك المحن» اشتد خوفهم» 
فيصير ذلك الخوف تعجيلاً للابتلاء» فيستحقون به مزيد الثواب . وثالثها : أن الكفار إذا شاهدوا 
محمدا وأصحابه مقيمين على دینهم مستقرين عليه مع ما كانوا عليه من نهاية الضر والمحنة 
والجوع» يعلمون أن القوم نما اختاروا هذا الدين لقطعهم بصحته فیدعوهم ذلك إلى مزيد 
التأمل في دلائله» ومن المعلوم الظاهر أن التبع إذا عرفوا أن المتبوع في أعظم المحن بسبب 
المذهب الذي ینصره. ثم رأوه مع ذلك مصرًا على ذلك المذهب كان ذلك أدعى لهم إلى اتباعه 
مما إذا رأوه مرفه الحال لا كلفة عليه في ذلك المذهب . ورابعها: أنه تعالى أخبر بوقوع ذلك 
الابتلاء قبل وقوعه» فوجد مخبر ذلك الخبر على ما أخبر عنه فكان ذلك إخبارًا عن الغيب فكان 
معجرًا. وخامسها: أن من المنافقين من أظهر متابعة الرسول طمعًا منه في المال وسعة الرزق 
فإذا اختبره تعالى بنزول هذه المحن فعند ذلك يتميز المنافق عن الموافق لأن المنافق إذا سمع 
ذلك نفر منه وترك دينه فكان في هذا الاختبار هذه الفائدة . وسادسها: أن إخلاص الإنسان حالة 
البلاء ورجوعه إلى باب الله تعالى أكثر من إخلاصه حال إقبال الدنيا علیه» فكانت الحكمة في 
هذا الابتلاء ذلك . 

المسألة الرابعة : إنما قال بشيء على الوحدان» ولم يقل بأشياء على الجمع لوجهين : الأول : 
لئلا يوهم بأشياء من كل واحد» فيدل على ضروب الخوف والتقدير بشيء من كذا وشيء من 
كذا . الثاني : معناه بشيء قليل من هذه الأشياء . 

المسألة الخامسة : اعلم أن كل ما يلاقيك من مكروه ومحبوب» فينقسم إلى موجود في الحال 
وإلى ما كان موجودا في الماضي وإلى ما سيوجد في المستقبل» فإذا خطر ببالك موجود فيما 
مضى سمي ذكرًا وتذكرًا وان كان موجودًا في الحال : يسمى ذوقا ووجدًا وإنما سمي وجدًا لأنها 
حالة تجدها من نفسك وإن كان قد خطر ببالك وجود شيء في الاستقبال وغلب ذلك على 
قلبك» سمي انتظارًا وتوقعًاء فان كان المنتظر مكرومًا حصل منه ألم في القلب يسمى خوفا 
وإشفاقاء وان كان محبوبًا سمي ذلك ارتياحًاء والارتياح رجاء فالخوف هو تألم القلب لانتظار 
ما هو مكروه عنده» والرجاء هو ارتياح القلب لانتظار ما هو محبوب عنده» وأما الجوع فالمراد 
منه القحط وتعذر تحصيل القوت: قال القفال رحمه الله: أما الخوف الشديد فقد حصل لهم 
عند مكاشفتهم العرب بسبب الدين» فكانوا لا يأمنون قصدهم إياهم واجتماعهم عليهم» وقد 
كان من الخوف في وقعة الأحزاب ما کان» قال الله تعالى : #هتالك ابل المّینویی وروا لک 
سید الأحزاب: ۱۱] وأما الجوع فقد أصابهم في أول مهاجرة النبي 3 إلى المدينة لقلة آموالهم 
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حتى إنه عليه السلام كان يشد الحجر على بطنه(۲۱» وروی أبو الهيثم بن التيهان أنه عليه السلام 
لما خرج التقى مع أبي بكر قال: «ما أَخْرَجَكٌَ؟» قال : الجُوعٌ . قال : «أَخْرَجَنِي ما »۷۱ : 
وأما النقص في الأموال والأنفس فقد يحصل ذلك عند محاربة العدو بأن ينفق الإنسان ماله في 
الاستعداد للجهاد وقد یقتل» فهناك يحصل النقص في المال والنفس» وقال الله تعالی : 
وجه دوا پآئولگ اشک [العربة: ۱ وقد يحصل الجوع في سفر الجهاد عند فناء الزادء 
قال الله تعالی : کلت ار لا يمهم كلما و ولا تسب ولا قمص في سيل لک زالعربة: ۱۲۰) 
وقد يكون التقص في النفس بموت بعض الإخوان والأقارب على ما هو اتویلنيقل : ول 
شترا ایک و .. : ۲۹ وأما نقص الثمرات فقد يكون بالجدب وقد يكون بترك عمارة الضياع 
للاشتغال بجهاد الاعداء» وقد یکون ذلك بالانفاق على من كان يرد على رسول الله عي من 
الوفود» هذا آخر کلام القفال رحمه الله» قال الشافعي رضي الله عنه : الخوف : خوف الله» 
اجرح" ضياء تب رسای ی لقص من الأمران + الركراات راس 9 ونين ای 
الأمراض» ومن الثمّرات: موت الأولاد ثم إنه تعالى لما ذكر هذه الأشياء بَيّن جملة الصابرين 
علی هذه الامور بقوله تعالی : : ویر برب [البقرة : ۵ وفيه مسائل : 

المسألة الأولى : اعلم أن الصبر واجب على هذه الأمور إذا كان من قبله تعالی لانه یعلم أن 
ص فاما من لم یکن محقفا في الایمان کان کمن قال فیه : #وين اس من یبد 


رم رو محل 2و ا > رم رو م ورلرءو 7 مم 


لله على حرفب فان ساب ار اطماَن پم ول ن أصابئه فلنة انقب عل وجهه. حير الزنا وخر : 
e‏ فأما ما يكون من جانب الظلمة فلا يجب الصبر عليه» مثاله : أن المراهق يلزمه أن يصبر 
على ما يفعله به أبوه من التأدیب» ولو فعله به غيره» لكان له أن يمانع بل يحارب» وکذا فى 


(۱) صحيح : ی ا ل ل نت 
الأنصاري عن أنس . . 

(۲) |سناده ضعیف : آخرجه ابن أبي حاتم في (تفسیره) (۱۲/ )٤٤۸‏ قال : حدثنا أبو زرعة حدثنا زكريا بن بحيى 
الخزاز المقري قال حدثنا عبد الله بن عيسى . . . به . وقال ابن کثیر في (تفسیره) /٤(‏ 55 ۵) بعد أن عزاه إلى ابن أبي 
حاتم هذا حديث غریب من هذا الوجه وأخرجه الحاكم في (الستدر۳()2/ ۳۲4) حديث رقم (۵۲۵۲)» من طريق 
هلال بن بشير قال حدثنا أبو خلف عبد الله بن عيسى . . . به» والضياء في (المختارة) (۲۸۹/۱) حديث رقم 
(۰)۱۷۹ من طريق زكريا بن يحيى الخزاز قال حدثنا عبد الله بن عيسى . . . به» وقال: لهذا الحديث شاهد في 
الصحيح من حديث أبي حازم عن أبي هريرة ا الس ا ا وأبو يعل 
في (مسنده) (۱/ ۲۱) حديث رقم (۱ ۰ من طريق عبد الله بن عیسی . . . به . ول يذكر فيه غير ابن عباس أنه 
قال سمع عمر . . . به والطبراني في (الكبير) (۱۹/ ۲۵۲) حدیث رقم (60۲۸» من طريق عبد الله بن عیسی . 

به . ورواه العقيل في (الضعفاء) (؟/ ۲۸۲) حديث رقم (807)» وأورده الهيشمي في (المجمع) (۱/ ۰6۳۱۷ وقال : 
رواه البزار وأبو يعلي باختصار بقية الكلام والطبراني كذلك وفي أسانيدهم كلها عبد الله بن عيسى آبو خلف وهو 
ضعيف» وقال آبو يعلى والطبراني أم الهيثم وقال البزار أم أبي الهیثم |. ه. في ترجمة عبد الله بن عيسى وقال لا يتابع 
على أكثر حديثه . 
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العبد مع مولاه فما يدبر تعالی عباده عليه ليس ذلك الا حكمة وصوابا بخلاف ما يفعل العباد من 
الظلم . 

المسألة الثانية : الخطاب في * وی لرسول الله يكل أو لكل من يتأتى منه البشارة . 

المسألة الثالثة : قال الشيخ الغزالي رحمه الله: اعلم أن الصبر من خواص الانسان ولا يتصور 
ذلك في البهائم والملائكة» أما في البهائم فلنقصانهاء وأما في الملائكة فلكمالهاء بيانه أن 
البهائم سلطت عليها الشهوات» وليس لشهواتها عقل يعارضهاء حتى يسمى ثبات تلك القوة في 
مقابلة مقتضى الشهوة صبرّا» وأما الملائكة فإنهم جردوا للشوق إلى حضرة الربوبية والابتهاج 
بدرجة القرب منها ولم يسلط عليهم شهوة صارفة عنهاء حتى تحتاج إلى مصادمة ما يصرفها عن 
حضرة الجلال بجند آخرء وأما الإنسان فإنه خلق في ابتداء الصبا ناقصًا مثل البهيمة» ولم يخلق 
فيه إلا شهوة الغذاء الذي هو محتاج إليه» ثم يظهر فيه شهوة اللعب» ثم شهوة النكاح» وليس له 
قوة الصبر ألبتة» إذ الصبر عبارة عن ثبات جند في مقابلة جند آخر» قام القتال بينهما لتضاد 
مطالبهما آما البالغ فان فيه شهوة تدعوه إلى طلب اللذات العاجلة» والإعراض عن الدار الآخرة» 
وعقلاً يدعوه إلى الإعراض عنهاء وطلب اللذات الروحانية الباقية» فإذا عرف العقل أن 
الاشتغال بطلب هذه اللذات العاجلة» يمنعه عن الوصول إلى تلك اللذات الباقية» صارت داعية 
العقل صادة ومانعة لداعية الشهوة من العمل» فيسمى ذلك الصد والمنع صبراء د ثم اعلم أن 
الصبر ضربان: أحدهما: بدني» كتحمل المشاق بالبدن والثبات عليه» وهو إما بالفعل كتعاطي 
الأعمال الشاقة أو بالاحتمال كالصبر على الضبرب الشديد والألم العظيم . والثاني : هو الصبر 
النفساني وهو منع النفس عن مقتضيات الشهوة ومشتهيات الطبع» ثم هذا الضرب إن كان صبرًا 
عن شهوة البطن والفرج سمي عفة» وإن كان على احتمال مكروه اختلفت أساميه عند الناس 
باختلاف المكروه الذي عليه الصبرء فان كان في مصيبة اقتصر عليه باسم الصبر ويضاده حالة 
تسمى الجزع والهلع» وهو إطلاق داعي الهوى في رفع الصوت وضرب الخد وشق الجيب 
وغيرها وان كان في حال الغنى يسمى ضبط النفس ويضاده حالة تسمی : البطر . وان كان في 
حرب ومقاتلة یسمی : شجاعة. ویضاده الجبن» وان کان في کظم الط والغضب یسمی : 
حلماء ویضاده النزق» وان كان في ناثبة من نوائب الزمان مضجرة سمي : سعة الصدرء ومضاده 
الضجر والندم وضیق الصدر وان كان في إخفاء کلام یسمی : کتمان النفس ویسمی صاحبه : 
کتومّا» وان كان عن فضول العیش سمي زهذاء ویضاده الحرص وان كان على قدر یسیر من 
المال سمي بالقناعة ویضاده الشره وقد جمع الله تعالی آقسام ذلك وسمي الكل صبرّا فقال : 
ESA‏ بسا ©[البقرة: : ۲۱۷۷ أي المصيبة . # والس آي الفقر : وحن یگ [البقرة : ۱۷۷ 
أي المحاربة : ERD.‏ لذن f‏ ریک هم لو #[البقرة : بع قال القفال رحمه الله: ليس 
الصبر أن لا يجد الانسان ألم المكروه ولا أن لا یکره ذلك لأن ذلك غير ممکن» إنما الصبر هو 
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حمل النفس على ترك إظهار الجزع» فإذا کظم الحزن وكف النفس عن إبراز آثاره كان صاحبه 
صابرّا» وان ظهر دمع عين أو تغير لون» قال عليه السلام: «الصّبْرُ عِنْدَ الصَّدْمَةِ الأؤلّى» ”'' وهو 
كذلك› لأن من ظهر منه في الابتداء ما لا يعد معه من الصابرين ثم صبر» فذلك يسمى سلوا وهو 
مما لا بد منه قال الحسن : لو كلف الناس إدامة الجزع لم یقدروا علیه» والله أعلم . 

المسألة الرابعة : في فضيلة الصبر قد وصف الله تعالى الصابرين بأوصاف وذكر الصبر في 
القرآن في نيف وسبعين موضعًا وأضاف آکثر الخيرات إليه فقال : یمتا ینبم يسه بجوت 
نا لما وا © [السجدة: 114 وقال: وت کم رک نیع ب ارویل يما صَبرُوأ4 


7 ا ون بج روه يل‎ e 


[الأعراف: ۱۳۷]وقال: وجرت الذن صاروأ جرهر بسن ما كان يمو # [النحل: 45] وقال : 
٠]فمأ‏ من طاعة إلا وأجرها مقدرا إلا الصبر» ولأجل کون الصوم من الصبر قال تعالی : «الصّومُ 
لى» " فاضافة إلى نفسه» ووعد الصابرين بأنه معهم فقال : لوَصَيرواً إن َه مَعّ اريت 4 
[الأنفال: ٤١‏ وعلق النصرة على الصبر فقال : #بل إن تصيروأ تقو او من کورهم هدا یدج 
ریخ يحْمْسَةَ الف من کر ل عمران: ٠٠١‏ وجمع للصابرين أمورًا لم يجمعها لغيرهم فقال : 
«أؤكهك عم ماوت ین کنهم ومع ولك هم مهود البقرة: .]٠١۷‏ وأما الأخبار فقال عليه 
الصلاة والسلام : «الصَّبْر ضف الایمّان» ۰" وتقریره أن الایمان لا يتم إلا بعد ترك ما لا ينبغي من 
الأقوال والأعمال والعقائد» وبحصول ما ينبغي» فالاستمرار على ترك ما لا ينبغي هو الصبر 
وهو النصف الآخرء فعلى مقتضى هذا الكلام يجب أن يكون الإيمان كله صبرًا إلا أن ترك ما لا 
ينبغي وفعل ما ينبغي قد يكون مطابقًا للشهوة» فلا يحتاج فيه إلى الصبرء وقد يكون مخالمًا 
للشهوة فیحتاج فيه إلى الصبر» فلا جرم جعل الصبر نصف الایمان» وقال عليه السلام : امن 
أفضل ما آوتیتم اليقين وعزيمة الصبر ومن أعطى حظه منهما لم یبال ما فاته من قیام اللیل وصیام 


(۱) متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الجنائز)ء باب : (زيارة القبور) (۳/ ۱۷۷) حديث رقم (۰۱۳۸۳ 
ومسلم في کتاب (الجنائز) . باب : (في الصبر على الصيبة عند الصدمة الأولى) (۲/ ۲۳۷/ )١6‏ کلاهما من طریق 


1 


(۲) متفق عليه : أخرجه البخاري في کتاب (التوحید)» باب : (قول الله تعالى « یشک أن ید كلدم نم ٩‏ 
[الفتح :16]) (5/ ۲۷۲۳) حديث رقم (4 ۰0۷۰۵ ومسلم في (صحيحه) (۸۱۷/۲/ )ل كلاهما من طریق أبي 
صالح عن أي هريرة . at‏ 

(۳) إسناده ضعیف : أخرجه القضاعي في (مسند الشهاب) (۱۲/۱) حديث رقم (۱۵۸) والبيهقي في (الزهد 
الكبير) (۲/ ۳۱) حديث رقم (۰)۹۸4 کلاهما من طريق محمد بن خالد المخزومي عن سفيان الثوري عن زبيد بن 
الحارث عن أي وائل عن عبد الله . .. به وأورده ابن احوزي في (العلل التناهیة) (۲/ (A10‏ حديث رقم 
(۱۳6) وقال: تفرد بروايته محمد بن خالد عن الثوري ومحمد بن خالد مجروح قال يحبى والنسائي : یعقوب بن 
هيد ليس بشيء . 


الآية رقم (105) 2۷ 


النهار» وقال عليه السلام : «الإيمان هو الصبر» وهذا شبه قوله عليه السلام : «الحَج عرفة» )١(‏ 

المسألة الخام: ۰ في بیان أن الصبر أفضل أم الشكر؟ قال الشيخ الغزالي رحمه الله : دلالة 
الأخبار على فضيلة الصبر أشد قال عليه السلام : «من أفضل ما أوتيتم اليقين وعزيمة الصبرا (۲) 
وقال : «يؤتى بأشكر أهل الأرض فيجزيه الله جزاء الشاكرين» ويؤتى بأصبر أهل الأرض فيقال له : 
أترضى أن نجزيك كما جزينا هذا الشاكر؟ فيقول: نعم يا رب فيقول الله تعالى : لقد أنعمت عليك 
فشكرت. وابتليتك فصبرت. لأضعفن لك الأجر فيعطى أضعاف جزاء الشاكرين» وأما قوله عليه 
السلام : «الطَاعِمٌ الشَّاكِرٌ بِمَنْزْلَةِ الصَّائِْم الصّابِرِ؛ (۳)فهو دليل على فضل الصبر» لأن هذا إنما يذكر 
في معرض المبالخة» وهي لا تحصل إلا إذا كان المشبه به أعظم درجة من المشبه كقوله عليه 
السلام : «شَارِبٌ الخُمر كعَابد الوئن» 4»وآیضا روي أن سليمان عليه السلام يدخل الجنة بعد 
الأنبياء بأربعين خريفًا لمكان ملكهء وآخر الصحابة دخولا الجنة عبد الرحمن بن عوف لمكان 
غناه» وفي الخبر أبواب الجنة كلها مصراعان إلا باب الصبر فإنه مصراع واحد وأول من يدخله 
أهل البلاء وأمامهم أيوب عليه السلام . 

المسألة السادرة . دلت هذه الآية على أمور: أحدها: أن هذه المحن لا يجب أن تكون 
عقوبات لأنه تعالى وعد بها المؤمنين من الرسول وأصحابه . وثانيها: أن هذه المحن إذا قارنها 
الصبر أفادت درجة عالية في الدين . وثالثها: أن كل هذه المحن من الله تعالى خلاف قول 
الثنوية الذين ينسبون الأمراض وغيرها إلى شيء آخر» وخلاف قول المنجمين الذين ينسبونها 


)مم .آخرجه أبوداود في كتاب (المناسك)» باب : (من لم يدرك عرفة) (7/ ۱۹۲) حديث رقم »)۱۹٤۹(‏ من 
را . یب والترمذي في كتاب (الحج). باب : (فيمن أدرك الإمام) (۳/ ۲۳۷) حديث رقم (8/4)» من 
طریق سفیان . . . به . وقال آبو عیسی : هذا حديث حسن صحيح » والنسائي في کتاب (الناسك)» باب : (فیمن لم 
يدرك صلاة الصبح) (۵/ ۱۵ ۲) حدیث رقم ( ۰6۳۰ من طریق سفیان . . . به» وابن ماجه في کتاب (الناسك)» 
باب : (من أتى عرفة قبل الفجر ليلة جمع) (۲/ ۱۰۰۳) حدیث رقم (۰)۳۰۱۵ من طریق سفیان . . . به . وأحمد في 
(مسنده) (/۳۳۵/۳۰۹) من طریق سفیان . . . به . والدارمي في کتاب (الناسك)» باب : (بما يتم الحج) (۱/ 
۵ حدیث رقم (۰)۱۸۸۷ کلاهما (سفیان/ شعبة) عن بکیر بن عطاء . . . به . 

(م)أورده القاري في (الطبوع) (۱/ 1۸) حدیث رقم (10) وقال : ذکره الاحیاء قال العراقي لم آعثر له على أصل . 
۳ : . أخرجه ابن ماجه في کتاب (الصیام) باب : (فيمن قال الطاعم الشاكر) /١(‏ د حدیث رقم 
(۱۷۲) من طریق عبد الله بن جعفر . . . به . وفي الزوائد : (سناده صحیح ورجاله موثقون وأحمد في (مسنده) 
(۲۶۳/۶) من طريق هارون... به. وعبد الله بن أحمد في (المسند) /٤(‏ ۳۶۳) من طريق أحمد بن حاتم 
الطويل . . . به . والدارمي في كتاب (الاطعمة)» باب : (في الشكر على الطعام) (۱/ 79 ۵) حديث رقم (4 6۲۰۲ 
جمیغا عن عبد العزيز بن محمد الدراوردي . . . به. 

5 آخرجه البزار في مسنده (5/ ۷ ۳) حديث رقم (۲۳۸۲) من طريق مجاهد عن عبد الله بن عمرو. . . 
به أورده ا# يتفي في (الجمع) (۵/ ۰6۷۰ وقال : رواهابزار وفيه تقر ابن خليفة وهوائقة وفيه كلام لایضر آورده 
الألباني في (صحیح الجامع) (1۰۱) وقال : صحيح» وأخرجه ابن ماجه في (سننه) (۲/ ۱۱۲۰ حدیث رقم 
۰۳۳۷ من طريق سهیل عن أبيه عن أبي هريرة. . . به . وحسنه الألباني في (الصحیحة) (1۷۷). 


11۸ سورة البقرة 


إلى سعادة الکواکب ونحوستها. ورابعها: آنها تدل على أن الغذاء لا يفيد الشبع» وشرب الماء 
لا یفید الري» بل کل ذلك یحصل بما آجری الله العادة به عند هذه الأسباب» لأن قوله: 

ول # صریح في إضافة هذه الأمور إلى الله تعالی وقول من قال: إنه تعالی لما خلق 
أسبابها صح منه هذا القول ضعيف لأنه مجاز والعدول إلى المجاز لا يمكن إلا بعد تعذر 


الحقيقة 


هو 


r ۳ ٣ 5 ۳۳ 5‏ ر مو م 4 کم سره 1 - م ۳ ۹ 

قوله تعالی: الِب اد1 أصَبَتَهُم مُصِيبَة فالواً نا بل ولا له جى © 
عد 

ر مم کر ر مغ 4 


لهم صلوت من رَيَهمْ وة وازلبك هم آلمهتدود © 

اعلم أنه تعالى لما قال : وبر ریت [البقرة: ]٠٠١‏ بين في هذه الآية أن الانسان كيف 
يكون صابرًا» وأن تلك البشارة كيف هي؟ ثم في الآية مسائل : 

المسألة الأولى: اعلم أن هذه المصائب قد تکون من فعل الله تعالى وقد تكون من فعل 
العبد» آما الخوف الذي يكون من الله فمثل الخوف من الغرق والحرق والصاعقة وغیرها؛ 
والذي من فعل العبد» فهو أن العرب كانوا مجتمعين على عداوة النبي با » وأما الجوع فلأجل 
الفقر» وقد يكون الفقر من الله بأن يتلف أموالهم» وقد يكون من العبد بأن يغلبوا عليه فيتلفوه› 
ونقص الأموال من الله تعالى إنما يكون بالجوائح التي تصيب الأموال والشمرات» ومن العدو 
إنما يكون لأن القوم لاشتغالهم بقتالهم لا يتفرغون لعمارة الأراضي» ونقص الأنفس من الله 
بالإماتة ومن العباد بالقتل . 

المسألة الثانية : قال القاضي : إنه تعالی لم يضف هذه المصيبة إلى نفسه بل عمم وقال : 
لذن إ15 آصبتَهم تُصِيبَةٌ » فالظاهر أنه یدخل تحتها کل مضرة ینالها من قبل الله تعالی» وینالها 
من قبل العباد» لأن في الوجهین جميعًا عليه تكليمًا» وان عدل عنه إلى خلافه كان تاركا للتمسك 
بأدائه فالذي يناله من قبله تعالى يجب أن يعتقد فيه أنه حكمة وصواب وعدل وخير وصلاح وأن 
الواجب عليه الرضا به وترك الجزع وكل ذلك داخل تحت قوله: لإا ينه 4 لأن في إقرارهم 
بالعبودية تفويض الأمور إليه والرضا بقضائه فيما يبتليهم به» لأنه لا يقضي إلا بالحق كما قال 
تعالى : ته ی یلع ات غود ین ذونو لا یشوه بکقغ6 اغائر: ۷۰) ما إذا نزلت به 
المصيبة من غيره فتکلیفه أن یرجم إلى الله تعالی في الانتصاف منه وآن یکظم غیظه وغضبه فلا 
یتعدی إلى ما لا يحل له من شفعاء غیظه» ویدخل أيضًا تحت قوله : #إنًا یر © لأنه الذي آلزمه 
سلوك هذه الطريقة حتی لا يجاوز آمره کأنه يقول في الأول» إنا لله یدبر فینا كيف یشاء» وفي 
الثاني يقول : إنا لله ینتصف لنا كيف یشاء . 

المسألة الثالثة: أمال الكسائي في بعض الروایات النون من 5 4 ولام ينه 4 والباقون 
بالتفخيم وانما جازت الامالة في هذه الالف للکسرة مع كثرة الاستعمال» حتی صارت بمنزلة 


الآيتان رقم (1۵7 ۱۵۷) 44 


الکلمة الواحدة قال الفراء والكسائي : لا يجوز إمالة 69 مع غير اسم الله تعالی» وانما 
وجب ذلك لأن الاصل في الحروف وما جری مجراها امتناع الامالة وکذلك لا يجوز إمالة 
حى و9 لكن 4 . 

آما قوله: إا یه وا بّد رَجمُون» ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : قال آبو بكر الوراق #إنًا ی إقرار منا له بالملك : وبا یه € | اقرار 
على آنفسنا بالهلاك واعلم أن الرجوع إليه لیس عبارة عن الانتقال إلى مکان أو جهة. فان ذلك 
على الله محال» بل المراد أنه يصير إلى حیث لا يملك الحکم فيه سواه» وذلك هو الدار 
الآخرة» لأن عند ذلك لا يملك لهم أحد نفعًا ولا ضرّا» وما داموا في الدنیا قد يملك غير الله 
نفعهم وضرهم بحسب الظاهر» فجعل الله تعالى هذا رجوعا إليه تعالى» كما يقال: إن الملك 
والدولة يرجع إليه لا بمعنى الانتقال بل بمعنى القدرة وترك المنازعة . 

المسألة الثانية: هذا يدل على أن ذلك إقرار بالبعث والنشورء والاعتراف بأنه سبحانه 
سيجازي الصابرين على قدر استحقاقهم» ولا يضيع عنده أجر المحسنين . 

المسألة الثالثة: قوله: ##إنًا ر بر يدل على كونه راضيًا بكل ما نزل به في الحال من آنواع 
البلاء وقوله : وی لَه رَحِمُونَ4 يدل على كونه في الحال راضيًا بكل ما سينزل به بعد ذلك» من 
إثابته على ما كان منه» ومن تفويض الأمر إليه على ما نزل به» ومن الانتصاف ممن ظلمه 
فيكون مذللاً نفسه» راضيًا بما وعده الله به من الأجر في الآخرة . 

المسألة الرابعة : الأخبار في هذا الباب كثيرة: أحدها: عن النبي يكل : «مَنِ اسْتَرْجَعَ ند 
الْمُْصِيبَة جَبَرَ الله مُصِبَتَهُ وآخشن با وَجَعَلَ لَه خَلَعَا صالخا برضا“ . وثانيها: روي أنه 
طفئ سراج رسول الله لا فقال : (إِنَا ورن یه رَاجِعُونَ» فقيل أمصيبة هي؟ قال: نعم كل شيء 
يؤذي المومن فهو له مصيبة وثالگها: قالت ام سلمة : حدثني ابو سلمة آنه علیه الصلاة والسلام 
قال : ما ین مُسْلِمٍ يُصَابُ بِمُصِيبة قيرع إلى ما مر الب ین قله : ل یه و یه جنر © للم 
عِنْدَكُ احْيَّسَبْتٌ وء 


° -ه 


ك مُصِيبتِي فَأَجُرْنِي فیها وَمَرَضني خیرا نها الا اجره الله عَلَيْهَا وَعَوضَّهُ خَيْرًا یناه 
قالت : فلما توفي آیو سلمة ذکرت هذا الحدیث وقلت مذا القول: فعوضني الله تعالی محمذا 
عليه الصلاة والسلام "۳ . ورابعها : قال ابن عباس : آخبر الله تعالی أن المؤمن إذا سلم لامر الله 


(۱) إسناده ضعیف : آخرجه الطبري في (تفسیره) (۳/ ۲۲۳) حدیث رقم (۰)۲۳۲۹ وابن أبي حاتم في (تفسیره) 
(۳۹۲/۱) حدیث رقم (۱۱۸)) والطبراني في (الکبیر) (۱۲/ ۲۵۵) حدیث رقم (۱۳۰۲۷)) والبيهقي في (شعب 
الایمان) (۱۱/۷) حدیث رقم ۹۸۰۹ جميعًا من طریق معاوية بن صالح عن علي بن أبي طلحة عن ابن 
عباس . . . به» وآروده الألباني في (الضعیفة) (۵۰۱۰۱) وقال: ضعیف 

(۲) آخرجه ابن ماجه في (سننه) (۱/ ٩‏ ۰) حدیث رقم (۱۵۹۸) من طریق عمر بن أبي سلمة عن آم سلمة أن آبا 
ا ویر وت رخ او وی ل 
حديث رقم (۰)۱۳۹ جميعًا من رواية أم سلمة. . 


10۰ سورة البقرة 
تعالی ورجع واسترجع عند مصیبته کتب الله تعالی له ثلاث خصال : الصلاة من الله» والرحمة 
وتحقیق سبیل الهدی ۱) وخامسها : عن عمر رضي الله عنه قال : نعم العدلان وهما یک 
عم وت من تنم ومع ونعمت العلاوة وهي قوله : #وأؤكيك شم آلنهتدو € (۲) وقا 
ابن مسعود OS‏ و فول لكي قضاه الله تعالی ب دی 

اما قوله: لأوْلَكَ عم لو من هم َة فاعلم أن الصلاة من الله هي : الثناء والمدح 
والتعظيم» وأما رحمته فهي : النعم التي آنزلها به عاجلاً ثم آجلا . 

وأماقوله: «وازتبک هه هم الم دون ٩‏ ففيه وجوه: آحدها: آنهم المهتدون لهذه سس 
الموصلة بصاحبها إلى کل حير . وثانیها: المهتدون إلى الجنة» الفائزون بالثواب . وثا 
وعد واو ريو و وو ع بمواود O‏ 
الصلوات والرحمة صحيحًاء ولا یکون كذلك إلا والمراد به أنهم الفائزون بالثواب والجنة 
والطريق إليها لأن كل ذلك داخل في الاهتداء» وان كان لا یمتنع أن يراد بذلك آنهم المتأدبون 
بآدابه المتمسكون بما ألزم وأمرء قال أبو بكر الرازي : اشتملت الآية على حكمين : فرض ونفل» 
أما الفرض فهو التسليم لأمر الله تعالى» والرضا بقضائه» والصبر على أداء فرائضه» لا يصرف 
عنها مصائب الدنيا وأما النفل فإظهارًا لقوله : لإا یر و لَه فرع 4 فان في إظهاره فوائد جزيلة 
منها أن غيره يقتدي به إذا سمعه» ومنها غيظ الكفار وعلمهم بجده واجتهاده في دين الله والثبات 
عليه وعلى طاعته» وحكي عن داود الطائي قال : الزهد في الدنيا أن لا يحب البقاء فيهاء وأفضل 
الأعمال الرضا عن الله ولا ينبغي للمسلم أن يحزن لأنه يعلم أن لكل مصيبه ثوابًا . 

ولنختم تفسير هذه الآية ببيان الرضا بالقضاء فنقول: العبد إنما يصبر راضيًا بقضاء الله تعالى 
بطريقتين : إما بطريق التصرفء أو بطريق الجذب. أما طريق التصرف فمن وجوه: أحدها: أنه 
متى مال قلبه إلى شيء والتفت خاطره إلى شيء جعل ذلك الشيء منشأ للآفات فحينئذ ينصرف 
وجه القلب عن عالم الحدوث إلى جانب القدس فان آدم عليه السلام لما تعلق قلبه بالجنة جعلها 
محنة عليه حتى زالت الجنة» فبقي آدم مع ذكر الله» ولما استأنس يعقوب بيوسف - عليهما 


(۱) إسناده ضعيف : أخرجه الطبري في (تفسيره) (۳/ ۲۲۳) حديث رقم (۲۳۲۹) من طريق معاوية بن صالح عن 
(۲) صحيح : أخرجه البخاري معلقّا في (صحيحه) (۱/ »)٤۳۸‏ قال: وقال عمر. . . فذكره» ووصله الحاكم في 
(الستدرك) (۲۹۲/۲) حديث رقم (۰)۳۰۸ من طريق جرير عن منصور عن مجاهد عن سعيد بن المسيب عن 
عمر. . . به» والبيهقي في (سننه الکبری) /٤(‏ 10) حديث رقم (۰)۱۹۱۸ من طریق جرير عن منصور عن مجاهل 
عن سعید بن المسيب عن عمر . . . ؛ 

(۳) آخرجه الطبراني في (الكبير) (۲۳۹/۹) حديث رقم (4۱۷۱) من طريق عبد الله بن باباه قال عبد الله بن 
مسعود. . . فذکره بنحوه» واللالكائي في (اعتقاد أهل السنة والجماعة) (571//4) حديث رقم (۱۷ ۱۲) من طريق 
أي حصين عن يحيى بن وثاب عن مسروق عن عبد الله. . 
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السلام - آوقع الفراق بینهما حتی بقي یعقوب مع ذکر الحق» ولما طمع محمد عليه السلام من 
أهل مكة في النصرة والاعانة صاروا من آشد الناس عليه حتی قال : «ما آوذي نبي مثل ما آوذیت» 
وثانيها: أن لا یجعل ذلك الشيء بلاء ولکن یرفعه من البین حتی لا یبقی لا البلاء ولا الرحمة 
فحینثذ یرجم العبد إلى الله تعالی . وثالثها: أن العبد متی توقع من جانب شيئًا آعطاه الله تعالی 
بلا واسطة خيرًا من متوقعه فيستحي العبد فیرجع إلى باب رحمة الله . 

وأما طریق الجذب فهو كما قال عليه السلام : «جذبة من جذبات الحق توازي عمل الثقلین» 
ومن جذبه الحق إلى نفسه صار مغلوبًا لأن الحق غالب لا مغلوب» وصفة الرب الربوبية» وصفة 
العبد العبودية» والربوبية غالبة على العبودية لا بالضد» وصفة الحق حقيقة» وصفة العبد مجاز 
والحقيقة غالبة على المجاز لا بالضد. والغالب یقلب المغلوب من صفة إلى صفة تليق به» 
والعبد إذا دخل على السلطان المهیب نسي نفسه وصار بكل قلبه وفکره وحسه مقبلا عليه 
ومشتغلا به وغافلا عن غيره» فکیف بمن لحظ بصره حضرة السلطان الذي كان من عداه حقیر 
بالنسبة إليه» فيصير العبد هنالك كالفاني عن نفسه وعن حظوظ نفسه فیصیر هنالك راضيًا باقضية 
الحق سبحانه وتعالی وأحكامه من غير أن يبقى في طاعته شبهة المنازعة . 
قوله تعالی: ]5 ألصّمًا وَالْمرْوَةَ من شعار او کمن حَجّ لبنت أو مر فلا 

جتاع یہ آن یوک همأ وسن کی عا إن اله ساك عي 49 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أن تعلق هذه الآية بما قبلها من وجوه: أحدها: أن الله تعالى بين أنه 
إنما حول القبلة إلى الكعبة ليتم إنعامه على محمد ذَلِِ وأمته بإحياء شرائع إبراهيم ودينه على ما 
قال : لأت نَم يكر [البقرة: ۱0۰ وكان السعي بين الصفا والمروة من شعائر إبراهيم على ما 
ذكر في قصة بناء الكعبة وسعى هاجر بين الجبلين فلما كان الأمر كذلك ذكر الله تعالى هذا 
الحکم عقيب تلك الآية. وثانيها: أنه تعالى لما قال : #ولنبلوتكم يى من لو والجوع © [البقرة: 
۰ إلى قوله: وتر أرب € قال: #إإنَّ ألصّمًا وَالْمرْوَةَ من معا اب 4 وانما جعلهما كذلك 
لأنهما من آثار هاجر وإسماعيل مما جرى عليهما من البلوى» واستدلوا بذلك على أن من صبر 
على البلوى لا بد وأن يصل إلى أعظم الدرجات وأعلى المقامات . وثالثها: أن أقسام 
تكليف الله تعالى ثلاثة : أحدها: ما يحكم العقل بحسنه في أول الأمر فذكر هذا القسم أولاً وهو 
قوله : اهادي قح اگوی یی ولا تون [البقرة: ۱۰۷] فان كان عاقل يعلم أن ذكر المنعم 
بالمدح والثناء والمواظبة على شكره أمر مستحسن في العقول . وانیها : ما يحكم العقل بقبحه 
في أول الأمر إلا أنه بسبب ورود الشرع به يسلم حسنه» وذلك مثل إنزال الآلام والفقر والمحن 
فإن ذلك كالمستقبح في العقول لأن الله تعالى لا ينتفع به ويتألم العبد منه فكان ذلك كالمستقبح 
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مرس کے 
ٍ- 2 


إلا أن الشرع لما ورد به وییّن الحكمة فيهء وهي الابتلاء والامتحان على ماقال: ون نكم بتئء 
نوف وَالْجُوع 4 [البقرة: ۱00] فحينئذ يعتقد المسلم حسنه وكونه حكمة وصوابًا . وثالثها: الأمر 
الذي لا يهتدى لا إلى حسنه ولا إلى قبحه» بل يراه كالعبث الخالي عن المنفعة والمضرة وهو 
مثل أفعال الحج من السعي بين الصفا والمروة» فذكر الله تعالى هذا القسم عقيب القسمين 
الأولين ليكون قد نبه على جميع أقسام تكاليفه وذاكرًا لكلها على سبيل الاستيفاء والاستقصاء 
والله أعلم . 
المسألة الثانية : اعلم أن الصفا والمرؤة علمان للجبلين المخصوصين إلا أن الناس تكلموا في 
أصل اشتقاقهما قال القفال رحمه الله : قيل : إن الصفا واحد» ويجمع على صفى وأصفاء كما 
يقال عصا وعصي» ورحا وآرحاء قال الراجز : 
كان مستنیه من التشفی مواقغ الطير على الصف“ 
وقد یکون بمعنی جمع واحدته صفاة» قال جریر : 
إِنا إذا قرع المَدُرُ صَفائنا لانّوا نا خجَرا أضمْ صلودا 
وفي كتاب الخليل: الصفا: الحجر الضخم الصلب الاملس وإذا نعتوا الصخرة قالوا: صفاة 
صفواء» وإذا ذكروا قالوا: صفا صفوان. فجعل الصفا والصفاة كأنهما في معنى واحد. وقال 
المبرد: الصفا: كل حجر لا يخالطه غيره من طين أو تراب متصل به» واشتقاقه من صفا يصفو 
إذا حلص وأما المروة فقال الخلیل : من الحجارة ما كان أبيض أملس صلبًا شديد الصلابة» 
وقاله غيره: هو الحجارة الصغيرة يجمع في القليل مروات وفي الكثير مرو» قال أبو ذژیب : 
خثی کاني لِلحَوايثِ مرو بضفا المشاعر کل يوم يُمَرَحُ 
وأما (شعائر الله) فهي آعلام طاعته» وکل شيء جعل علمّا من آعلام طاعة الله فهو من 
شعائر الله» قال الله تعالی : #والبدذت بَعَلَئنْهَا کر ین سكير لو [الحج: ۳۰ أي علامة للقربق 
وقال : ذلك وس يمم مت لو [الحج: ۳۷] وشعاثر الحج : معالم نسکه» ومنه المشعر الحرام» 
ومنه إشعار السنام : وهو أن یعلم بالمدية فیکون ذلك علمّا على إحرام صاحبها» وعلی أنه قد 
جعله هدیا لبیت الله» ومنه الشعاثر في الحرب ‏ وهو العلامة التي يتبين بها إحدى الفثتین من 
الأخرى والشعاثر جمع شعيرة» وهو مأخوذ من الاشعار الذي هو الاعلام» ومنه قولك : شعرت 
بكذاء أي علمت . 
المسألة الثالثة : الشعائر إما أن نحملها على العبادات أو على النسك» أو نحملها على مواضع 
العبادات والنسك» فان قلنا بالأول حصل في الكلام حذف» لأن نفس الجبلين لا يصح وصفهما 
بأنهما دين ونسك» فالمراد به أن الطواف بينهما والسعي من دين الله تعالى» وان قلنا بالثاني 
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استقام ظاهر الكلام» لأن هذين الجبلین یمکن أن یکونا موضعین للعبادات والمناسك وکیف 
كان فالسعي بين هذین الجبلین من شعائر الله ومن آعلام دینه» وقد شرعه الله تعالی لامة 
محمد یلار ولژبراهیم عليه السلام قبل ذلك» وهو من المناسك الذي حکی الله تعالی عن 
إبراهيم عليه السلام أنه قال : ورتا متاسكا) زبیره: ممع واعلم أن السعي ليس عبادة تامة في 
نفسه بل إنما يصير عبادة إذا صار بعضًا من آبعاض الحجء فلهذا السر بَيّن الله تعالی الموضع 
الذي فيه يصير السعي عبادة فقال : من عَمٌ ینت أو اغتمر فلا جتاح عليه آن یرف بها . 

المسألة الرابعة : الحکمة في شرع هذا السعي الحكاية المشهورة وهي أن هاجر آم إسماعيل 
حين ضاق بها الأمر في عطشها وعطش ابنها (سماعیل عليه السلام أغاثها الله تعالی بالماء الذي 
أنبعه لها ولابنها من زمزم حتی یعلم الخلق أنه سبحانه وان كان لا بخلي أولياءه في دار الدنیا من 
آنواع المحن إلا أن فرجه قريب ممن دعاه فانه غیاث المستغيثين» فانظر إلى حال هاجر 
واسماعیل كيف آغائهما وأجاب دعاءهماء ثم جعل آفعالهما طاعة لجمیع المکلفین إلى یوم 
القيامت وآثارهما قدوة للخلائق آجمعین لیعلم أن الله لا یضیع آجر المحسنين» وکل ذلك 
تحقیق لما آخبر به قبل ذلك من أنه يبتلي عباده بشيء من الخوف والجوع ونقص من الأموال 
والأنفس والثمرات إلا أن من صبر على ذلك نال السعادة في الدارین وفاز بالمقصد الاقصی في 
المنزلین . ۱ 

المسألة الخامسة : ذکر القفال في لفظ الحح آقوالا : الاول : الحج في اللغة كثرة الاختلاف 
إلى الشيء والتردد إليه» فمن زار البیت للحج فانه يأتيه أولاً لیعرفه ثم يعود إليه للطواف ثم 
ینصرف إلى منی ثم یعود إليه لطواف الزيارة ثم یعود إليه لطواف الصدر . الثاني : قال قطرب : 
الحج الحلق یقال : احجج شجتك» وذلك أن یقطع الشعر من نواحي الشجة لیدخل المحجاج 
في الشجة» فیکون المعنی : حج فلان أي حلق» قال القفال : وهذا محتمل لقوله تعالی : 
# كدح الْمَسْجِدَ الحرام إن سا آله إمنيت لقن روسك قير [الفتصح: ۷۲۷] أي حجابججا 
وعمّاراء فعبر عن ذلك بالحلق فلا يبعد أن يكون الحج مسمى بهذا الاسم لمعنی الحلق . 
الثالث : قال قوم : الحج القصد. يقال: رجل محجوج. ومکان محجوج إذا كان مقصوذاء ومن 
ذلك محجة الطريق» فكان البيت لما كان مقصودًا بهذا النوع من العبادة سمي ذلك الفعل حجاء 
قال القفال: والقول الأول أشبه بالصواب لأن قولهم: رجل محجوج إنما هو فيمن يختلف إليه 
مرة بعد أخرى» وكذلك محجة الطريق هو الذي كثر السير إليه . 

وأما العمرة فقال أهل اللغة: الاعتمار هو القصد والزيارة» قال الأعشى : 

وجاشتِ النفس لما جاء جممهم وراكبٌ جاء من تثلیث مُعتَمِرٌ 

وقال قطرب: العمرة: في کلام عبد القیس : المسجد» والبيعة والكنيسة» قال القفال : ولا 

شبهة في العمرة إذا آضیفت إلى البیت أن تکون بمعنی الزيارة» لأن المعتمر یطوف بالبیت 
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وبالصفا والمروة ثم ينصرف کالزاثر» وآما الجناح فهو من قولهم : جنح إلى كذا أي مال إليهء 
قال الله تعالی : #وَإن جتحا سم فَأَجُتَحَ فا [الأنفال: ]5١‏ وجنحت السفينة إذا لزمت الماء فلم 
تمض» وجنح الرجل في الشيء يعمله بيده إذا مال إليه بصدره» وقيل للاضلاع : جوانح 
لاعوجاجها وجناخ الطائر من هذاء Î‏ ل 
أن أصله من المیل» ثم من الناس من قال : إنه بقي في عرف القرآن کذلك أيضًا فمعنی : لا جناح 
عليه أينما ذکر في القرآن: لا ميل لأحد عليه بمطالبة شيء من الاشیاء» ومنهم من قال : بل هو 
مختص بالمیل إلى الباطل وإلى ما يأثم به . 

وقوله: إن یمرک بهعا 4 أي یتطوف. فأدغمت التاء في الطاء كما قال : بای الک 
[المدثر : ]١‏ ۰ لیا سل 1#المزمل: ]١‏ أي المتدثر والمتزمل» ویقال: طاف وأطاف بمعنی واحد. 

المسألة السادسة: ظاهر قوله تعالی : لا جْنَاحَ عَلَيَهِ # أنه لا إثم علیه» والذي یصدق عليه 
أنه لا إثم في فعله یدخل تحته الواجب والمندوب والمباح» ثم یمتاز كل واحد من هذه الثلاثة 
عن الآخر بقيد زائد» فإذن ظاهر هذه الاية لا يدل على أن السعي بين الصفا والمروة واجب» أو 
ليس بواجب. لأن اللفظ الدال على القدر المشترك بين الأقسام لا دلالة فيه البتة على خصوصية 
كل واحد من تلك الأقسام» فإذن لا بد في معرفة أن هذا السعي واجب أو غير واجب من الرجوع 
إلى دليل آخر» إذا عرفت هذا فنقول: مذهب الشافعي رحمه الله أن هذا السعي ركن» ولا يقوم 
الدم مقامه» وعند أبي حنيفة رحمه الله أنه ليس بركن» ويقوم الدم مقامه» وروي عن ابن الزبير 
ومجاهد وعطاء اع يد ای قاس كانتي بای لالش تن وخر . أحدها: 
ما روي عن النبي 2336 أنه قال : «إنَّ الله كَتَبَ عَلَیکم السْْي » > فاسعو . 

فان قيل: هذا الحديث متروك الظاهرء لأنه يقتضي وجوب السعي وهو العدوء وذلك غير 
واجب . 

قلغا: لا نسلم أن السعي عبارة عن العدو بدليل قوله : سوا إل دق و4 [الجمعة: 4] والعدو 
فيه غير واجب. وقال الله تعالی : #وآن لش للاشتن إلا ما سک 46النجم: ۰۹ وليس المراد منه 
العدو بل الجد والاجتهاد في القصد والنية» سلمنا أنه يدل على العدو ولکن العدو مشتمل 
على صفة ترك العمل به في حق هذه الصفة. فیبقی أصل المشي واجبًا . وثانیها : ما ثبت أنه عليه 
السلام سعى لما دنا من الصفا في حجته» وقال : إن الضف وَالْمَرْوَ ین شعایر ال ادوا ما 
بدا الله په قَبَدَأ بالصَا قرفي عَلَيْهِ » خی رَأَى الت" > وإذا ثبت أنه عليه السلام سعى 


)۲۳۳۲ /4( صحیح : آخرجه أحمد في (مسنده) (7/ 8۳۷) حدیث رقم (۲۷۵۰۳)) وابن خزيمة في (صحیحه)‎ )١( 
اموه عاد و ال ا ون كك بن عبید‎ 
عن صفية بنت شيبة . به.‎ 
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وجب أن يجب علینا السعي للقرآن والخبر» أما القرآن : فقوله تعالى ۰ ايعو وقوله : فل 
إن کنر تجو اہ انیو ری ران . ,مع وقوله : قد کان کم فی رسول الله أسوة حسكة © ورنحوب: 
,م وأما الخبر فقوله عليه السلام: «خُذُوا عَنْي مَناسککم»(۱) والأمر للوجوب . وثالثها: أنه 
أشواط شرعت في بقعة من بقاع الحرم أو يؤتى به في إحرام كامل فكان جنسها ركنًا كطواف 
الزيارة» ولا يلزم طواف الصدر لأن الكلام للجنس لوجوبه مرة» واحتج أبو حنيفة رضي الله عنه 
بوجهين: أحدهما: هذه الآية» وهي قوله: ي و رو عي 
الواجبات . ثم إنه تعالى أكد ذلك بقوله : وَس تم َل فبين أنه تطوع وليس بواجب . 
وثانيهما: قوله : الع 0 ومن أدرك رت ندیم حجه وهذا يقتضي التمام من جميع 
الوجوه. ترك العمل به في بعض الأشیاء» فیبقی معمولاً به في السعي . 


والجواب عن الأول من وجوه: 

اياول. ما بینا أن قوله: ليل تعکر ليس فيه إلا أنه لا إثم على فاعله» ومذا القدر 
المشترك بين الواجب وغیره؛ فلا یکون فيه دلالة على نفی الوجوب» والذي یحقق ذلك قوله 
تعالی : #فليس کاک 8 ام أن ۳ تقصرواأ من الصَه إن خم سس ٠.‏ والقصر عند آبي حنيفة 
واجب » مع أنه قال فيه: و جع ایر فکذا هه 

الثاني: أنه رفع الجناح عن الطواف بهما لا عن الطواف بينهماء وعندنا الأول غير واجب» 
وإنما الثاني هو الواجب . الثالث : قال ابن عباس : كان على الصفا صئم وعلى المروة صنم وكان 


شيبة واسحاق بن إبراهيم . . . به ) وأبو داود في كتاب (المناسك)» باب : (صفة حج النبي ين ) (۱۸۹/۲) 

نو Sa‏ طرق LSE N‏ بو أن لقي .. به وأ بن ماجه في كتاب 
(الناسك)» باب : (حجة النبي ڪي ) (۱۰۲۲/۲) حدیث رقم ( ۰۳۰۱۷ من طریق هشام بن عمار . . . به . 
والدارمي في كتاب (الناسك)» ا : (في سنة الحج) (۵۰۰/4۹۹/۱) حديث رقم ٠(‏ 1۸0°(« و 
(صحیحه) حديث رقم (۲۸۱۲/۲۸۰۲/۲۲۸۷) من طريق عبد الله بن محمد النفيلي . . . به جميعًا عن حاتم بن 
)١(‏ أخرجه آبو داود في كتاب (المناسك)» باب : (في رمي الجمار) (۲/ 855) حديث رقم ۰۱۹۷۰۱ والترمذي في 
(جامعه) (۳/ )۲٤٤‏ حديث رقم (۰)4۰۰ وقال أبو عیسی : هذا حديث حسن صحيح» وأحمد في (مسنده) (۲/ 
5 ) حديث رقم (/2)15641 من طريق نافع . . 
(۲) م : أخرجه أبوداود في كتاب (الناسك) باب : (من لم يدرك عرفة) (۲/ ۱۹۲) حديث رقم ٩(‏ ۱۹4)) من 
0 والترمذي في کتاب (الحج). باب : (فیمن أدرك الامام) (۳/ ۲۳۷) حدیث رقم (۰)۸۸۹ من 
طريق سفيان. . . به . وقال آبو عیسی : هذا حديث حسن صحيح › والنسائي في كتاب (المناسك)» باب : (فيمن لم 
يدرك صلاة الصیح) (۵/ ۵ ۲) حدیث رقم (؛ 6۳۰4 من طریق سفیان . . . به » وابن ماجه في کتاب (الناسث)» 
باب : (من أتي عرفة قبل الفجر ليلة جمع) (۲/ ۱۰۰۳) حدیث رقم (۰۱۵ ۳ من طريق سفیان . . . به . وأحمد في 
(مسنده) (۳۳۵/۳۰۹/4) من طریق سفیان . . . به ل ل : (بمایتم الحج) (۱/ 
٥‏ ) حدیث رقم (۱۸۸۷) کلاهما (سفیان/ شعبة) عن بکیر بن عطاء . . 
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أهل الجاهلية يطوفون بهما ويتمسحون بهما فلما جاء الإسلام كره المسلمون الطواف بينهما 
لأجل الصنمين فأنزل الله تعالى هذه الآية» إذا عرفت هذا فنقول انصرفت الإباحة إلى وجود 
الصنمين حال الطواف لا إلى نفس الطواف كما لو كان في الثوب نجاسة يسيرة عندكم» أو دم 
البراغيث عندناء فقيل: لا جناح عليك أن تصلي فيه» فان رفع الجناح ينصرف إلى مكان 
النجاسة لا إلى نفس الصلاة . الرابع : روي عن عروة أنه قال لعائشة: إني أرى أن لا حرج علي 
في أن لا أطوف بهماء فقالت: بئس ما قلت لو كان كذلك لقال: أن لا يطوف بهماء ثم حكى ما 
تقدم من الصنمين» وتفسير عائشة راجح على تفسير التابعين» فان قالوا: قرأ ابن مسعود: (فلا 
جناح عليه أن لا يطوف بهما) واللفظ أيضًا محتمل له کقوله : بی ل تم أن تَضِلُوا4 [الساء: 
[1۷٦‏ أي أن لا تضلوا وكقوله تعالى : #أن تلو وم ٩‏ [الاعراف : [VY‏ معناه: أن لا تقولواء 
قلنا : القراءة الشاذة لا يمكن اعتبارها في القرآن لأن تصحيحها يقدح في کون القرآن متواترًا . 
الخامس : كما أن قوله: يلا مت م6 لا يطلق على الواجب» فكذلك لا يطلق على 
المندوب» ولا شك في أن السعي مندوب. فقد صارت الاية متروكة العمل بظاهرها . 

وأما التمسك بقوله: فمن تطوع حبرا [البقرة: ۰ فضعیف. لأن هذا لا يقتضي أن یکون 
المراد من هذا التطوع هو الطواف المذكور أولاً» بل يجوز أن يكون المقصود منه شيئًا آخر 
قال الله تعالی : #وعَل زیت بطیفونه فِذَيَه طعام مسك © [البقرة: ٤‏ ثم قال : فمن تطوع را 
هو حي 6 زببتره: ٠۸٠‏ فأوجب علیهم الطعام» ثم ندبهم إلى التطوع بالخیر فکان المعنی : فمن 
تطوع وزاد على طعام مسکین كان خیرّا» فکذا هاهنا یحتمل أن یکون هذا التطوع مصروفا إلى 
شيء آخر وهو من وجهین : 

احدهم: أنه يزيد فى الطواف فیطوف آکثر من الطواف الواجب مثل أن یطوف ثمانية أو 
آکثر . ۱ 

الثاني: أن یتطوع بعد حج الفرض وعمرته بالحح والعمرة مرة آخری حتی طاف بالصفا 
والمروة تطوعا وآما الحدیث الذي تمسکوا به فنقول : ذلك الحدیث عام وحدیثنا خاص 
والخاص مقدم على العام» والله أعلم . 

آما قوله تعالی: وس تلو حا ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : قراءة حمزة وعاصم والكسائي (یَطُوغْ) بالیاء وجزم العين» وتقدیره : 
یتطوع» إلا أن التاء آدغمت في الطاء لتقاربهما» وهذا أحسن لأن المعنی على الاستقبال والشرط 
والجزاء الا حسن فیهما الاستقبال وان كان يجوز أن يقال من أتاني أكرمته فیوقع الماضي موقع 
المستقبل في الجزاء إلا أن اللفظ إذا كان یوافق المعنی كان أحسن» وأما الباقون من القراء 
فقرءوا (تطوع) على وزن نع ماضیّا وهذه القراءة تحتمل آمرین : 

أحدهما: أن یکون موضع (تطوع) جزمًا . 
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الثاني: أن لا یجعل (من) للجزاء» ولکن یکون بمنزلة (الذي) ویکون مبتدأ والفاء مع:ما بعدها 
في موضع رفع لکونها خبر المبتداً الموصول والمعنی فيه معنی الخبر إلا أن هذه الفاء إذا 
دخلت في خبر الموصول أو النکرة الموصوفةت آفادت أن الثاني انما وجب لوجوب الأول 
کقوله : #ومًا یکم من د تم ممن ان [النحل : ]فما مبتدأ موصول» والفاء مع ما بعدها خبر له» 
ونظیره قوله : #وَألَدِنَ ينوت آمهم [الساء: ۲۳۸ إلى قوله : لهم جرهم [البقرة: ۲۲۷4 وقوله : 
لت الت و مین # [البروج: الىق : #فلهم عذابٌ جَهَمَ# وقوله : ومن عاد فیتتتم له 
ی المانه ۰ وقوله: ون كق امعم يليا [البقرة:1؟1] وقوله : من جا یمه فر عر 
ما € [الأنعام: ]1+١‏ وقوله الوم اه وین وسن شاء فک € [الكهف: 14] ونذکر هذه المسألة إن 
شاء الله عند قوله : الد ينففورت اموه لهم بال والتّهار س وعلانيسة 4 [البقرة: 1/4؟] . 

المسألة الثانية : : قال آبو مسلم و رع) تَفَعّل من الطاعة وسواء قول القائل : طاع وتطوّع» 
کمایقال : ال وتحَوّل وقال وتََوّل وطاف وتطوّف وتَفَعّل بمعنی فعل کثیرا؛ والطوع هو 
الانقیاد» والطوع ما ترغب به من ذات نفسك مما لا يجب عليك . 

المسألة الثالثة : الذین قالوا: السعي واجب. فسروا هذا التطوع بالسعي الزائد على قدر 
الواجب ومنهم من فسره بالسعي في الحجة الثانية التي هي غير واجبة» وقال الحسن : المراد منه 
جمیع الطاعات وهذا آولی لانه آوفق لعموم اللفظ . 

آما قوله تعالی: فإ أله مار عَلِيمٌ» فاعلم أن الشاکر في اللغة هو المظهر للإنعام علیه» وذلك 
في حق الله تعالی محال» فالشاکر في حقه تعالی مجازء ومعناه المجازي على الطاعة : وإنما 
سمي المجازاة على الطاعة شکرا لوجوه : 

الأول: أن اللفظ خرج مخرج التلطف للعباد مبالغة في الاحسان الیهم» كما قال تعالی : من دا 
ی بش أله سا حَْسَمً# [البقرة: ۲0۰] وهو تعالی لا یستقرض من عوض» ولکنه تلطف في 
الاستدعاء كأنه قیل : من ذا الذي يعمل عمل المقرض بأن يقدم فيأخذ أضعاف ما قدم . 

الثاني: أن الشكر لما كان مقابلاً الإنعام أو الجزاء عليه سمي كل ما كان جزاء شكرًا على سبيل 
التشبيه . 

الثالث: كأنه يقول : أنا وان كنت غنيًا عن طاعتك إلا أني أجعل لها من الموقع بحيث لو صح 
على أن أنتفع بها لما ازداد وقعه على ما حصل وبالجملة فالمقصود بيان أن طاعة العبد مقبولة 
عند الله تعالى وواقعة موقع القبول في أقصى الدرجات . 

وأما قوله : «عَلِمُ4 فالمعنى أنه يعلم قدر الجزاء فلا يببخس المستحق حقه لأنه تعالى عالم 
بقدره وعالم بما يزيد عليه من التفضل» وهو أليق بالكلام ليكون لقوله تعالی : عم تعلق 
بشاكر ويحتمل أنه يريد أنه عليم بما يأتي العبد فيقوم بحقه من العبادة والإخلاص وما يفعله لا 
على هذا الحد» وذلك ترغيب في أداء ما يجب على شروطه» وتحذير من خلاف ذلك . 


لاعف 


رام 


کس و ۳ ما ارلا 2 ن الت ودی 


وله تعالی: « إن این ي 
س ف الك ب أَوْلتِكَ ای 200 لله ولع اأ ر 5 


نا 


مس 


فيه مسائل: 

المسألة الاولی : في قوله : إ0 لين یود 4 قولان. آحدهما: أنه كلام مستأنف يتناول كل 
من كتم شيئًا من الدين . والثاني : أنه ليس يجري على ظاهره ذ في العموم ثم من هؤلاء من زعم أنه 
في اليهود خاصة. قال ابن عباس : إن جماعة من الأنصار سألوا نفرًا من اليهود عما في التوراة 
من صفات النبي عليه الصلاة والسلام» ومن الأحكام» فكتمواء فنزلت الآية وقيل: نزلت في 
أهل الكتاب من اليهود والنصارى عن ابن عباس ومجاهد والحسن وقتادة والربيع والسدي 
والاصم . والأول أقرب إلى الصواب لوجوه: أحدها: أن اللفظ عام والعارض الموجود» وهو 
وی نیپ ين 9 ركفي الخصرس على زا نت فى ام الفقه أن الدرة يعمو اللفظ لا 
بخصوص السبب . وثانيها: أنه ثبت آیضا في أصول الفقه أن ترتيب الحكم على الوصف مشعر 
بكون الوصف علة لذلك الحكم لا سيما إذا كان الوصف مناسبًا للحکم».ولا شك أن كتمان 
الدين يناسبه استحقاق اللعن من الله تعالی» وإذا كان هذا الوصف علة لهذا الحكم وجب عموم 
هذا الحكم عند عموم الوصف . وثالئها: أن جماعة من الصحابة حملوا هذا اللفظ على العموم» 
وعن عائشة رضي الله عنها أنها قالت : من زعم أن محمذا عليه الصلاة والسلام كتم شيئًا من 
الوحي فقد أعظم الفرية على الله» والله تعالی یقول : إن لین شون م1 از من کت 
ولد » فحملت الآية على العموم وعن آبي هريرة رضي الله عنه قال وین 
کتاب الله ما حدثت حديئًا بعد أن قال الناس : أكثر آبو هريرة . وتلا : إن رب كمون ما رل 
رتم عیام نی اس یز میا وت 
نبوة محمد عليه الصلاة والسلام فأما القرآن فانه متواتر» فلا يصح کتمانه» قلنا: القرآن قبل 
صیرورته متواترا يصح کتمانه» والمجمل من القرآن إذا كان بيانه عند الواحد صح کتمانه وکذا 
القول فیما یحتاج المکلف إليه من الدلائل العقلية . 

المسألة الثانية: قال القاضي : الکتمان ترك إظهار الشيء مع الحاجة إليه» وحصول الداعي 
إلى إظهاره لأنه متى لم يكن كذلك لا يعد كتماناء فلما كان ما أنزله الله من البينات والهدى من 
آشد ما يحتاج إليه في الدین» وصف من علمه ولم يظهره بالکتمان» كما يوصف أحدنا في أمور 
الدنيا بالكتمان» إذا كانت مما تقوى الدواعي على إظهارهاء وعلى هذا الوجه يمدح من يقدر 
على كتمان السر. لأن الكتمان مما يشق على النفس . 

المسألة الثالثة : فل تیف ایس لون پیز اف کب أن 


کر یعس 


یکتم ومن کتمه فقد عظمت خطيئته › ونظير هذه الاية قوله تعالى : ولد آخد اله م يشو ميكل ال 
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و ْكِب a]‏ لاس ولا م [آل عمران: : ۱۸۷]وقریب منهما قوله تعالی : 3 یک 
مون ما أنرّل اله ین آلکتب و وزرب > ده نا یلا) [البقرة: ۱۷6]فهذه الي كلها موجبة لإظهار 
0 الدين تنبيها للناس وزاجرة عن كتمانهاء ونظيرها في بيان العلم وان لم يكن فيه ذكر الوعيد 
لکاتمه قوله تعالی : لا قر من کل رم منم طايه توا في این لدا مهم دا جوا 
الم له يدرو ٭ [التوبة: ۱۲۲]وروی حجاج عن عطاء عن أبي هريرة عن النبي لت قال : امن 

کتم عِلْما يَعْلَمُهُ جاء يَوْمَ القَيامَة مُلْجَمًا بلجام من تار» 

اما قوله تعالی: ‏ رح ای فالمراد كل ما آنزله على الأنبياء كتابًا وحیّا دون أدلة 
العقول» وقوله تعالى : : # وائ يدخل فيه الدلائل العقلية والنقلية» لأنا بينا في تفسیر قوله 
تعالى : #هدى لقن [البقرة: ,]أن الهدی عبارة عن الدلائل فیعم الكل » فان قیل : فقد قال : 
« وای مر بقد ما كه 4 اس في کر فعاد إلى الوجه الأول قلنا : الأول هو التنزيل والثاني 
ما یقتضیه التنزیل من الفوائد . 

واعلم أن الکتاب لما دل على أن خبر الواحد والاجماع والقیاس حجة فكل ما يدل عليه آحد 
هذه الأمور فقد دل عليه الکتاب فکان کتمانه داخلا تحت الآية فثبت أنه تعالی توعد على کتمان 
الدلائل السمعية والعقلية وجمع بين الامرین في الوعيد» فهذه الآية تدل على أن من آمکنه بيان 
أصول الدین بالدلائل العقلية لمن كان محتاجًا إليها ثم ترکها أو کتم شيئًا من أحكام الشرع مع 
شدة الحاجة إليه فقد لحقه الوعيد العظيم . 

المسألة الرابعة : هذا الإظهار فرض على الكفاية لا على التعيين وهذا لأنه إذا أظهر البعض 
صار بحيث يتمكن كل أحد من الوصول إليه فلم يبق مکتومّا» وإذا خرج عن حد الكتمان لم 
يجب على الباقين إظهاره مرة أخرى . 

المسألة الخامسة : من الناس من يحتج بهذه الایات في قبول خبر الواحد فقال : دلت هذه 
الآيات على أن إظهار هذه الأحكام واجب» ولو 0 يجب سس بها لم يكن إظهارها واجبا وتمام 


التقرير فيه قوله تعالى في آخر الآية : إل الب تابر أ ووأ [البقرة: ٠٠٠‏ فحكم بوقوع 
البیان بخبرهم فان قیل : او وس رد سم 


قلنا: هذا غلط لأنهم ما نهوا عن الکتمان إلا وهم ممن يجوز علیهم الکتمان ومن جاز منهم 
التواطؤ على الکتمان جاز منهم التواطؤ على الوضع والافتراء» فلا یکون خبرهم موجبًا للعلم . 
المسألة السادسة : احتجوا بهذب الآية على أنه لا يجوز أخذ الأجرة على التعليم لأن الاية لما 
EE‏ یر ی لوا را اس ور و الواحت وا 
جائز ویدل عليه أيضًا قوله تعالی : إن ات يکم ما نز اه ِنَ آلب وروت بو نا 
يلا (البقرة: ءب« وظاهر ذلك یمنع أخذ الأجرة على الاظهار وعلی الکتمان جميعًا لأن قوله : 
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7 1 
وت بو نا تلا [البقرة: ۱۷6] مانع أخذ البدل عليه من جمیع الوجوه . 

آما قوله تعالس: ين بعد ما ببّكة لاس في آلکتب 4 قیل في التوراة والانجیل من صفة 
محمد ية » ومن الأحكام» وقيل : آراد بالمنزل الأول ما في کتب المتقدمين» والثاني: ما في 
القرآن . ۱ 

آما قوله تعالی: ايك یم له » فاللعنة في أصل اللخة هي الابعاد وفي عرف الشرع الابعاد 
من الثواب . 

آما قوله تعالی: «وَیمْم اوبوت € فیجب أن يحمل على من للعنه تأثير» وقد اتفقوا على أن 
الملائكة والأنبياء والصالحين كذلك فهم داخلون تحت هذا العموم لا محالة» ويؤكده قوله 
تعالی : إن الدب كوا وما و کار ویک عل له أله ألمي ولاس أَجْمَعِيتَ4 [البقرة: ]1١١‏ 
والناس ذكروا وجوها آخر: آحدها: أن اللاعنين هم دواب الأرض وهوامهاء فإنها تقول : منعنا 
القطر بمعاصي بني آدم عن مجاهد وعكرمة وإنما قال : ینت4 ولم يقل : اللاعنات لأنه 
تعالى وصفها بصفة من يعقل فجمعها جمع من يعقل كقوله : والس ول رام لي سيمت ) 
آیوسف: 4] و «يكأَيّهًا نل اذخ مسکتکم6 (سل: ۱۸ «وَالوا ِجلودمم لم سهدت تا [فصلت: 
١ء‏ وکل فى فلك يُسبَحُونَ4 [الأنبياء: ] . وثانیها: كل شيء سوی الفقلین الجن والانس» فان 
قیل : كيف يصح اللعن من البهائم والجمادات؟ قلنا: على وجهين: الأول: على سبيل 
المبالغة» وهو آنها لو كانت عاقلة لكانت تلعنهم . الثاني : أنها في الآخرة إذا أعيدت وجعلت من 
العقلاء فإنها تلعن من فعل ذلك في الدنيا ومات عليه . وثالثها : أن أهل النار يلعنونهم أيضًا حيث 
كتموهم الدین» فهو على العموم . ورابعها: قال ابن مسعود: إذا تلاعن المتلاعنان وقعت اللعنة 
على المستحق» فان لم يكن مستحق رجعت على اليهود الذين كتموا ما أنزل الله سبحانه 
وتعالی . وخامسها: عن ابن عباس : إن لهم لعنتين : لعنة الله . ولعنة الخلائق . قال : وذلك إذا 
وضع الرجل في قبره فيسأل: ما دينك؟ ومن نبيك؟ ومن ربك؟ فيقول: ما أدري فيضرب ضربة 
يسمعها كل شيء إلا الثقلين الانس والجن» فلا يسمع شيء صوته إلا لعنه» ويقول له الملك: لا 
دريت ولا تليت» كذلك كنت في الدنيا. وسادسها: قال أبو مسلم : (اللاعنون) هم الذين آمنوا 
به» ومعنى اللعن منهم : مباعدة الملعون ومشاقته ومخالفته مع السخط عليه والبراءة منه . قال 
القاضي : دلت الآية على أن هذا الكتمان من الكبائر لأنه تعالى أوجب فيه اللعن» ويدل على أن 
أحدًا من الأنبياء لم یکتم ما حمل من الرسالة وإلا كان داخلا في الآية . 
قوله تعالی: إلا الب انوأ رآشکضوا وینوا أوکیک ثوب عل وان ار 

اجيم © 


اعلم أنه تعالى لما بيّن عظيم الوعيد في الذين يكتمون ما أنزل الله كان يجوز أن يتوهم أن 
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الوعيد يلحقهم على كل حال» فبين تعالى أنهم إذا تابوا تغير حكمهم» ودخلوا في أهل الوعید» 
وقد ذكرنا أن التوبة عبارة عن الندم على فعل القبيح لا لغرض سواه لأن من ترك رد الوديعة ثم 
ندم عليه لأن الناس ذموه» أو لأن الحاكم رد شهادته لم يكن تائبّاء وكذلك لو عزم على رد كل 
وديعة» والقيام بكل واجب. لكي تقبل شهادته» أو يمدح بالثناء عليه لم يكن تائبّا» وهذا معنى 
الإخلاص في التوبة ثم بيّن تعالى أنه لا بد له بعد التوبة من إصلاح ما أفسده مثلاً لو أفسد على 
غيره دينه بإيراد شبهة عليه يلزمه إزالة تلك الشبهة» ثم بين ثالثا أنه بعد ذلك يجب عليه فعل ضد 
الكتمان» وهو البيان وهو المراد بقوله : یتنا فدلت هذه الآية على أن التوبة لا تحصل إلا 
بترك كل ما لا ينبغي وبفعل كل ما ينبغي» قالت المعتزلة : الآية تدل على أن التوبة عن بعض 
المعاصي مع الاصرار على البعض لا تصح. لأن قوله: #أوَآصْحُوأ# عام في الكل . والجواب 
عنه: أن اللفظ المطلق يكفي في صدقه حصول فرد واحد من أفراده. قال أصحابنا: تدل الآية 
على أن قبول التوبة غير واجب عقلاً» لأنه تعالى ذكر ذلك في معرض المدح والثناء على نفسه 
ولو كان كذلك واجبّا لما حسن هذا المدح ومعنى: أو عم أقبل توبتهم وقبول التوبة 
يتضمن إزالة عقاب ما تاب منهاء فان قيل: هلا قلتم أن معنى ریک أرب عم هو قبول 
التوبة بمعنى المجازاة والثواب كما تقولون في قبول الطاعة عة قلنا: الطاعة إنما آفاد قبولها 
استحقاق الثواب» روا ل ا ا ی و 
موضوعة لإسقاط العقاب» وهو الغرض بفعلهاء وان كان لا بد من أن ي يستحق بها الثواب إذا لم 
يكن مخطتّا» ومعنى قوله: #وآنا الب القابل لتوبة كل ذي توبة فهو مبالغة في هذا الباب» 
ومعنى الرحيم عقيب ذلك : التنبيه على أنه لرحمته بالمكلفين من عباده» يقبل توبتهم بعد 
التفریط العظیم منهم . ۰ 
قوله تعالی: « لد ات كَمَروأ وم 
ولتاس یبن © یر نبا لا نف عنم داب و5 م تطروت ®4 


اعلم أن في الاية مسائل: 

المسألة الأولى : أن ظاهر قوله تعالی : إن الَذِنَ وا وما رم کنر € عام في حق کل من كان 
کذلك فلا وجه لتخصیصه ببعض من كان كذلك» وقال آبو مسلم: يجب حمله على الذین تقدم 
ذکرهم» وهم الذین یکتمون الآيات» واحتج عليه بأنه تعالی لما ذکر حال الذین یکتمون ثم ذکر 
حال التائبین منهم» ذکر أيضًا حال من يموت منهم من غير توبة» وأيضًا أنه تعالی لما ذکر أن أولئك 
الكاتمين ملعونون حال الحياة» بَيّن في هذه الآية أنهم ملعونون أيضًا بعد الممات . والجواب عنه: 
أن هذا إنما يصح متى كان الذين يموتون من غير توبة لا يكونون داخلين تحت الآية الأولى» فأما 
إذا دخلوا تحت الأولى : استغنى عن ذكرهم فيجب حمل الكلام على أمر مستأنف . 


1۲ سورة البقرة 
المسألة الثانية : لما ذكر في الكافر أنه إذا مات على كفره صار الوعيد لازمًا من غير شرط ولما 
كان المعلق على الشرط عدمّا عند عدم الشرط ؛ علمنا أن الكافر إذا تاب قبل الموت لم يكن 


حاله كذلك . 
المسألة الثالثة : إن قيل : كيف يلعنه الناس أجمعون» وأهل دينه لا يلعنونه؟ قلنا الجواب عنه 
من وجوه. 


احدها: آن أهل دینه يلعنونه في الآخرة» لقوله تعالی : #ثمّ بوم الْقِيدمَةٍ يكف سکم عض 
ويلع بعکم بسا [العنکیوت : ۰۲۲۵ 

وثانیها: قال قتادة والربيع : أراد بالناس أجمعين المؤمئين» كأنه لم يعتد بغيرهم وحكم بأن 
المؤمنين هم الناس لا غير . 

وثالثها: أن كل أحد يلعن الجاهل والظالم لأن قبح ذلك مقرر في العقول» فإذا كان هو في 
نفسه جاهلاً أو ظالمًا وان كان لا يعلم هو من نفسه كونه کذلك» كانت لعنته على الجاهل 
والظالم تتناول نفسه عن السدي . 

ورابعها: أن يحمل وقوع اللعن على استحقاق اللعن» وحينئذ يعم ذلك . 

المسألة الرابعة : قال أبو بكر الرازي في الآية دلالة على أن على المسلمين لعن من مات 
کافرا وأن زوال التكليف عنه بالموت لا يسقط عنا لعنه والبراءة منه» لأن قوله: ## رالاس 
بیبح قد اقتضى أمرنا بلعنه بعد موته» وهذا يدل على أن الكافر لو جن لم يكن زوال 
التكليف عنه بالجنون مسقطا للعنه والبراءة منه» وكذلك السبيل فيما يوجب المدح والموالاة من 
الإيمان والصلاح» فإن موت من كان كذلك أو جنونه» لا يغير حكمه عما كان عليه قبل حدوث 
الحال به . 

المسألة الخامسة : القائلون بالموافاة احتجوا بهذه الآية فقالوا: علق تعالى وجوب لعنته بأن 
يموت على كفره فلو استحق ق ذلك قبل الموت لم يصح ذلك» فعلمنا أن الكفر إنما يفيد استحقاق 
اللعن لو مات صاحبه عليه» وكذا الإيمان إنما يفيد استحقاق المدح إذا مات صاحبه عليه . 
الجواب: الحكم المرتب على الذين ماتوا على الكفر مجموع أمور منها اللعن لو مات ومنها 
الخلود في النار» وعندنا أن هذا المجموع وهو اللعن وحده» لم قلتم : إنه لا يحصل إلا فيه . 

المسألة السادسة: القائلون بأن الكفر من الأسماء الشرعية» وما بقي على الوضع الأصلي 
وهم المعتزلة احتجوا بقوله تعالی : * وما وم کار والله تعالى وصفهم حال موتهم بأنهم 
کفار. ومعلوم أن الکفر بمعنی الستر والتخطية لا یبقی فیهم حال الموت لأن التغطية لا 
تحصل الا في حق الحي الفاهم . 

المسألة السابعة : الآية تدل على جواز التخصیص مع التوکید» لأنه تعالی قال : # ولتاس 
اميك مع أنه مخصوص على مذهب من قال : المراد بالناس بعضهم . 
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وأما قوله تعالی: ور ِیاه ففيه مسائل: 

المسألة الأولی : الخلود: اللزوم الطويل» ومنه یقال : آخلد إلى کذا أي لزمه ورکن إليه . 

المسألة الثانية : العامل في (خالدین) الظرف من قوله (علیهم) لأن فيه معنی الاستقرار للعنة 
فهو حال من الهاء والمیم في علیهم کقولك : علیهم المال صاغرین . 

المسألة الثالثة : حيري نبا أي في اللعنة. وقيل في النار إلا آنها آضمرت تفخيمًا لشأنها 
وتهویلاً كما في قوله تعالی : 59 نله فى لیر التدر 6 [القدر: ۱] والأول آولی لوجوه: الأول: أن 
الضمير إذا وجد له مذكور متقدم» فرده إليه آولی من رده إلى ما لم يذكر . الثاني : أن حمل هذا 
الضمير على اللعنة أكثر فائدة من حمله على النارء لأن اللعن هو الإبعاد من الثواب بفعل العقاب 
في الآخرة وإيجاده في الدنيا فكان اللعن يدخل فيه النار وزيادة» فكان حمل اللفظ عليه أولى . 
الثالث : أن قوله : َل فً4 إخبار عن الحال» وفي حمل الضمير على اللعن يكون ذلك 
حاصلاً في الحال؛ وفي حمله على النار لا يكون حاصلاً في الحال» بل لا بد من التأويل؛ فكان 
ذلك آولی» واعلم أنه تعالى وصف هذا العذاب بأمور ثلاثة: أحدها: الخلود وهو المكث 
الطويل عندنا» والمكث الدائم عند المعتزلة» على ما تقدم القول فيه في تفسير قوله تعالى : 
بل من كسب سیت واعطت بو عَطیتشم ایک أسْحَنبُ آلکار هم فها حَلِدُونَ4 لالبقرة: ۰۲۸۱ 
وثانیها: عدم التخفیف. ومعناه أن الذي ینالهم من عذاب الله فهو متشابه في الأوقات كلهاء لا 
يصير بعض الأوقات آقل من بعض» فان قیل : هذا التشابه ممتنع لوجوه: الاول : أنه إذا تصور 
حال غیره في شدة کالعقاب » كان ذلك کالتخفیف منه . الثاني : أنه تعالی یوفر علیهم ما فات 
وقته من العذاب ثم تنقطع تلك الزيادة فیکون ذلك تخفيفاء الثالث : آنهم حیثما یخاطبون بقوله : 
خسو نها ولا کون » لا شك أنه یزداد غمهم في ذلك الوقت . (آجابوا عنه) بأن التفاوت في 
هذه الأمور القليلة» فالمستغرق بالعذاب الشدید لا ینتبه لهذا القدر القلیل من التفاوت» قالوا: 
ولما دلت الاية على أن هذا العقاب متشابه» وجب أن یکون دائمّا لأنهم لو جوزوا انقطاع ذلك 
لكان ذلك مما یخفف عنهم إذا تصوروه» وبیان ذلك أن الواقع في محنة عظيمة في الدنیا إذا بشر 
بالخلاص بعد آیام فانه یفرح ويسر ویسهل عليه موقع محنته وکلما كانت محنته أعظم» كان ما 
يلحقه من الروح والتخفیف بتصور الانقطاع آکثر . 

الصفة الثالشة : من صفات ذلك العقاب : قوله : ولا مم يروت 4 والانظار هو التأجیل 
والتأخير» قال تعالی : َة إل مَيْسَرَةَ € [البقرة: ۷۸۰] والمعنى : أن عذابهم لا يؤجل» بل یکون 
حاضرًا متصلاً بعذاب مثله فكأنه تعالى أعلمنا أن حكم دار العذاب والثواب بخلاف حكم الدنيا 
لل ا موی ل اا 
يمهلون» وإذا استغاثوا لا يغاثون وإذا استعتبوا لا يعتبون» وقيل لهم : « سوأ فا ولا كمون )4 
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[المؤمنون: ۱۰۸] نعوذ بالله من ذلك والحاصل أن هذه الصفات الثلاثة التي ذكرها الله تعالی للعقاب 
في هذه الآية دلت على يأس الكافر من الانقطاع والتخفيف والتأخير . 


قوله تعالی: # وه ( لک وید 7 إِلَّهَ لا هو امن الم 49 


اعلم أن الکلام في تفسیر لفظ الإله قد تقدم في تفسیر: ينر مر اقل أي 4 

آما الواحد ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : قال آبو علي : قولهم: واحد اسم جری على وجهین في کلامهم : آحدهما: 
أن یکون اسمّا والآخر أن یکون وصفّا» فالاسم الذي لیس بصفة قولهم : واحد المستعمل في 
العدد نحو : واحد اثنان ثلاثة» فهذا اسم لیس بوصف كما أن ساثر آسماء العدد کذلك» وأما 
کونه صفة فنحو قولك مررت برجل واحد وهذا شيء واحد. فإذا آجری هذا الاسم على الحق 
سبحانه وتعالی جاز أن يكون الذي هو الوصف کالعالم والقادرء وجاز أن یکون الذي هو الاسم 
کقولنا شيء» ويقوي الأول قوله : لھگ رکه ویک وأقول : تحقیق هذا الکلام في العقل أن 
الأشياء التي یصدق علیها آنها واحد مشتركة في مفهوم الوحدانية» ومختلفة في خصوصیات 
ماهياتهاء أعني کونها جوهرا» أو عرضاء أو جسمًاء أو مجردّاء ویصح أيضًا تعقل کل واحد 
منهماء أعني ماهيته» وكونه واحدًا مع الذهول عن الآخر»ء فإذن کون الجوهر جوهرًا مثلا غير 
وكونه واحدًا غير» والمركب منهما غير» فلفظ الواحد تارة يفيد مجرد معنى أنه واحد» وهذا هو 
الاسم» وتارة يفيد معنى أنه واحد حين ما يحصل نعتّا لشيء آخر»› وهذا معنى كونه نعئا . 

المسألة الثانية : الواحدية هل هي صفة زائدة على الذات أم لا؟ اختلفوا فيها فقال قوم: إنها 
صفة زائدة على الذات» واحتجوا عليه بأنا إذا قلنا: هذا الجوهر واحد» فالمفهوم من كونه 
جوهرّاء غير المفهوم من كونه واحذاء بدليل أن الجوهر يشاركه العرض في كونه واحذاء ولا 
يشاركه في كونه جوهرًاء ولأنه يصح أن يعقل كونه جوهرًا حال الذهول عن كونه واحدا 
والمعلوم مغاير لغير المعلوم» ولأنه لو كان كونه واحذا نفس كونه جوهرّاء لكان قولنا: الجوهر 
واحد جاريًا مجرى قولنا: الجوهر جوهر» ولأن مقابل الجوهر هو العرض» ومقابل الواحد هو 
الکثیر» فثبت أن المفهوم من كونه واحذاء اما أن يكون سلبيًا أو ثبوتيًا لا جائز أن يكون سلبيًا 
لأنه لو كان سلبيًا لكان سلبّا للكثرة» والكثرة إما أن تكون سلبية أو ثبوتية» فان كانت الكثرة 
سلبية» والوحدة سلب الكثرة» كانت الوحدة سلبًا للسلب وسلب السلب ثبوت» فالوحدة ثبوتية 
وهو المطلوب وإن كانت الكثرة ثبوتية ولا معنى للكثرة إلا مجموع الوحدات فلو كانت الوحدة 
سلبية مع الكثرة كان مجموع المعدومات أمرًا موجودًا وهو محال. فثبت أن الوحدة صفة زائدة 
ثبوتية» ثم هذه الصفة الزائدة إما أن يقال: إنه لا تحقق لها إلا في الذهن آولها تحقق خارج 
الذهن» والأول باطل وإلا لم يكن الذهني مطابقًا لما في الخارج» فيلزم أن لا يكون الشيء 
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الواحد في نفسه واحذا وهو محال لأنا نعلم بالضرورة أن الشيء المحکوم عليه بأنه واحد قد 
كان واحدًا في نفسه قبل أن وجد ذهنیّا وفرضيًا واعتباريّاء فثبت أن کون الشيء واحذا صفة ثبوتية 
زائدة على ذاته قائمة بتلك الذات» واحتج من آبی کون الوحدة صفة ثبوتية بأن قال : لو كانت 
الوحدة صفة زائدة على الذات» كانت الوحدات متساوية في ماهية کونها واحدة ومتباينة 
بتعیناتها » فیلزم أن یکون للوحدة وحدة آخری» وینجر ذلك إلى ما لا نهاية له وهو محال . 
المسألة الثالثة : الواحد هو الشيء الذي لا ینقسم من جهة ما قیل له إنه واحد» فالانسان 
الواحد یستحیل أن ینقسم من حيث هو إنسان إلى [نسانین بل قد ینقسم إلى الأبعاض والاجزاء 
لکنه لم ینقسم من جهة ما قیل له إنه واحد» بل من جهة أخرى» إذا عرفت هذا فاعرف أن شيئًا 
من الموجودات لا ينفك عن الوحدة حتی العدد فان العشرة الواحدة من حيث نها عشرة واحدة 
قد عرضت الوحدة لها» فان قلت : عشرتان فالعشرتان مرة واحدة قد عرضت الوحدة لها من 
هذه الجهة» فلا شيء من الموجودات ينفك عن الوحدة ولأجل هذا اشتبه على بعضهم الوحدة 
یه و ی و راجا كاد وكوي ای واه بای ای 
کذلك ‏ لأن الوجود ينة ينقسم إلى الواحد والکثیر والمنقسم إلى شيء مغاير لما به الانقسام . 
المسألة الرابعة : الحق سبحانه وتعالی « و باعتبارین . أحدهما: أنه ليست ذاته مركبة من 
اجتماع آمور كثيرة . والثاني : أنه لیس في الوجود ما يشاركه في کونه واجب الوجود وفي کونه 
مبدأ لوجود جمیع الممکنات فالجوهر الفرد عند من يثبته واحد بالتفسیر الأول» ولیس واحد 
بالتفسیر الثاني . والبرهان على ثبوت الوحدة بالتفسیر الأول أنه لو كان مركبًا لافتقر تحققه إلى 
تحقق كل واحد من آجزائه» وکل واحد من آجزائه غیره» فکل مركب فهو مفتقر إلى غیره» وکل 
مفتقر إلى غيره ممکن لذاته واجب لغیره فهو مركب فهو مفتقر إلى غيره ممکن لذاته» فما لا 
یکون كذلك استحال أن یکون مرکا فإذن حقیقته سبحانه حقيقة أحدية فردية لا كثرة فیها بوجه 
من الوجوه لا كثرة مقدارية» كما تکون للاجسام» ولا کثرة معنوية كما تکون للنوع المترکب 
نو الفصل وی او الشخض یتوس ای وتان إلا اله قد میک علي 
أقوام وذلك لأنه سبحانه عالم قادر حي مريد» فالمفهوم من هذه الصفات إما هو نفس المفهوم 
من ذاته أو ليس كذلك والأول باطل لوجوه: أحدها: أنه يمكننا أن نتعقل ذاته مع الذهول عن كل 
واحد من هذه الصفات» وإن لم يمكن ذلك فلا شك أنه يمكننا تعقل كل واحد من هذه الصفات 
مع الذهول عن أن نتعقل ذاته المخصوصة بل هذا هو الواجب عند من يقول: إن ذاته 
المخصوصة غير معلومة» وصفاته معلومة والمعلوم مغاير لما ليس بمعلوم» فإذن هذه الصفات 
أمور زائدة على الذات . وثانيها: أن هذه الصفات لو كانت هي نفس الذات لكان قولنا في 
الذات : إنها عالمة أو ليست عالمة جاريًا مجرى قولنا الذات ذات أو لا ذات» ولا استحال أن 
يكون ذلك في البحث يحتمل أن يقام البرهان على نفيه وإثباته» فإن من قال: الذات ذات علم 
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کل آحد بالضرورة صدقه ومن قال : الذات ليست بذات علم کل آحد بالضرورة کذبه» ولما کان 
قولنا: الذات عالمة أو ليست عالمة لیس بمثابة قولنا لذات ذات الذات ليست بذات علمنا أن 
هذه الصفات آمور زائدة على الذات . وثالثها : أنه لو كان المرجع بهذه الصفات إلى ذاته فقط 
وذاته ليست الا شيئًا واحدا لكان المرجع بهذه الصفات إلى شيء واحد. فکان ينبغي أن تکون 
إقامة الدلالة على کونه قادرًا تغني عن إقامة الدلالة على کونه عالمّاء وعلی کونه حیّا» فلما لم 
يكن كذلك بل افتقرنا في کل صفة إلى دلیل خاص » علمنا أنه لیس المرجع بها إلى الذات» إذا 
ثبت أن هذه الصفات آمور زائدة على الذات» فنقول: هذه الصفات إما أن تكون سلبية أو ثبوتية» 
لا جائز أن تكون سلبية» لأن السلب نفي محضء والنفي المحض لا تخصص فيه» ولأنا جعلنا 
كونه عالمًا قادرًا عبارة عن نفي الجهل والعجز» فالجهل والعجز ما أن يكون المرجع بهما إلى 
العدم وأنه ليس بعالم ولا قادر» أو يكون المرجع إلى أمر ثبوتي: وهو أن الجهل عبارة عن 
اعتقاد غير مطابق» والعجز عبارة عن إخلال حال القدرة» فإن كان الأول كان العلم والقدرة 
عبارة عن سلب السلب» فيكون ثبوتياء وإن كان الثاني لم يلزم من انتفاء الجهل والعجز بهذا 
المعنى تحقق العلم والقدرة» فإن الجماد قد انتفى عنه الجهل والعجز بهذا المعنى مع أنه غير 
موصوف بالعلم والقدرة» فثبت أن صفات الله تعالى أمور زائدة على ذاته قائمة بذاته» والإله 
عبازة عن مجموع الذات والصفات. فقد عاد القول إلى أن حقيقة الاله تعالى مركبة من آمور 
كثيرة» فكيف القول فيه؟ 

وإشكال آخر : وهو أنا قد دللنا على أن الوحدة صفة زائدة على الذات قائمة بالذات» فإذا 
كانت حقيقة الحق واحدة» فهناك آمور ثلاثة: تلك الحقيقة» وتلك الواحدية وموصوفية تلك 
الحقيقة بتلك الواحدية» فذلك ثالث ثلاثةء فأين التوحيد؟ 

وإشكال ثالث: وهو أن تلك الحقيقة هل هي موجودة وواجبة الوجود أم لا؟ فإن كانت 
موجودة فهي بوجودها تشارك سائر الموجودات وبماهياتها تمتاز عن سائر الموجودات فهناك 
كثرة حاصلة بسبب الوجود والماهیة وإن لم تكن موجودة فهذا إشارة إلى العدم وكذا القول في 
الوجوب. فإنها إن كانت واجبة الوجود لذاتهاء فوجوب وجودها يستحيل أن يكون عين الذات 
لأن الوجوب صفة لانتساب الموضوع إلى المحمول بالموصوفية والانتساب بين الشيئين مغاير 
لكل واحد منهما من حيث هو فلأن تكون صفة ذلك الانتساب مغايرة لهما أولى» وأيضًا فالذات 
قائمة بنفسها ويستحيل أن يكون مسمى الواجب أمرًا قائمًا بالنفس ولأنا نصف الذات بالوجوب 
ووصف الشيء بنفسه محال» فثبت أنه لو وجب موجود واجب الوجود لكان وجوب وجوده 
زائذا على ذاته» فهناك أمران تلك الذات مع ذلك الوجوب ومع الموصوفية بذلك الوجوب فقد 
عاد التثليث . 

وإشكال رابع : وهو أن هذه الحقيقة البسيطة هل يمكن الإخبار عنها وهل يمكن التعبير عنها 


الآية رقم (۱۱۳) 1۷ 


آم لا . والأول محال لأن الاخبار إنما يكون بشيء عن شيء» فالمخبر عنه غير المخبر به فهما 
آمران لا واحد» وان لم يكن التعبير عنه فهو غير معلوم آلبتة لا بالنفي ولا بالإثبات فهو مغفول 
عنه» فهذا جملة ما في هذا المقام من السوال : 

والحواب عن الأول : أنه سبحانه ذات موصوفة بهذه الصفات ولا شك أن المجموع مفتقر في 
تحققه إلى تحقق آجزائه إلا أن الذات قائمة بنفسها واجبة لذاتها» ثم إنها بعد وجوبها بعدية 
بالرتبة مستلزمة لتلك النعوت والصفات فهذا مما لا امتناع فيه عند العقل . 

وأما الاشکال الثاني : وهو أن الوحدة صفة زائدة على الذات فإذا نظرت إليها من حیث إنها 
واحدة فهناك آمور ثلاثة لا آمر واحد» فالجواب أن الذي ذکرته حق ولکن فرق بين النظر إليه من 
حیث إنه هو وبين النظر إليه من حیث إنه محکوم عليه بأنه واحد» فاذا نظرت إليه من حیث إنه 
هو مع ترك الالتفات إلى أنه واحد فهناك ت تتحقق الوحدة وهاهنا حالة عجيبة فان العقل ما دام 
یلتفت إلى الوحدة فهو بعد لم یصل إلى عالم الوحدة. فإذا ترك الوحدة فقد وصل إلى الوحدة 
فاعتبر هذه الحالة بذهنك اللطیف لعلك تصل إلى سره وهذا أيضًا هو الجواب عن إشكال 
الوجود وإشكال الوجوب . 

آما الاشکال الرابع:وهو أنه هل یمکن التعبیر عنه؟ فالحق أنه لا یمکن التعبیر عنه لأنك متی 
عبرت عنه فقد آخبرت عنه بأمر آخر» والمخبر عنه مغایر للمخبر به لا محالة» فليس هناك 
توحید» ولو آخبرت عنه بأنه لا یمکن الاخبار عنه » فهناك ذات مع سلب خاص. فلا یکون هناك 
توحید فأما إذا نظرت إليه من حيث انه هو من غير أن تخبر عنه لا بالنفي ولا بالائبات» فهناك 
تحقق الوصول إلى مبادی عالم التوحید» ثم الالتفات المذکور لا يمكن التعبیر عنه الا بقوله 
« و فلذلك عظم وقع هذه الكلمة عند الخائضین في بحار التوحید» وسنذکر شمة من حقائقها 
في تفسیر هذه الاية بعون الله تعالى» آما الوحدة بالمعنی الثاني» وهي أنه لیس في الوجود شيء 
يشاركه في وجوب الوجود. فکأن هذه الوحدة هي الوحدة الخاصة بذات الحق سبحانه وتعالى ء 
وبراهین ذلك مذكورة في تفسیر قوله تعالی : : 9و کان ا الا اسه لسا [الأنبياء : ۲۲۷ ما 
الوحدة بالتفسیر الأول» فلیست من خواص ذات الحق سبحانه وتعالی لأنه لا شك في وجود 
موجودات وهله الموجودات إما مفردات أو مرکبات» فالمرکب لا بد فيه من المفردات فثبت أنه 
لا بد من إثبات المفردات في عالم الممکنات » فالواحدية بالمعنی الأول ليست من الأمور التي 
توحد الحق سبحانه بهاء آما الواحدية بالمعنی الثاني فالحق سبحانه وتعالی متوحد بها ومتفرد 
بهاء ولا یشارکه في ذلك النعت شيء سواه» فهذه تلخیص الکلام في هذا المقام بحسب ما یلیق 
بعقل البشر وفکره القاصر مع الاعتراف بأنه سبحانه منزه عن تصرفات الأفکار والأوهام 
علائق العقول والافهام . 

المسألة الخامسة : قال الجبائي : یوصف الله تعالی بأنه واحد من وجوه آربعة : لأنه لیس 
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بذي أبعاض» ولا بذي أجزاء» ولأنه منفرد بالقدم» ولانه منفرد بالالهية» ولانه منفرد بصفات 
ذاته نحو کونه عالمًا بنفسه» وقادرًا بنفسه» وآبو هاشم یقتصر على ثلاثة آوجه : فجعل تفرده 
بالقدم» وبصفات الذات وجها واحداء قال القاضي : وفي هذه الاية المراد تفرده بالالهية فقطء 
لانه أضاف التوحید إلى ذلك» ولذلك عقبه بقوله لا إِلَهَ الا هو € وقال أصحابنا: إنه سبحانه 
وتعالی واحد في ذاته لا قسیم له» وواحد في صفاته لا شبیه له» وواحد في آفعاله لا شريك له 
آما أنه واحد في ذاته فلأن تلك الذات المخصوصة التي هي المشار إليها بقولنا هو الحق سبحانه 
وتعالی إما أن تکون حاصلة في شخص آخر سواه» أو لا تکون. فان كان الأول كان امتیاز ذاته 
المعينة عن المعنی الآخرء لا بد وأن یکون بقيد زائد» فیکون هو في نفسه مرکا بما به الاشتر (ز 
وفائية مارم بكرن ممكنا سار لا مفتقرا وذلك محال» وان لم يكن فقد ثبت أنه سبحانه 
واحد في ذاته لا قسیم له وآما أنه واحد في صفاته فلأن موصوفیته سبحانه بصفات متميزة عن 
موصوفية غیره بصفات من وجوه: آحدها: أن كل ما عداه فان لأن حصول صفاته له لا تکون 
من نفسه بل من غیره وهو سبحانه یستحق حصول صفاته لنفسه لا لغیره . وثانیها: أن صفات 
غیره مختصة بزمان دون زمان لأنها حادثة» وصفات الحق ليست كذلك . وثالثها : أن صفات 
الحق غير متناهية بحسب المتعلقات» فان علمه متعلق بجمیع المعلومات وقدرته متعلقة بجمیع 
لمقدورات. بل له في کل واحد من المعلومات الغیر المتناهية معلومات غیر متناهية لاه یعلم 
فى ذلك الجوهر الفرد أنه كيف كان ویکون حاله بحسب کل واحد من الأحياز المتناهية وبحسب 
کل واحد من الصفات المتداهية فهو سبحانه واحد فى صفاته من هه الجهة . وزابعها : أنه 
سبحانه ليست موصوفية ذاته بتلك الصفات بمعنی کونها حالة في ذاته وکون ذاته محلا لها» ولا 
آیضا بحسب کون ذاته مستکملة بها لأنا بينا أن الذات کالمبداً لتلك الصفات فلو كانت الذات 
مستکملة بالصفات لكان المبداً ناقصًا لذاته مستکملاً بالممکن لذاته وهو محال» بل ذاته 
مستکملة لذاته ومن لوازم ذلك الاستکمال الذاتي تحقق صفات الکمال معه إلا أن التقسیم یعود 
في نفس الاستکمال فينتهي إلى حيث تقصر العبارة عن الوفاء به . وخامسها: أنه لا خبر عند 
العقول من کنه صفاته كما لا خبر عندها من کنه ذاته» وذلك لأنا لا نعرف من علمه الا أنه الأمر 
الذي لأجله ظهر الاحکام والاتقان في عالم المخلوقات فالمعلوم من علمه أنه آمر ما لا ندري 
أنه ما هو ولکن نعلم منه أنه يلزمه هذا الاثر المحسوس» وکذا القول في کونه قادرًا وحيّاء 
فسبحان من ردع بنور عزته آنوار العقول والافهام» وأما أنه سبحانه وتعالی واحد في آفعاله فالامر 
ظاهر لأن الموجود ما واجب وإما ممكن» فالواجب هو هوء والممکن ما عداه وکل ما كان 
ممکئا فإنه يجوز أن لا يوجد ما لم یتصل بالواجب ولا یختلف هذا الحکم باختلاف أقسام 
الممکنات سواء كان مُلکا أو يلكا أو كان فعلاً للعباد أو كان غير ذلك فثبت أن کل ما عداه فهو 
ملکه وملكه وتحت تصرفه وقهره وقدرته واستیلائه» وعند هذا تدرك شمة من روائح أسرار 
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قضائه وقدره» ويلوح لك شيء من حقائق قوله : نا کل سىء حلفت یرک [القمر: ه4] وتعرف أن 
الموجود ليس البتة إلا ما هو هی وما هو له وإذا وقعت سفينة الفكرة في هذه اللجة فلو سارت 
إلى الأبد لم تقف» لأن السير إلى الأبد ذرة من ذرات هذا العالم» فكيف الوقوف» ومتى 
الوصول» وكيف الحركة» فان السير إنما يكون من شيء إلى شيء» فالشيء الأول متروك 
والشيء الثاني مطلوب وهما متغايران» فأنت بعد خارج عن عالم الفردانية والوحدانية» فأما إذا 
وصلت إلى برزخ عالم الحدوث والقدم» فهناك تنقطع الحركات» وتضمحل العلامات 
والامارات» ولم يبق في العقول والالباب إلا مجرد أنه هو. فيا هو ويا من لا هو الا هو آحسن 
إلى عبدك الضعیف. فان عبدك بفنائك ومسکینك ببابك . 

المسألة السادسة: إن قیل : ما معنی إضافته بقوله : وله 4 وهل تصح هذه الاضافة في 
کل الخلق أو لا تصح إلا في المکلف؟ قلنا: لما كان الاله هو يستحق أن یکون معبودا والذي 
یلیق به أن یکون معبودا بهذا الوصف. |نما یتحقق بالنسبة إلى من يتصور منه عبادة الله تعالی » 
فإذن هذه الاضافة صحيحة بالنسبة إلى كل المکلفین» والی جمیع من تصح صیرورته مکلفا 
تقدیرا . 

المسألة السابعة: قوله: وم > يدل على أن معنی الاله ما يصح أن تدخله الاضافة فلو 
كان معنی الاله القادر لصار المعنی وقادرکم قادر واحد ومعلوم أنه ركيك فدل على أن الاله هو 
المعبود . 

المسألة الثامنة : قوله : وه ِلَب وید معناه أنه واحد في الإلهية» لأن ورود لفظ الواحد 
بعد لفظ الاله يدل على أن تلك الوحدة معتبرة في الالهية لا في غيرهاء فهو بمنزلة وصف الرجل 
بانه سید واحد» وبأنه عالم واحد» ولما قال : #وَإِكَهكمٌ رل وی آمکن أن يخطر ببال أحد أن 
یقول : هب أن |لهنا واحد» فلعل اله غیرنا مغاير لالهنا» فلا جرم آزال هذا الوهم ببیان التوحید 
المطلق. فقال : لل إِلَهَ إل هو 4 وذلك لأن قولنا: لا رجل يقتضي نفي هذه الماهية» ومتی 
انتفت هذه الماهية انتفی جميع أفرادهاء إذ لو حصل فرد من آفراد تلك الماهية فمتی حصل ذلك 
الفرد» فقد حصلت الماهية» وذلك یناقض ما دل اللفظ عليه من انتفاء الماهية : فثبت أن قولنا: 
لا رجل يقتضي النفي العام الشامل» فإذا قيل بعد : .لا زیدا» آفاد التوحید التام المحقق وفي هذه 
الكلمة بحاث : آحدها: أن جماعة من النحویین قالوا: الکلام فيه حذف واضمار والتقدیر : لا 
له لناء أو لا إله في الوجود إلا الله» واعلم أن هذا الکلام غير مطابق للتوحید الحق وذلك لانك 
لو قلت : التقدیر أنه لا إله لنا الاالله» لكان هذا توحیدا لالهنا لا توحیدا لاله المطلق» فحینئذ لا 
یبقی بين قوله: رھگ رکه وید € وبين قوله: 9 4 ال هْوَ 4 فرق» فیکون ذلك تكرارًا 
محضا وأنه غير جائز» وأما لو قلنا: التقدیر لا إله في الوجود. فذلك الاشکال زائل» الا أنه 
یود الإشكال من وجه آخر» وذلك لانك إذا قلت : لا إله في الوجود لا إله الا هو ؛ كان هذا نف 
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لوجود الاله الثاني أما لو لم يضمر هذا الإضمار كان قولك: لا إله إلا الله نفيًا لماهية الإله 
الثاني » ومعلوم أن نفي الماهية أقوى في التوحيد الصرف من نفي الوجود» فكان إجراء الكلام 
على ظاهره والإعراض عن هذا الإضمار أولى» فان قيل : نفي الماهية كيف يعقل؟ فإنك إذا 
DS OE‏ ا ا ا ا 
قلت: السواد ليس بموجود» فهذا معقول منتظم مستقيم » قلنا : القول بنفي الماهية أمر لا بد 
منه» فإنك إذا قلت : السواد ليس بموجود» تند تفي الجر والوجود من حيث هو وجود 
ماهية» فإذا نفيته فقد نفيت هذه الماهية المسماة بالوجود» فإذا عقل نفي هذه الماهية من حيث 
هي هي» فلم لا يعقل نفي تلك الماهية أيضًاء فإذا عقل ذلك صح إجراء قولنا: لا إله إلا الله 
على ظاهره» من غير حاجة إلى الإضمار» فإن قلت : إنا إذا قلنا السواد ليس بموجود» فما نفيت 
الماهية وما نفيت الوجود» ولكن نفيت موصوفية الماهية بالوجودء قلت : فموصوفية الماهية 
بالوجود» هل هي آمر منفصل عن الماهية وعن الوجود أم لاء فان كانت منفصلة عنهما كان نفيها 
نفيًا لتلك الماهية» فالماهية من حيث هي هي أمكن نفيهاء وحينئذ يعود التقريب المذكور» وان 
لم تكن تلك الموصوفية أمرًا منفصلا عنها استحال توجيه النفي إليها إلا بتوجيه النفي» ما إلى 
الماهية وإما إلى الوجود» وحينئذ يعود التقريب المذكور فثبت أن قولنا: لا إله إلا هو حق 
وصدق من غير حاجة إلى الإضمار ألبتة . 

البحث الثاني : فيما يتعلق بهذه الكلمة أن تصور النفي متأخر عن تصور الإثبات» فإنك ما لم 
تتصور الوجود أولاً» استحال أن تتصور العدم» فإنك لا تتصور من العدم إلا ارتفاع الوجود . 
فتصور الوجود غني عن تصور العدم» وتصور العدم مسبوق بتصور الوجودء فإذا كان الأمر 
كذلك فما السبب في قلب هذه القضية في هذه الكلمة حتى قدمنا النفي وأخرنا الإثبات . 

والجواب : أن الأمر في العقل على ما ذکرت. إلا أن تقديم النفي على الإثبات كان لغرض 
إثبات التوحيد ونفى الشركاء والأنداد. 

البحث الثالث : في كلمة (هُوَ) اعلم أن المباحث اللفظية المتعلقة بهو قد تقدمت في 
٭ يسر آتر التق أي 4 آما الأسرار المعنوية فنقول» اعلم أن الألفاظ على نوعین : 
مظهرة ومضمرة: أما المظهرة فهي الألفاظ الدالة على الماهيات المخصوصة من حيث هي هي › 
کالسواد» والبياض» والحجرء والإنسان» وأما المضمرات فهى الألفاظ الدالة على شىء ماء 
هو المتكلم» والمخاطب» والغائب» من غير دلالة على ماهية ذلك المعین» وهي ثلاثة : أناء 
وأنت» وهوء وأعرفها أناء ثم أنت» ثم هوء والدليل على صحة هذا الترتيب أن تصوري لنفسي 
من حيث إني أنا مما لا يتطرق إليه الاشتباه» فإنه من المستحيل أن أصير مشتبها بغيري» أو يشتبه 
بي غيري » بخلاف أنت» فانك قد تشتبه بغيرك» وغيرك يشتبه بك في عقلي وظني » وأيضًا فأنت 
أعرف من هو فالحاصل أن أشد المضمرات عرفانًا أنا وأشدها بعدًا عن العرفان (هو)ء وأما 
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(آنت) فكالمتوسط بينهماء والتأمل التام يكشف عن صدق هذه القضية ومما يدل على أن 
أعرف الضمائر قولاً قولي (آنا) أن المتكلم حصل له عند الانفراد لفظ يستوي فيه المذكر 
والمؤنث من غير فصل » لأن الفصل إنما يحتاج إليه عند الخوف من الالتباس» وهاهنا لا يمكن 
الالتباس» فلا حاجة إلى الفصل. وأما عند التثنية والجمع فاللفظ واحدء أما في المتصل 
فكقولك: شربناء وأما المنفصل فقولك: نحن» وإنما كان كذلك للأمن من اللبس» وأما 
المخاطب فإنه فصل بين لفظ مونثه ومذكره» ويثنى ویجمع» لأنه قد يكون بحضرة المتكلم 
مؤنث ومذكر وهو مقبل عليهماء فيخاطب أحدهما فلا يعرف حتى يبينه بعلامة : وتثنية 
المخاطب وجمعه إنما حسن لهذه العلة» وأما أن الحاضر أعرف من الغائب فهذا آمر 
كالضروريء إذا عرفت هذا فنقول: ظهر أن عرفان كل شيء بذاته تم من عرفانه بغيره سواء كان 
حاضرا أو غائبًا؛ فالعرفان التام بالله ليس إلا الله : لأنه هو الذي يقول لنفسه (أنا) ولفظ (آنا) 
أعرف الأقسام الثلاثة» فلما لم يكن لأحد أن يسير إلى تلك الحقيقة بالضمير الذي هو أعرف 
الضمائر وهو قول (آنا) إلا له سبحانه علمنا أن العرفان التام به سبحانه وتعالى ليس إلا له . 

بقي أن هناك قومًا يجوزون الاتحاد فيقولون: الأرواح البشرية إذا استنارت بأنوار معرفة تلك 
الحقيقة اتحد العاقل بالمعقول وعند الاتحاد يصح لذلك العارف أن يقول : أنا الله إلا أن القول 
بالاتحاد غير معقول» لأن حال الاتحاد إن فنيا أو أحدهماء فذاك ليس باتحاد» وان بقيا فهما 
اثنان لا واحد» ولما انسد هذا الطريق الذي هو أكمل الطرق في الاشارة بقي الطريقان الآخران» 
وهو (أنت) و(هو) آما (أنت) فهو للحاضرين في مقامات المكاشفات والمشاهدات لمن فني عن 
جميع الحظوظ البشرية على ما أخبر الله تعالى عن يونس عليه السلام أنه بعد أن فنى عن ظلمات 
عالم الحدوث وعن آثار الحدوث وصل إلى مقام الشهود فقال: #قكادئ نی طلست آن لا اه 
إل أت لالأنبياء: ۲۸۷ وهذا ينبهك على أنه لا سبيل إلى الوصول إلى مقام المشاهدة والمخاطبة إلا 
بالغيبة عن كل ما سواه وقال محمد 25 : «لا أحصي ثناء عليك أنت كما أثنيت على نفسك» وأما 
لهو # فللغائبین» ثم هاهنا بحث وهو: أن هُوَ » في حقه أشرف الأسماء» ويدل عليه وجوه: 

أحدها: أن الاسم إما كلي أو جزئي» وأعني بكلي أن يكون مفهومه بحيث لا يمنع تصوره من 
وقوع الشركة» وأعني بالجزئي أن يكون نفس تصوره مانعًا من الشركة» وهو اللفظ الدال عليه 
من حيث إنه ذلك المعين» فان كان الأول فالمشار إليه بذلك الاسم ليس هو الحق سبحانه» لأنه 
لما كان المفهوم من ذلك الاسم أمرًا لا يمنع الشركة وذاته المعينة سبحانه وتعالى مانعة من 
الشركة وجب القطع بأن المشار إليه بذلك الاسم ليس هو الحق سبحانه» فإذن جميع الأسماء 
المشتقة: كالرحمن» والرحيم» والحكيم» والعليم» والقادرء لا يتناول ذاته المخصوصة ولا 
يدل عليها بوجه ألبتة» وإن كان الثاني فهو المسمى باسم العلم والعلم قائم مقام الإشارة فلا فرق 
بين قولك: يا زيد وبين قولك: يا أنت ويا هو . وإذا كان العلم قائمًا مقام الإشارة فالعلم فرع 
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واسم الاشارة أصل والأصل أشرف من الفرع» فقولنا: يا أنت» يا هو آشرف من سائر الاسماء 
بالكلية إلا أن الفرق أن (أنت) لفظ يتناول الحاضر و(هو) يتناول الغائب وفيه سر آخر وهو أن 
(هو) إنما يصح التعبير عنه إذا حصل في العقل صورة ذلك الشيء وقولك (هو) يتناول تلك 
الصورة وهي حاضرة» فقد عاد القول إلى أن (هو) أيضا لا يتناول إلا الحاضر . 

وانیها: آنا قد دللنا على أن حقيقة الحق منزهة عن جميع آنحاء التراکیب» والفرد المطلق لا 
يمكن نعته» لأن النعت يقتضي المغايرة بين الموصوف والصفة وعند حصول الغيرية لا تبقى 
الفردانية» وأيضًا لا يمكن الاخبار عنه لأن الإخبار يقتضي مخبرًا عنه ومخبرًا به وذلك ينافي 
الفردانية» فثبت أن جميع الأسماء المشتقة قاصرة عن الوصول إلى كنه حقيقة الحق وأما لفظ 
(هو) فإنه يصل إلى كنه تلك الحقيقة المفردة المبرأة عن جميع جهات الكثرة فهذه اللفظة 
لوصولها إلى كنه الحقيقة وجب أن تكون أشرف من سائر الألفاظ التي يمتنع وصولها إلى كنه 

وثالثها: أن الألفاظ المشتقة دالة على حصول صفة للذات ثم ماهيات صفة الحق أيضًا غير 
معلومة إلا بآثارها الظاهرة في عالم الحدوث» فلا يعرف من علمه إلا أنه الأمر الذي باعتباره 
صح منه الإحكام والإتقان» ومن قدرته إلا أنها الأمر الذي باعتباره صح منه صدور الفعل 
والترك» فإذن هذه الصفات لا یمکننا تعقلها إلا عند الالتفات إلى الأحوال المختلفة في عالم 
الحدوث . فالألفاظ المشتقة لا تشير إلى الحق سبحانه وحده» بل تشير إليه وإلى عالم الحدوث 
معًا والناظر إلى شيئين لا يكون مستكملاً في كل واحد منهما بل يكون ناقصًا قاصرّاء فإذن جميع 
الأسماء المشتقة لا تفيد كمال الاستغراق في مقام معرفة الحق بل كأنها تصير حجابًا بين العبد 
وبين الاستغراق في معرفة الرب» وأما (هو) فإنه لفظ يدل عليه من حيث هو هو لا من حيث 
عرضت له إضافة أو نسبة بالقياس إلى عالم الحدوث» فكان لفظ (هو) يوصلك إلى الحق 
ويقطعك عما سواه» وما عداه من الأسماء فإنه لا يقطعك عما سواه» فكان لفظ (هو) أشرف . 

ورابعها: أن البراهين السالفة قد دلت على أن منبع الجلال والعزة هو الذات» وأن ذاته ما 
كملت بالصفات بل ذاته لكمالها استلزمت صفات الکمال» ولفظ (هو) يوصلك إلى ينبوع 
الرحمة والعزة والعلو وهو الذات وسائر الألفاظ لا توقفك إلا في مقامات النعوت والصفات» 
فكان لفظ (هو) آشرف. فهذا ما خطر بالبال في الكشف عن أسرار لفظ (هو) وإليه الرغبة سبحانه 
في أن ينور بدرة من لمعات أنوارها صدورنا وأسرارناء ويروح بها عقولنا وأرواحنا حتى نتخلص 
من ضيق عالم الحدوث إلى فسحة معارج القدم» ونرقى من حضيض ظلمة البشرية إلى سموات 
الأنوار وما ذلك عليه بعزیز . 

المسألة التاسعة : قال النحويون في قوله تعالى: « لآ له الا هر ارتفع هو لأنه بدل من 
موضع (لا) مع الاسم ولنتكلم في قوله: ما جاءني رجل إلا زيد فقوله : إلا زيد مرفوع على 
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البدلية لأن البدلية هي الاعراض عن الأول والأخذ بالثاني فكأنك قلت : ما جاء‌ني الا زيد وهذا 
معقول لأنه يفيد نفي المجيء عن الكل إلا عن زيد» أما قوله: جاءني إلا زیدا فهاهنا البدلية غير 
ممكنة لأنه يصير في التقدير: جاءني خلق إلا زيداء وذلك يقتضي أنه جاء كل أحد إلا زیدا 
وذلك محال فظهر الفرق والله أعلم . 

أما )رکه ركم € فقد تقدم القول في تفسيرهما وبينا أن الرحمة في حقه سبحانه هي 
النعمة وفاعلها هو الراحم فإذا أردنا إفادة الكثرة قلنا (رحيم) وإذا أردنا المبالغة التامة التي ليست 
إلا له سبحانه قلنا ان . 

واعلم أنه سبحانه إنما خص هذا الموضع بذكر هاتين الصفتين لأن ذكر الإلهية الفردانية يفيد 
القهر والعلو فعقبهما بذكر هذه المبالغة في الرحمة ترویخا للقلوب عن هيبة الإلهية» وعزة 
لعي ع يا 


وه فر < 


قوله تعالی: إنَّ فى خَلَتِ التسمَواتٍ وَالْأَرْضِ واختا الیل والّهار وَالْمّكِ الق 

تخرى فى البحر یما ينهم الّاس وما اَل له ین الما من 3 2 به رش 

بعد موتا وب بت فها من کل داب وسریف آلریتج والشحاب الم اضر ب 04 
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6 تب 

اعلم أنه سبحانه وتعالى لما حكم بالفردانية والوحدانية ذكر ثمانية أنواع من الدلائل التي 
يمكن أن يستدل بها على وجوده سبحانه أولاً وعلى توحيده وبراءته على الأضداد والأنداد ثانيّاء 
وقبل الخوض في شرح تلك الدلائل لا بد من بیان مسائل : 

المسألة الأولى : وهي أن الناس اختلفوا في أن الخلق هل هو المخلوق أو غيره؟ فقال عالم 
من الناس : الخلق هو المخلوق . واحتجوا عليه بالآية والمعقول. أما الآية فهي هذه الآية» 
وذلك لأنه تعالى قال: #إنّ يی حَلْقَ لسرت وَالْأَرْضٍ وَأخْيكيٍ ال اهر 4 إلى قول: ۶ کین 
مدر ی 4 ومعلوم أن الآيات ليست إلا في المخلوق لأن المخلوق هو الذي يدل على 
الصانع» فدلت هذه الآية على أن الخلق هو المخلوق» وأما المعقول فقد احتجوا عليه بأمور . 
أحدها : أن الخلق عبارة عن إخراج الشيء من العدم إلى الوجودء فهذا الاخراج لو كان أمرًا 
مغايرًا للقدرة والأثر فهو ما أن يكون قديمًا أو حديئاء فان كان قدیمّا فقد حصل في الأزل مسمى 
الإخراج من العدم إلى الوجود والإخراج من العدم إلى الوجود مسبوق بالعدم والأزل هو نفي 
المسبوقية فلو حصل الإخراج في الأزل لزم اجتماع النقيضين وهو محال» وان كان محدقًا فلا بد 
له أيضًا من مخرج يخرجه من العدم إلى الوجود فلا بد له من |خراج آخر والكلام فيه كما في 
الأول ويلزم التسلسل . وثانیها: أنه تعالى في الأزل لم يكن مخرجًا للأشياء من عدمها إلى 
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وجودهاء ثم في الأزل هل أحدث آمرا أو لم يحدث؟ فان آحدث أمرًا فذلك الأمر الحادث هو 
المخلوق» وان لم يحدث أمرًا فالله تعالى قط لم يخلق شيئًا . وثالثها : أن المؤثرية نسبة بين ذات 
المؤثر وذات الأثر والنسبة بين الأمرين يستحيل تقريرها بدون المنتسب فهذه المؤثرية إن كانت 
حادثة لزم التسلسل وان كانت قديمة كانت من لوازم ذات الله تعالی» وحصول الأثر ما في 
الحال أو في الاستقبال من لوازم هذا الصفة القديمة العظيمة ولازم اللازم لازم فيلزم أن يكون 
الأثر من لوازم ذات الله تعالى فلا يكون الله تعالی قادرًا مختارًا بل ملجاً مضطرًا إلى ذلك التأثير 
فيكون علة موجبة وذلك كفر. 

واحتج القائلون بأن الخلق غير المخلوق بوجوه: 

أولها: أن قالوا: لا نزاع في أن الله تعالى موصوف بأنه خالق قبل أن يخلق الاشیاء» والخالق 
هو الموصوف بالخلق» فلو كان الخلق هو المخلوق لزم كونه تعالى موصوفا بالمخلوقات التي 
منها الشياطين والأبالسة والقاذورات» وذلك لا يقوله عاقل . 

وثانيها: آنا إذا رأينا حادنًا حدث بعد أن لم يكن قلنا : لم وجد هذا الشيء بعد أن لم يكن فإذا 
قيل لنا إن الله تعالى خلقه وأوجده قبلنا ذلك وقلنا: إنه حق وصواب. ولو قيل : إنه إنما وجد 
بنفسه لقلنا إنه خطأ وكفر ومتناقض» فلما صح تعليل حدوثه بعد ما لم يكن بأن الله تعالى خلقه 
ولم يصح تعليل حدوثه بحدوثه بنفسه» علمنا أن خلق الله تعالى إياه مغاير لوجوده في نفسه 
فالخلق غير المخلوق . 

وثالثها: أنا نعرف أفعال العباد ونعرف الله تعالى وقدرته مع أنا لا نعرف أن المؤثر في أفعال 
العباد أهو قدرة الله أم هو قدرة العبد والمعلوم غير ما هو معلوم فمؤثرية قدرة القادر في وقوع 
المقدور مغايرة لنفس تلك القدرة ولنفس ذلك المقدورء ثم إن هذه المغايرة يستحيل أن تكون 
سلبية لأنه نقيض المؤثرية التي هي عدمية» فهذه المؤثرية صفة ثبوتية زائدة على ذات المؤثر 
وذات الأثر وهو المطلوب . 

ورابعها: أن النحاة قالوا: إذ قلنا خلق الله العالم فالعالم ليس هو المصدر بل هو المفعول به 
وذلك يدل على أن خلق العالم غير العالم . 

وخامسها: أنه يصح أن يقال: خلق السواد وخلق البياض وخلق الجوهر وخلق العرض 
فمفهوم الخلق أمر واحد في الكل مغاير لهذه الماهيات المختلفة بدليل أنه يصح تقسيم الخالقية 
إلى خالقية الجوهر وخالقية العرض ومورد التقسيم مشترك بين الاقسام فثبت أن الخلق غير 
المخلوق فهذا جملة ما في هذه المسألة . 

المسألة الثانية : قال أبو مسلم رحمه الله: أصل الخلق في كلام العرب التقدير وصار ذلك 
اسمّا لأفعال الله تعالى لما كان جميعها صوابًا قال تعالى : وی ڪل شیر فدرم تیا ©[الفرقان: 
ب] ويقول الناس في كل أمر محكم هو معمول على تقدير. 
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المسألة الثالثة : دلت هذه الاية على أنه لا بد من الاستدلال على وجود الصانع بالدلائل 
العقلية وأن التقلید ليس طریقا آلبتة إلى تحصیل هذا الغرض . 

المسألة الرابعة : ذکر ابن جرير في سبب نزول هذه الاية: عن عطاء أنه عليه السلام عند 
قدومه المدينة نزل عليه : ور له" وْحِد4 البقرة: +17] فقال كفار قريش بمكة كيف يسع الناس 
إله واحد؟ فأنزل الله تعالى: #إنَّ فى حَلْتِ التسمَوتٍ وَالَْرْضٍ 4 وعن سعيد بن مسروق قال: سألت 
قريش اليهود فقالوا حدثونا عما جاءكم به موسى من الایات فحدثوهم بالعصا وباليد البيضاء 
وسألوا النصارى عن ذلك فحدئوهم بإبراء الأكمه والأبرص وإحياء الموتى فقالت قريش عند 
ذلك للنبي عليه السلام ادع الله أن يجعل لنا الصفا ذهبًا فنزداد يقيئًا وقوة على عدوناء فسأل ربه 
ذلك فأوحى الله تعالى إليه أن يعطيهم ولكن إن كذبوا بعد ذلك عذبتهم عذابًا لا أعذبه أحدًا من 
العالمين فقال عليه السلام : «ذَرْنِي وَقَوْبِيء أَدعُوهُمْ يوم فَيَؤْمًا» فأنزل الله تعالى هذه الآية مبيئًا 
لهم أنهم إن كانوا يريدون أن أجعل لهم الصفا ذهبًا ليزدادوا يقيئًا فخلق السموات والأرض وسائر 
ما ذكر أعظم . 

واعلم أن الكلام في هذه الأنواع الثمانية من الدلائل على أقسام: 

القسم الأول: في تفصيل القول في كل واحد منهاء فالنوع الأول من الدلائل : الاستدلال 
بأحوال السموات وقد ذكرنا طرقا من ذلك في تفسير قوله تعالى: ری جَمَلَ لح الْأَرْصٌ فرشا 
والسماه با © [البقرة: ۲ ولنذکر هاهنا نمطا آخر من الكلام : 

روي أن عمر بن الحسام كان يقرأ کتاب المجسطي على عمر الابهري فقال بعض الفقهاء 
يومًا: ما الذي تقرء‌ونه فقال : أفسر آية من القرآن» وهي قوله تعالی : فا بنظروا إل السماء وه 
كيت بتيتهًا) [ق: ]١‏ فأنا آفسر كيفية بنيانهاء ولقد صدق الأبهري فیما قال فان کل من كان آکثر 
توغلاً في بحار مخلوقات الله تعالی كان آکثر علمّا بجلال الله تعالی وعظمته فتقول : الکلام في 
آحوال السموات على الوجه المختصر الذي یلیق بهذا الموضع مرتب في فصول : 

الفصل الأول في ترتیب الافلاك 

قالوا: آفربها إلينا كرة القمر» وفوقها كرة عطارد» ثم كرة الزهرة» ثم كرة الشمس ثم كرة 
المریخ» ثم كرة المشتري» ثم كرة زحل» ثم كرة الثوابت» ثم الفلك الاعظم . 

واعلم أن في هذا الموضوع أبحاثا: 

البحث الأول: ذكروا في طريق معرفة هذا الترتيب ثلاثة آوجه : الأول: السيرء وذلك أن 
الكوكب الأسفل إذا مر بين أبصارنا وبين الكوكب الأعلى فإنهما يبصران ككوكب واحد» ويتميز 
الساتر عن المستور بلونه الغالب» كصفرة عطارد» وبياض الزهرة وحمرة المريخ» ودرية 
المشتري» وكمودة زحل» ثم إن القدماء وجدوا القمر يكسف الكواكب الستة» وكثيرًا من 
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الثوابت التي في طریقه في ممر البروج» وکوکب عطارد یکسف الزهرة» والزهرة تكسف المریخ 
وعلی هذا الترتیب فهذا الطریق يدل على کون القمر تحت الشمس لانکسافها به» لکن لا يدل 
على کون الشمس فوق سائر الکواکب أو تحتهاء لأن الشمس لا تنکسف بشيء منها لاضمحلال 
آضوائها في ضوء الشمس » فسقط هذا الطریق بالنسبة إلى الشمس . الثاني : اختلاف المنظر فانه 
محسوس للقمر وعطارد والزهرة» وغیر محسوس للمریخ والمشتري وزحل» وآما في حق 
الشمس فقلیل جدّاء فوجب أن تکون الشمس متوسطة بين القسمین» وهذا الطریق بين جذا لمن 
اعتبر اختلاف منظر الکواکب وشاهده على الوجه الذي حکیناه فأما من لم یمارسه فانه 
یکون مقلذا فیه» لا سیما وأن آبا الریحان وهو أستاذ هذه الصناعة ذکر في تلخیصه لفصول 
الفرغاني أن اختلاف المنظر لا يحس به الا في القمر . الثالث : قال بطلیموس : إن زحل 
والمشتري والمریخ تبعد عن الشمس في جمیع الابعاد؛ وأما عطارد والزهرة فانهما لا یبعدان عن 
الشمس بعد التسدیس فضلاً عن سائر الأبعاد» فوجب کون الشمس متوسطة بين القسمین» وهذا 
الدلیل ضعيف» فانه منقوض بالقمر» فانه یبعد عن الشمس کل الأبعاد» مع أنه تحت الكل . 

البحث الثان : في أعداد الأفلاك» قالوا إنها تسعة فقط » والحق أن الرصد لما دل على هذه 
التسعة أثبتناهاء فأما ما عداهاء فلما لم يدل الرصد عليه» لا جرم ما جزمنا بثبوتها ولا بانتفائهاء 
وذكر ابن سينا في الشفاء : أنه لم يتبين لي إلى الآن أن كرة الثوابت كرة واحدة أو كرات منطبق 
بعضها على بعض» وأقول : هذا الاحتمال واقع» لأن الذي يمكن أن يستدل به على وحدة كرة 
الثوابت ليس إلا أن يقال: إن حركاتها متساوية» وإذا كان كذلك وجب كونها مركوزة في كرة 
واحدة» والمقدمتان ضعيفتان . 

أما المقدمة الأولى: فلأن حركاتها وان كانت في حواسنا متشابهة» لكنها في الحقيقة لعلها 
ليست كذلك» لأنا لو قدرنا أن الواحد منها يتم الدور في ستة وثلاثين ألف سنة والاخر يتم هذا 
الدور في مثل هذا الزمان لكن ينقصان عاشرة» إذا وزغنا تلك العاشرة على أيام ستة وثلاثين ألف 
سنة» لا شك أن حصة كل يوم» بل كل سنة» بل كل ألف سنة مما لا يصير محسوسّاء وإذا كان 
كذلك سقط القطع بتشابه حركات الثوابت . 

وأما المقدمة الثانية : وهي أنها لما تشابهت في حركاتها وجب كونها مركوزة في كرة واحدة 
وهي أيضًا ليست يقينية» فان الأشياء المختلفة لا يستبعد اشتراكها في لازم واحد» بل آقول هذا 
الاحتمال الذي ذكره ابن سينا في كرة الثوابت قائم في جميع الكرات» لأن الطريق إلى وحدة كل 
كرة ليس إلا ما ذكرناه وزیفناه» فإذن لا يمكن الجزم بوحدة الكرة المتحركة بالحركة اليومية 
فلعلها كرات كثيرة مختلفة في مقادير حركاتها بمقدار قليل جدًا لا تفي بضبط ذلك التفاوت 
أعمارناء وكذلك القول في جمیع الممثلات والحوامل . ۱ 

ومن الناس من آثبت كرة فوق كرة الثوابت» وتحت الفلك الاعظم» واحتجوا من وجوه. 
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الأول : أن الراصدين للميل الأعظم وجدوه مختلف المقدارء وكل من كان رصده أقدم كان 
وجدان الميل الاعظم أعظم› فإن بطليموس وجده. (كج نا) ثم وجد في زمان المأمون (كج له) 
ثم وجد بعد المأمون وقد تناقص بدقيقة» وذلك يقتضي أن من شأن القطبين أن يقل ميلهما تارة 
ويكثر أخرى» وهذا إنما يمكن إذا كان بين كرة الكل» وكرة الثوابت كرة أخرى يدور قطباها 
حول قطبي كرة الكل» ويكون كرة الثوابت يدور أيضًا قطباها حول قطبي تلك الكرة فيعرض 
لقطبها تارة أن يصير إلى جانب الشمال منخفضاء وتارة إلى جانب الجنوب مرتفعًا فيلزم من ذلك 
أن ينطبق معدل النهار على منطقة البروج» وأن ينفصل عنه تارة أخرى إلى الجنوب . وثانيها: أن 
أصحاب الأرصاد اضطربوا اضطرابًا شدیذا في مقدار مسير الشمس على ما هو مشروح في 
المطولات» حتى إن بطليموس حكى عن أبرخس أنه كان شاکا في أن هذا السير يكون في أزمنة 
متساوية أو مختلفة . 

ثم إن الناس ذكروا في سبب اختلافه قولين: أحدهما: قول من يجعل أوج الشمس متحركًا 
فإنه زعم أن الاختلاف الذي يلحق حركة الشمس من هذه الجهة يختلف عند نقطتي الاعتدالين 
لاختلاف بعدهما من الأوج» فيختلف زمان سير الشمس من أجله . وثانيهما: قول أهل الهند 
والصين وبابل» وأكثر قدماء علماء الروم ومصر والشام : أن السبب فيه انتقال فلك البروج» 
وارتفاع قطبيه وانحطاطه وحكى أبرخس أنه كان يعتقد هذا الرأي» وذكر باربا الإسكندراني أن 
أصحاب الطلسمات کانوا يعتقدون ذلك أيضاء وأن قطب فلك البروج يتقدم عن موضعه ويتأخر 
ثمان درجات» وقالوا: إن ابتداء الحركة من (كب) درجة من الحوت إلى أول الحمل . وثالثها : 
أن بطليموس رصد الثوابت فوجدها تقطع في كل مائة سنة درجة واحدة والمتأخرون رصدوها 
فوجدوها تقطع في كل مائة سنة درجة ونصفّا» وهذا تفاوت عظيم يبعد حمله على التفاوت في 
الا لات التي تتخذها المهرة في الصناعة على سبيل الاستقصاعی فلا بد من حمله على ازدياد 
المیل ونقصانه» وذلك یوجب القول بثبوت الفلك الذي ذکرناه . 

البحث الثالث : احتجوا على أن الکواکب الثابتة مرکوزة في فلك فوق آفلاك هذه الکواکب 
السبعة» فقالوا: شاهدنا لهذه الأفلاك السبعة حرکات آسرع من حرکات هذه الثوابت» وثبت أن 
الکواکب لا تتحرك الا بحركة الفلك» وهذا يقتضي کون هذه الثوابت مركوزة في كرة سوی هذه 
السبعة» ولا يجوز أن تکون مرکوزة في الفلك الاعظم لأنه سريع الحرکة» يدور في کل يوم وليلة 
دورة واحدة بالتقريب» ثم قالوا: إنها مرکوزة في كرة فوق كرات هذه السبعة لأن هذه الکواکب 
السبعة قد تكسف تلك الثوابت» والکاسف تحت المکسوف. فکرات هذه السبعة وجب أن 
تكون دون كرات الثوايت . 

وهذا الطريق أيضًا ضعيف من وجوه: أحدها: أنا لا نسلم أن الكوكب لا يتحرك إلا بحركة 
فلكية» وهم إنما بنوا على امتناع الخرق على الأفلاك» ونحن قد بينا ضعف دلائلهم على ذلك . 
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وثانیها: سلمنا أنه لا بد لهذه الثوابت من كرات آخری إلا أن مذهبکم أن کل كرة من هذه 
الکرات السبعة تنقسم إلى أقسام كثيرة» ومجموعها هو الفلك الممثل وآن هذه الافلاگ الممثلة 
بطيئة الحركة على وفق حركة كرة الثوابت» فلم لا يجوز أن يقال : هذه الثوابت مركوزة في هذه 
الممثلات البطيئة الحركة» فأما السيارات فانها مركوزة في الحوامل التي هي أفلاك خارجة 
المرکز» وعلى هذا التقدير لا حاجة إلى إثبات كرة الثوابت . وثالثها: هب أنه لا بد من كرة 
أخرى فلم لا يجوز أن يكون هناك كرتان إحداهما فوق كرة زحل» والأخرى دون كرة القمرء 
وذلك لأن هذه السيارات لا تمر إلا بالثوابت الواقعة في ممر تلك السيارات» فأما الثوابت 
المقاربة للقطبين فإن السيارات لا تمر بشيء منها ولا تكسفهاء فالثوابت التي تنكسف بهذه 
السيارات هب أنا حکمنا بكونها مركوزة في كرة فوق كرة زحل» أما التي لا تنكسف بهذه 
السيارات فكيف نعلم أنها ليست دون السيارات فثبت أن الذي قالوه غير برهاني بل احتمالي . 

البحث الرابع : زعموا أن الفلك الأعظم حركته أسرع الحركات فإنه يتحرك في اليوم والليلة 
قريبًا من دورة تامة» وأنه يتحرك من المشرق إلى المغرب . 

وأما الفلك الثامن الذي تحته فإنه في نهاية البطء حتى إنه يتحرك في كل مائة سنة درجة عند 
بطليموس» وعند المتأخرين في كل ستة وستين سنة درجة» وأنه يتحرك من المغرب إلى المشرق 
على عكس الحركة الأولى» واحتجوا عليه بأنا لما رصدنا هذه الثوابت وجدنا لها حركة على 
خلاف الحركة اليومية . 

واعلم أن هذا أيضًا ضعیف. فلم لا يجوز أن يقال : إن الفلك الأعظم يتحرك من المشرق إلى 
المغرب كل يوم وليلة دورة تامة» والفلك الثامن أيضًا يتحرك من المشرق إلى المغرب كل يوم 
وليلة دورة إلا بمقدار نحو عشر ثانية فلا جرم نرى حركة الكوكب في الحس مختلفة عن الحركة 
الأولى بذلك القدر القليل في خلاف جهة الحركة الأولى» فإذا اجتمعت تلك المقادير أحس كأن 
الكوكب الثابت يرجع بحركة بطيئة إلى خلاف جهة الحركة اليومية» فهذا الاحتمال واقع» وهم 
ما أقاموا الدلالة على إبطاله» ثم الذي يدل على أنه هو الحق وجهان : 

الأول: وهو برهاني» أن حركة الفلك الثامن لو كانت إلى خلاف حركة الفلك الأعظم لكان 
حينما يتحرك بحركة الفلك الأعظم إلى جهة إما أن يتحرك بحركة نفسه إلى خلاف تلك الجهة أو 
لا يتحرك في ذلك الوقت بمقتضى حركة نفسه» فان كان الأول لزم کون الشيء الواحد دفعة 
واحدة متحركا إلى جهتين» والحركة إلى جهتين تقتضي الحصول في الجهتين دفعة وذلك 
محال» وان كان القسم الثاني لزم انقطاع الحركات الفلكية» وهم لا يرضون بذلك . 

الثاني: أن نهاية الحركة حاصلة للفلك الأعظم» ونهاية السكون حاصلة للأرض» والأقرب 
إلى العقول أن يقال: كل ما كان أقرب من الفلك الأعظم كان أسرع حركة» وكل ما كان أبعد كان 
أبطأ حركة» ففلك الثوابت أقرب الأفلاك إليه» فلا جرم لا تفاوت بين الحركتين إلا بقدر قلیل» 
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وهو الذي يحصل من اجتماع مقادير التفاوت في كل مائة سنة درجة واحدة» ويليه فلك زحل 
Oe ir COR OE EON TEP‏ 
اجتمعت بلغت في كل ثلاثين سنة إلى تمام الدور» وعلى هذا القول كل ما كان أبعد عن الفلك 
الأعظم كان أبطأ حركة» فكان تفاوته أكثر حتى يبلغ إلى فلك القمر الذي هو أبطأ الأفلاك 
ا ای و ی ا aS‏ ا 
كل شهرء ولا یزال كذلك حتى ينتهي إلى الأرض التي هي آبعد الأشياء عن الفلك» فلا جرم 
كانت في نهاية السكون» فثبت أن كلامهم في هذه الأصول مختل ضعيف والعقل لا سبيل له إلى 
الوصول إليها 
الفصل الثاني في معرفة الافلاك 

القوم وضعوا لأنفسهم مقدمتين ظنیتین : إحداهما: أن حركات الأجرام السماوية متساوية 

متصلة وأنها لا تبطئ مرة وتسرع أخرى» وليس لها رجوع عن متوجهاتها. والثانية: أن 
الكواكب لا تتحرك بذاتها بل بتحرك الفلك» ثم إنهم بنوا على هاتين المقدمتين مقدمة أخرى 
فقالوا: الفلك الذي يحمل الكواكب إما أن يكون مركزه مركز الأرض أو لا یکون. فان كان 
مركزه مركز الأرض» فإما أن يكون الكوكب مركورًا في ثخنه أو مركورًا في جرم مركوز في خن 
ذلك الفلك» فان كان الأول استحال أن يختلف قرب الكوكب وبعده من الأرض» وأن يختلف 
قطعه للقسى من ذلك الفلك والأعراض الاختلاف في حركة الفلك» أو في حركة الكوكب» وقد 
فرضنا آنهما لا يوجدان ألبتة» فبقي القسمان الآخران: آحدهما: أن يكون الكوكب مركورًا في 
جرم كري مستدير الحركة» مغروز في ثخن الفلك المحيط بالأرض» وذلك الجرم نسميه بالفلك 
المستدیر» فحينئذ يعرض بسبب حركته اختلاف حال الكوكب بالنسبة إلى الأرض تارة بالقرب 
والبعد وتارة بالرجوع والاستقامة وتارة بالصغر والكبر في المنظر وإما أن يكون الفلك المحيط 
بالأرض ليس مركزه موافقًا لمركز الأرض» فهو الفلك الخارج المرکز» ويلزم أن يكون الحامل 
في أحد نصفي فلك البروج من ذلك الفلك أعظم من النصف» وفي نصفه الآخر أقل من 
النصف. فلا جرم يحصل بسببه : القرب والبعد من الأرض» وأن يقطع أحد نصفي فلك البروج 
في زمان أكثر من قطعه النصف الآخرء فظهر أن اختلاف أحوال الكواكب في صغرها وكبرهاء 
وسرعتها وبطئهاء وقربها وبعدهاء من الارض لا يمكن حصوله إلا بأحد هذين الشيئين» أعني 
فلك التدوير» والفلك الخارج المركز . 

إذا عرفت هذا فلنرجع إلى لتفصيل قولهم في الأفلاك» فقالوا: هذه الأفلاك التسعة» منها ما 
هو كرة واحدة» وهو الفلك الاعظم وفلك الثوابت» ومنها ما ينقسم إلى كرتين» وهو فلك 
الشمس» وذلك أنه ينفصل منه فلك آخر مركزه غير مركز العالم» بحيث يتماس سطحاهما 
المحدبان على نقطة تسمى الأوج» وهو البعد الأبعد من الفلك المنفصل» ويتماس سطحاهما 
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المقعران على نقطة تسمى الحضيض» وهو البعد الأقرب منه» وهما في الحقيقة فلك واحدء 
منفصل عنه فلك آخرء إلا أنه يقال : فلكان» توسعاء ويسمى المنفصل عنه : الفلك الممثل» 
والمنفصل الخارج المركز فلك الاوج» وجرم الشمس مغرق فيه بحيث يماس سطحه سطحیه 
ومنها ما ينقسم إلى ثلاث آکر» وهي آفلاك الكواكب العلوية والزهرة» فإن لكل واحد منهما 
فلكين مثل فلك الشمس» وفلکا آخر موقعه من خارج المركز مثل موقع جرم الشمس من فلكه 
ويسمى : فلك التدوير والكوكب مغرق فيه بحيث يماس سطحه ويسمى الخارج المرکز : الفلك 
الحامل» ومنها ما ينقسم إلى أربع أكر وهو فلك عطارد والقمرء أما عطارد فان له فلكين مثل 
فلكي الشمس وينفصل من الثاني فلك آخر انفصال الخارج المركز عن الممثل بحيث يقع مركزه 
خارجا عن المركزين وبعده عن مركز الخارج المركز مثل نصف بعد ما بين مركزي الخارج 
المركز والممثل ويسمى المنفصل عنه الفلك المدير والمنفصل الفلك الحامل» ومنه فلك 
التدوير وعطارد فيه كما سبق في الكرات الاربعة» وأما القمر فان فلكه ينقسم إلى كرتين 
متوازيتين والعظمى تسمى الفلك الممثل والصغرى الفلك المائل وينقسم المائل إلى ثلاث أكر 
كما في الكواكب الأربعة» وكل فلك ينفصل عنه فلك آخر على الصورة التي عرفتها في فلك 
الشمس فإنه يبقى من المنفصل عنه كرتان مختلفتا الشخن يسميان متممين لذلك الفلك المنفصل 
وكل واحد من هذه الأفلاك يتحرك على مركزه حركة دائمة متصلة إلى أن يقضي الله أمرًا كان 
مفعولا والناس إنما وصلوا إلى معرفة هذه الكرات بناء على المقدمة التي قررناها ولا شك أنها 
لو صحت لصح القول بهذه الأشياء إنما الشأن فیها . 
الفصل الثالث في مقادير الحركات 

قال الجمهور: إن جميع الأفلاك تتحرك من المغرب إلى المشرق سوى الفلك الاعظم 
والمدير لعطارد والفلك الممثل والمائل والمدير للقمر فالحركة الشرقية تسمى : الحركة إلى 
التوالي والغربية إلى خلاف التوالي» والفلك الأعظم يتحرك حركة سريعة في كل يوم بليلته دورة 
واحدة على قطبين د يسميان قطبي العالم ويحرك جميع الأفلاك والكواكب» وبهذه الحركة يقع 
للكواكب الطلوع والغروب وتسمى الحركة الأولى» وفلك الثوابت يتحرك حركة بطيئة في كل 
ست وستين سنة عند المتأخرين درجة واحدة على قطبين يسميان قطبي فلك البروج» وهما 
يدوران حول قطبي العالم بالحركة الأولى وتتحرك على وفق هذه الحركة جميع الأفلاك 
المتحركة» وبهذه الحركة تنتقل الأوجات عن موضعها من فلك البروج وتسمى الحركة الثانية 
وحركة الأوج وهي حركة الثوابت والثوابت إنما سميت ثوابت لاسباب: أحدها: كونها بطيئة 
لأنها بإزاء السيارة تشبه الشاكنة . وثانيها: السيارة تتحرك إليها وهي لا تتحرك إلى السيارة فكأن 
الثوابت ثابتة لانتظارها . وثالثها: عروضها ثابتة على مقدار واحد لا يتغير . ورابعها: أبعاد ما 
بينها ثابتة على حال واحد لا تتغير الصورة المتوهمة عليها من الصور الثماني والأربعين . 
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وخامسها: الأزمنة عند أكثر عوام الأمم منوطة بطلوعها وآفولها بحیث لا یتفاوت إلا في القرون 
والأحقاب . 

وأما الأفلاك الخارجة المرکز فإنها تتحرك في کل یوم هکذا: زحل (ب أ) المشتري (دنط) 
المریخ بدلالة الشمس (لاکر) الزهرة (نط ج) عطارد (نط ح) والقمر (یج يج مو) وتسمی حركة 
المرکز» وحركة الوسط وهي حرکات مراکز أفلاك التداویر ومرکز الشمس والأفلاك التداویر 
تتحرك بهذا المقدار زحل (نرح) المشتري (ند ط) المریخ (کرمب) الزهرة (لونط) عطارد (ج 
وکد) القمر (یج ج ند) وتسمی : الحركة الخاصة. وحرکة الاختلاف وهي حرکات مراکز 
الکواکب . واعلم أن بسبب هذه الحرکات المختلفة یعرض لهذه الکواکب آحوال مختلفة : 

احدها:آنه یحصل للقمر مثلا آبعاد مختلفة غير مضبوطة بالنسبة إلى هذا العالم والانواع 
المضبوطة منها آربعة : 

الاول:آن یکون القمر على البعد الأقرب من فلك التدویر ومرکز التدویر على البعد الاقرب من 
الفلك الخارج المرکز ویقال له البعد الاقرب وهو ثلاث وثلاثون مرة مثل نصف قطر الارض 
بالتقريب . 

الثاني: أن یکون القمر على البعد الأبعد من فلك التدویر ومرکز فلك التدویر على البعد 
الأقرب من الفلك الخارج المرکز وهو البعد الأقرب للأبعد وهو ثلاث وآربعون مرة مثل نصف 
قطر الأرض . 

الثالث: أن یکون القمر على البعد الأقرب من فلك التدویر ومرکز فلك التدویر على البعد 
الأبعد من الفلك الخارج المرکز وهو البعد الأبعد للأقرب وهو آربعة وخمسون مرة مثل نصف 
قطر الأرض . 

الرابع: أن یکون القمر على البعد الأبعد من فلك التدویر ومرکز التدویر على البعد الابعد من 
الفلك الخارج المرکز وهو البعد الأبعد وهو آربعة وستون مرة مثل نصف قطر الأرض» ثم إن ما 
بين هذه النقط الأربعة الأحوال مختلفة على ما آتی على شرحها أبو الریحان . 

وانیها: أن جمیع الکواکب مرتبطة بالشمس ارتباطا ماء فأما العلوية فان بعد مراکزها عن ذری 
أفلاك تداویرها أبدا تکون بمقدار بعد مركز الشمس عن مراکز تداویرها وحینثذ تکون محترقة 
ومتی كانت في الحضیض كانت في مقابلتها وحينئذ تکون مقابلة للشمس وذلك يقارن الشمس 
في منتصف الاستقامة ویقابلها في منتصف الرجوع وقیل : إن نصف قطر فلك تدوير المریخ 
اعظم من نصف قطر فلك ممثل الشمس فیلزم أنه إذا كان مقارتا للشمس یکون بعد مرکزه عن 
مركز الشمس أعظم منه إذا كان مقابلاً لهاء وأما السفلیات فإن مراکز أفلاك تداویرها أبدًا یکون 
مقارنًا للشمس فیلزم أن تقارن الشمس الذروة والحضیض في منتصفي الاستقامت والرجوع غاية 
بعد کل واحد منهما عن الشمس بمقدار نصف قطر فلك تدويرهماء وهو للزهرة (مه) ولعطارد 
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(كه) بالتقريب وأما القمر فان مركز الشمس أبدًا يكون متوسطا بين بعده الأبعد وبين مركز تدويره 
ولذلك يقال لبعدمركز تدويره عن البعد الأبعد البعد المضاعف لأنه ضعف بعد مركز تدويره من 
الشمس فلزم أنه متى كان مركز تدويره في البعد الأبعد» فإما أن يكون مقابلاً للشمس أو مقارنًا 
لهاء ومتى كان في البعد الأقرب تكون الشمس في تربيعه فلذلك يكون اجتماعه واستقباله في 
البعد الأبعد وتربيعه مع الشمس في الأقرب . 
الفصل الرابح في كيفية الاستدلال بهذه الأأحوال على وجود الصانع 

وهي من وجوه: 

أحدها: النظر إلى مقادير هذه الأفلاك» فإنها مع اشتراكها في الطبيعة الفلکية» اختص كل 
واحد منها بمقدار خاصء مع أنه لا يمتنع في العقل وقوعها على أزيد من ذلك المقدار أو آنقص 
منه بذرة» فلما قضى صريح العقل بأن المقادير بأسرها على السوية» قضى بافتقارها في مقاديرها 
إلى مخصص ملبر . ۱ ۱ 

وانیها: النظر إلى آحیازها» فان کل فلك مماس بمحدبه فلکا آخر فوقه وبمقعره فلکا آخر 
تحته» ثم ذلك الفلك إما أن یکون متشابه الاجزاء أو ينتهي بالآخرة إلى جسم متشابه الأجزاءء 
وذلك الجسم المتشابه الاجزاء لا بد وآن تکون طبيعة كل واحد من طرفیه مساوية لطبيعة طرفه 
الآخرء فکما صح على محدبه أن یلقی جسمّا وجب أن يصح على مقعره أن یلقی ذلك الجسم 
ومتى كان كذلك صح أن العالي يمكن وقوعه سافلاً» والسافل يمكن وقوعه عاليّاء ومتى كان 
كذلك كان اختصاص كل واحد منها بحيزه المعين أمرًا جائرزًا يقضي العقل بافتقاره إلى 
المقتضى . 

والشها: أن كل كوكب حصل في مقعره اختص به أحد جوانب ذلك الفلك دون سائر 
الجوانب» ثم إن ذلك الموضع المنتفي من ذلك الفلك مساو لسائر جوانبه» لأن الفلك عنده 
جسم متشابه الاجزاء» فاختصاص ذلك المقعر بذلك الكوكب دون سائر الجوانب يكون أمرًا 
ممكنًا جائزا فيقضي العقل بافتقاره إلى المخصص . 

ورابعها: أن كل كرة فإنها تدور على قطبين معینین» وإذا كان الفلك متشابه الأجزاء كان جميع 
النقط المفترضة عليه متساوية» وجميع الدوائر المفترضة عليه أيضًا متساوية» فاختصاص نقطتين 
معينتين بالقطبية دون سائر النقط مع استوائها في الطبيعة يكون أمرًا جائزّاء فيقضي العقل بافتقاره 
إلى المقتضی ‏ وهكذا القول في تعين كل دائرة معينة من دوائرها بأن تكون منطقة . 

وخامسها: أن الأجرام الفلكية مع تشابهها في الطبيعة الفلكية كل واحد منها مختص بنوع معين 
من الحركة في البطء والسرعة» فانظر إلى الفلك الأعظم مع نهاية اتساعه وعظمه ثم إنه يدور 
دورة تامة في اليوم والليلة» والفلك الثامن الذي هو أصغر منه لا يدور الدورة التامة إلا في ست 
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وثلائین سنة على ما هو قول الجمهورء ثم إن الفلك السابع الذي تحته يدور في ثلاثين سنت 
فاختصاص الأعظم بمزيد السرعة» والأصغر بمزيد البطء مع أنه على خلاف حكم العقل فإنه 
كان ينبغي أن يكون الأوسع أبطأ حركة لعظم مداره» والأصغر أسرع استدارة لصغر مداره ليس 
إلا لمخصص» والعقل يقضي بأن كل واحد منها إنما اختص بما هو عليه بتقدير العزيز العليم . 

وسادسهاأن الفلك الممثل إذا انفصل عنه الفلك الخارج المركز بقي متممان: أحدهما: من 
الخارج» والآخر: من الداخل» وأنه جرم متشابه الطبيعة» ثم اختص أحد جوانبهما بغاية 
الشخن» والآخر بغاية الرقة ة بالنسبة» وإذا كان كذلك وجب أن يكون نسبة ذلك الشخن والرقة إلى 
طبيعته على السوية» فاختصاص أحد جانبيه بالرقة والآخر بالشخن» لا بد وأن يكون بتخصيص 
المخصص المختار . 

وسابعهاأنها مختلفة في جهات الحركات» فبعضها من المشرق إلى المغرب» وبعضها من 
المغرب إلى المشرق» وبعضها شمالية» وبعضها جنوبية» مع أن جميع الجهات بالنسبة إليها 
على السوية» فلا بد من الافتقار إلى المدبر . 

ا ع و لي بو 
ابتدأت بالحركة» ومحال أن يقال: إنها كانت أزلاً متحركة لأن ماهية الحركة تقتضى المسبوقية 
بالغیر» لأن الحركة انتقال من حالة إلى حالة والأزل ينافي المسبوقية قية بالغیر» فالجمع بين الحركة 
ا و ی 0 ۳ يه 
أو كانت ساكنة» أو قلنا : إنها كانت قبل تلك الحركة معدومة أصلا فالا بتداء بالحركة بعد عدم 
الحركة يقتضي الافتقار إلى مدبر قديم سبحانه وتعالى ليحركها بعد أن كانت معدومة» أو بعد أن 
كانت ساکنة» وهذا المأخذ أحسن الماخذ وأقواها. 

وتاسعهاأن يقال : إن حركاتها إما أن تكون من لوازم جسمانيتها المعينة» لكنا نرى جسمانیتها 
المعينة منفكة عن كل واحد من أجزاء تلك الحركة» فإذن كل واحد من أجزاء حركته ليس من 
لوازمه» فافتقرت الأفلاك في حركاتها إلى محرك من خارج» وذلك هو محرك المتحركات» 
ومدبر الثوابت والسيارات» وهو الحق سبحانه وتعالی . 

وعاشرهاآن هذا الترتيب العجيب في تركيب هذه الأفلاك وائتلاف حركاتها أترى أنها مبنية 
على حكمة» أم هي واقعة بالجزاف والعبث؟ آما القسم الثاني : فباطل وبعيد عن العقل» فان 
جوز في بناء رفيع» وقصر مشيد أن التراب والماء انضم أحدهما إلى الآخر» ثم تولد منهما 
لبنات» ثم تركبت تلك اللبنات وتولد من تركبها قصر مشيد وبناء عال» + فزنه رضي عليه 
بالجنون» ونحن نعلم أن تركيب هذه الأفلاك وما فيها من الکواکب» وما لها من الحركات لیس 
أقل من ذلك البناء» فثبت أنه لا بد فيها من رعاية حكمة» ثم لا يخلو ما أن يقال: إنها أحياء 
ناطقة فهي تتحرك بأنفسها أو يقال: إنه يحركها مدبر قاهر» والأول باطل لأن حركتها إما أن 
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تكون لطلب استكمالها أو لا لهذا الغرض» فان كانت طالبة بحركتها لتحصيل كمال فهي ناقصة 
في ذواتهاء طالبة للاستكمال» والناقص بذاته لا بد له من مكمل» فهي مفتقرة محتاجة» وان لم 
تكن طالبة بحركتها للاستكمال» فهي عابثة في أفعالهاء فيعود الأمر إلى أنه يبعد في العقول أن 
يكون مدار هذه الأجرام المستعظمة» والحركات الدائمة» على العبث والسفه»ء فلم يبق في 
العقول قسم هو الأليق بالذهاب إليه إلا أن مدبرًا قاهرًا غالبًا على الدهر والزمان يحركها لأسرار 
مخفية» ولحكم لطيفة هو المستأثر بهاء والمطلع عليهاء وليس عندنا إلا الإيمان بها على 
الإجمال على ما قال : رڪرو فى لق السَمِوتِ والارض را ما خَلَقَتَ هنذا بلطلا 19آل عمران: 151] . 

والحادي عشر: أنا نراها مختلفة في الألوان» مثل صفرة عطارد» وبياض الزهرة وضوء الشمس 
وحمرة المريخ ودرية المشتري» وكمودة زحل واختلاف كل واحد من الكواكب الثابتة بعظم 
خاص ولون خاص وتركيب خاص» ونراها أيضًا مختلفة بالسعادة والنحوسة» ونرى أعلى 
الكواكب السيارة آنحسها ونرى ما دونها أسعدهاء ونرى سلطان الكواكب سعيدًا في بعض 
الاتصالات نحسًا في بعض ونراها مختلفة في الوجوه والخدود واللثات والذكورة والأنوثة وكون 
بعضها نهاریا وليليًا وسائرًا وراجعًا ومستقيمًا وصاعدا وهابطا مع اشتراكها بأسرها في الشفافية 
والصفاء والنقاء في الجوهر فيقضي العقل بأن اختصاص كل واحد منها بما اختص به لا بد وأن 
والثاني عشر: وهو أن هذه الكواكب وكان لها تأثير في هذا العالم فهي ما أن تكون متدافعة أو 
متعاونة» أو لا متدافعة ولا متعاونة» فإن كانت متدافعة فإما أن يكون بعضها أقوى من بعض أو 
تكون متساوية في القوة وان كان بعضها أقوى من بعض كان القوي غالبًا آبذا والضعيف مغلوبّا 
أبدّاء فوجب أن تستمر أحوال العالم على طبيعة ذلك الكوكب لكنه ليس الأمر كذلك وان كانت 
متساوية في القوة وهي متدافعة وجب تعذر الفعل عليها بأسرها فتكون الأفعال الظاهرة في العالم 
صادرة عن غيرها فلا يكون مدبر العالم هو هذه الکواکب» بل غيرها وان كانت متعاونة لزم بقاء 
العالم أيضا على حالة واحدة من غير تغير أصلا وإن كانت تارة متعاونة وتارة متدافعة كان انتقالها 
من المحبة إلى البغضة وبالعكس تغيرًا لها في صفاتها فتكون هي مفتقرة في تلك التغيرات إلى 
الصانع المستولي عليها بالقهر والتسخير. 

والثالث عشر: أنها أجسام وكل جسم مركب وكل مركب مفتقر إلى كل واحد من أجزائه وكل 
واحد من أجزائه غيره فكل جسم هو مفتقر إلى غيره ممكن وکل ممكن مفتقر إلى غيره ممكن 
لذاته» وکل ممكن لذاته فله مؤثر وکل ماله مؤثر فافتقاره إلى مؤثره إما أن يكون حال بقائه» أو 
حال حدوثه أو حال عدمه» والأول باطل لأنه يقتضي إيجاد الموجود وهو محال» فبقي القسمان 
الآخران وهما یقتضیان الحدوث الدال على وجود الصانع . ۱ 

والرابع عشر: أن الأجسام متساوية في الجسمية لأنه يصح تقسیم الجسم إلى الفلكي 
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والعنصري والكثيف واللطیف والحار والبارد» والرطب واليايس» ومورد التقسيم مشترك بين 
كل الأجسام . فالجسمية قدر مشترك بين هذه الصفات» والأمور المتساوية في الماهية يجب أن 
تکون متساوية فى قابلية الصفات » فإذن كل ما صح على جسم صح على غیره» فإذن اختصاص 
كل جسم بما اختص به من المقدار» والوضع» والشکل» والطبع» والصفة. لا بد وأن يكون من 
الجائزات وذلك يقضي بالافتقار إلى الصانع القدیم جل جلاله» وتقدست أسماؤه ولا اله 
غيره» فهذا هو الاشارة إلى معاقد الدلائل المستنبطة من آجسام السموات والأرض» على إثبات 
الصانع : وو تما فى الا من سجرة اقلم والبحر يمم من بعری سَبَعَةُ انحر ما يدت کم 


له [لقمان: ۲۷] ٠‏ 

النوع الثاني : من الدلائل أحوال الأرض وفيه فصلان : 

الفصل الأول في بیان احوال الأزض 

واعلم أن لاختلاف أحوال الأرض أسبابا: 

السبب الأول: اختلاف أحوالها بسبب حركة الفلك» وهي أقسام : 

القسم الأول : المواضع العديمة العرض» وهي التي على خط الاستواء بموافقتها قطبي 
العالم» تقاطع معدل النهار على زوايا قائمة» وتقطع جميع المدارات اليومية بنصفين» وتكون 
حركة الفلك دولابية» ولم يختلف هناك ليل كوكب مع نهاره» ولم يتصور كوكب أبدي الظهورء 
ولا أبدي الخفاء» بل يكون لكل نقطة سوى القطبين: طلوع وغروب ويمر فلك البروج بسمت 
الرأس في الدورة مرتين» وذلك عند بلوغ قطبية دائرة الأفق» وتمر الشمس بسمت الرأس مرتين 
في السنة» وذلك عند بلوغها نقطتي الاعتدالين . 

القسم الثاني : المواضع التي لها عرض» فان قطب الشمال يرتفع فيها من الأفق» وقطب 
الجنوب ينحط عنه ويقطع الأفق معدل النهار فقط على نصفين» فأما سائر المدارات فيقطعها 
بقسمين مختلفين» الظاهر منهما في الشمالية أعظم من الخافي وفي الجنوبية بخلاف ذلك› 
ولهذا يكون النهار في الشمالية أطول من الليل» وفي الجنوبية بالخلاف» وتصير الحركة هاهنا 
حمائلية» ولم ي یتفق لیل کوکب مم نهاره. الا ما کان في معدل الان وتصیر الکواکب التي 
بالقرب من قطب الشمال أبدية الظهور» والتي بالقرب من قطب الجنوب أبدية الخفاء» وتمر 
الشمس بسمت الرأس في نقطتین بعدهما عن معدل النهار إلى الشمال مثل عرض الموضع . 

القسم الثالث : وهو الموضع الذي يصير ارتفاع القطب فيه مثل المیل الأعظم› وهاهنا یبطل 
طلوع قطبي فلك البروج وغروبهما إلا آنهما یماسان الافق» وحينئذ يمر فلك البروج بسمت 
الرأس» ولم تمر الشمس بسمت الرأس إلا في الانقلاب الصيفي . 

القسم الرابع : وهو أن یزداد العرض على ذلك» وماهنا یبطل مرور فلك البروج والشمس 
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بسمت الرأس» ويصير القطب الشمالي من فلك البروج أبدي الظهور والآخر آبدي الخفاء . 

القسم الخامس :أن يصير العرض مثل تمام المیل» وهاهنا ینعدم غروب المنقلب الصيفي 
وطلوع الشتوي لکنهما یماسان الأفق» وعند بلوغ الاعتدال الربيعي أفق المشرق» والخريفي أفق 
المغرب یکون المنقلب الصيفي في جهة الشمال والشتوي في جهة الجنوب وحینثذ ینطبق فلك 
البروج على الافق» ثم یطلع من آول الجدي. إلى آول السرطان دفعة» ویغرب مقابله کذلك ثم 
تأخذ البروج الطالعة في الغروب. والغاربة في الطلوع إلى أن تعود الحالة المتقدمة» وینعدم 
اللیل هناك في الانقلاب الصيفي» والنهار في الشتوي . 

القسم السادس :أن یزداد العرض على ذلك» فحینثذ يصير قوس من فلك البروج آبدي 
الظهور مما يلي المنقلب الصيفي» بحیث یکون المنقلب في وسطهاء ومدة قطع الشمس إياها 
یکون نهارّاء ويصير مثلها مما يلي المنقلب الشتوي آبدي الخفاء» ومدة قطع الشمس إياها یکون 
لیلا؛ ویعرض هناك لبعض البروج نکوس» فإذا وافی الجدي نصف النهار من ناحية الجنوب» 
كان آول السرطان عليه من ناحية الشمال» ونقطة الاعتدال الربيعي على أفق المشرق» فاذن قد 
طلع السرطان قبل الجوزاء» والجوزاء قبل الثور» والثور قبل الحمل» ثم إذا تحرك الفلك یطلع 
بالضرورة آخر الحوت وآوله تحت الارض» وکل جزء یطلع فانه يغيب نظیره» فالبروج التي 
تطلع منکوسة یغیب نظیرها كذلك . 

القسم السابع ل اي و و ا ا 
الافق» وتصير الحركة رحوية» ويبطل الطلوع والغروب أصلاًء ويكون النصف الشمالي من 
فلك البروج أبدي الظهورء والنصف الجنوبي أبدي الخفاء» ويصير نصف السنة ليلا ونصفها 
نهارا . 

السبب الثاني :لاختلاف أحوال الأرض اختلاف أحوالها بسبب العمارة: اعلم أن خط 
الاستواء يقطع الأرض نصفین : شمالي وجنويي. فإذا فرضت دائرة أخرى عظيمة مقاطعة لها 
على زوايا قائمة» انقسمت كرة الأرض بهما أرباعاء والذي وجد معمورًا من الأرض أحد 
الربعين الشماليين مع ما فيه من الجبال والبحار والمفاوز» ويقال والله أعلم أن ثلاثة الأرباع 
ماء» فالموضع الذي طوله تسعون درجة على خط الاستواء» یسمی : قبة الأرض» ويحكى عن 
الهند أن هناك قلعة شامخة في جزيرة هي مستقر الشياطين» فتسمى لأجلها: قبة» ثم وجد طول 
العمارة قريبًا من نصف الدور» وهو كالمجمع عليه» واتفقوا على أن جعلوا ابتداء‌ها من 
المغرب. إلا أنهم اختلفوا في التعيين» فبعضهم يأخذه من ساحل البحر المحيط وهو بحر 
أوقيانوس» وبعضهم يأخذه من جزائر وغلة فيه تسمى: جزائر الخالدات» زعم الأوائل أنها 
كانت عامرة في قديم الدهر» وبعدها عن الساحل عشرة أجزاء» فيلزم من هذا وقوع الاختلاف 
في الانتهاء أيضاء ولم يوجد عرض العمارة إلا إلى بعد ست وستين درجة من خط الاستواء إلا 


الآية رقم (174) AY‏ 
أن بطلیموس زعم آن وراء خط الاستواء عمارة إلى بعد ست عشرة درجة» فيكون عرض العمارة 
قريبًا من اثنتين وثمانين درجة» ثم قسموا هذا القدر المعمور سبع قطع مستطيلة على موازاة خط 
الاستواء» وهي التي تسمى : الأقاليم وابتداؤه من خط الاستواء وبعضهم يأخذ آول الأقاليم من 
عند قريب من ثلاث عشرة درجة من خط الاستواء وآخر الاقلیم السابع إلى بعد خمسین درجة 
ولا يعد ما وراء‌ها من الأقاليم» لقلة ما وجدوا فيه من العمارة. 

السبب الشالث : لاختلاف آحوال الأرض» کون بعضهابریا وبحریّا» وسهلیّا وجبليّاء 
وصخريًا ورمليًا وفي غور وعلی نجد ویترکب بعض هذه الأقسام ببعض فتختلف آحوالها اختلافا 
شدیدذّا» وما یتعلق بهذا النوع فقد استقصیناه في تفسیر قوله تعالی : ای جَعَلَ لم ارس فرشا 
الما بنَآُ#[البقرة: ؟؟] ومما یتعلق بأحوال الأرض آنها كرة وقد عرفت أن امتداد الارض فیما 
بين المشرق والمغرب يسمى طولا وامتدادها بين الشمال والجنوب يسمى عرضًا فتقول: طول 
الأرض ما أن يكون مستقيمًا أو مقعرًا أو محدبًا والأول باطل والا لصار جميع وجه الأرض 
مضيئًا دفعة واحدة عند طلوع الشمس ولصار جميعه مظلما دفعة واحدة عند غيبتهاء لكن لیس 
الأمر كذلك لأنا لما اعتبرنا من القمر خسوفّا واحدًا بعينه» واعتبرنا معه حالاً مضبوطا من أحواله 
الأربعة التي هي أول الكسوف وتمامه» وأول انجلائه وتمامه لم يوجد ذلك في البلاد المختلفة 
الطول في وقت واحد ووجد الماضي من الليل في البلد الشرقي منها أكثر مما في البلد الغربي 
والثاني أيضًا باطل وإلا لوجد الماضي من الليل في البلد الغربي أكثر منه في البلد الشرقي لأن 
الأول يحصل في غرب المقعر أولاً ثم في شرقه ثانيًا ولما بطل القسمان ثبت أن طول الأرض 
محدب» ثم هذا المحدب إما أن يكون کریا أو عدسيّاء والثاني باطل لأنا نجد التفاوت بين أزمنة 
الخسوف الواحد بحسب التفاوت في أجزاء الدائرة حتى إن الخسوف الذي يتفق في أقصى عمارة 
المشرق في أول اللیل» يوجد في أقصى عمارة المغرب في آول النهار فثبت آنها كرة في الطول» 
فأما عرض الأرض فإما أن يكون مسطحًا أو مقعرا أو محدباء والأول: باطل وإلا لكان السالك 
من الجنوب على سمت القطب لا يزداد ارتفاع القطب عليه» ولا يظهر له من الكواكب الابدية 
الظهور ما لم يكن كذلك» لكنا بينا أن أحوالها مختلفة بحسب اختلاف عروضهاء والثاني : أيضًا 
باطل وإلا لصارت الأبدية الظهور خفية عنه على دوام توغله في ذلك المقعر» ولانتقص ارتفاع 
القطب والتوالي كاذبة على ما قدمنا في بيان المراتب السبعة الحاصلة بحسب اختلاف عروض 
البلدان وهذه الحجة على حسن تقريرها إقناعية . 

الحجة الثانية : ظل الأرض مستدير فوجب کون الأرض مستديرة . 

بیان الأول : أن انخساف القمر نفس ظل الأرض» لأنه لا معنى لانخسافه إلا زوال النور عن 
جوهره عند توسط الأرض بينه وبين الشمس ثم نقول: وانخساف القمر مستدير لأنا نحس 
بالمقدار المنخسف منه مستدیرا» وإذا ثبت ذلك وجب أن تكون الأرض مستديرة لأن امتداد 
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الظل يكون على شكل الفصل المشترك بين القطعة المستضيئة بإشراق الشمس علیها وبين 
القطعة المظلمة منها فإذا كان الظل مستديرًا وجب أن يكون ذلك الفصل المشترك الذي شكل کل 
الظل مثل شكله مستديرًا فثبت أن الأرض مستديرة ثم إن هذا الكلام غير مختص بجانب واحد 
من جوانب الأرض لأن المناظر الموجبة للكسوف تتفق في جميع أجزاء فلك البروج مع أن شكل 
الخسوف أبدا على الاستدارة فإذن الأرض مستديرة الشكل من كل الجوانب . 

الحجة الثالثة :أن الأرض طالبة للبعد من الفلك ومتى كان حال جميع أجزائها كذلك وجب 
أن تكون الأرض مستديرة لأن امتداد الظل كرة» واحتج من قدح في كرية الأرض بأمرين» 
أحدهما: أن الأرض لو كانت كرة لكان مركزها منطبقًا على مركز العالم» ولو كان كذلك لكان 


م 


الماء محيطا بها من كل الجوانب» لأن طبيعة الماء تقتضي طلب المركز فيلزم کون الماء محيطا 
بكل الأرض . الثاني : ما نشاهد في الأرض من التلال والجبال العظيمة والأغوار المقعرة جذا . 

آجابوا عن الأول بأن العناية الإلهية اقتضت إخراج جانب من الأرض عن الماء بمنزلة جزيرة 
في البحر لتكون مستقرًا للحيوانات» وأيضًا لا يبعد سيلان الماء من بعض جوانب الأرض إلى 
المواضع الغائرة منها وحينئذ يخرج بعض جوانب الأرض من الماء . 

وعن الثاني أن هذه التضاريس لا تخرج الأرض عن كونها كرة» قالوا: لو اتخذنا كرة من 
خشب قطرها ذراع مثلاء ثم أثبتنا فيها أشياء بمنزلة جاروسات أو شعيرات» وقورنا فیها كأمثالها 
فإنها لا تخرجها عن الكرية ونسبة الجبال والغيران إلى الأرض دون نسبة تلك الثابتات إلى الكرة 
الصغيرة . ۱ 

الفصل الثاني في بيان الاستدلال باحوال الأرض على وجود الصاح 

اعلم أن الاستدلال بأحوال الأرض على وجود الصانع آسهل من الاستدلال بأحوال 
السموات على ذلك وذلك لأن الخصم یدعی أن اتصاف السموات بمقادیرها وأحیازها 
وآوضاعها آمر واجب لذاته» ممتنع التغیر فيستغني عن الموثر» فیحتاج في إبطال ذلك إلى إقامة 
الدلالة على تمائل الاجسام الارضية فانا نشاهد تغيرها في جمیع صفاتها آعني حصولها في 
آحیازها وألوانها وطعومها وطباعها ونشاهد أن کل واحد من أجزاء الجبال والصخور الصم 
یمکن کسرها وازالتها عن مواضعها وجعل العالي سافلاً والسافل عاليًا واذا كان الأمر کذلك ثبت 
أن اختصاص کل واحد من أجزاء الأرض بما هو عليه من المکان والحیز والمماسة والقرب من 
بعض الأجسام والبعد من بعضها ممکن التغیر والتبدل واذا ثبت أن اتصاف تلك الا جرام بصفاتها 
آمر جائز وجب افتقارها في ذلك الاختصاص إلى مدبر قدیم علیم سبحانه وتعالی عن قول 
الظالمین» وإذا عرفت مأخذ الکلام سهل عليك التفریع . 

النوع الثالث : من الدلائل اختلاف اللیل والنهار وفیه مسألتان : 

المسألة الاولی : ذکروا للاختلاف تفسیرین : أحدها: أنه افتعال من قولهم : خلفه يخلفه إذا 


الآية رقم (۱1۶ 1۸٩‏ 


ذهب الأول وجاء الثاني» فاختلاف اللیل والنهار تعاقبهما في الذهاب والمجيء ومنه يقال : 
وان تا ی 


رور ور 


ذهابه وکل شيء يجيء بعد شيء آخر فهو خلفه وبهذا فسر قوله تعالی : #وهر ای جعل ال 
ولتار یت النرقان: ۲۳۲. والثاني : آراد اختلاف اللیل والنهار في الطول والقصر والنور 
والظلمة والزيادة والتقصان. قال الكسائي : يقال لكل شيئين اختلفا هما خلفان . 
وعندي فيه وجه ثالث. وهو أن اللیل والنهار كما یختلفان بالطول والقصر في الأزمنة» فهما 
یختلفان بالأمكنة» فان عند من یقول : الأرض كرة فكل ساعة عینتها فتلك الساعة في موضع من 
الأرض صبح» وفي موضع آخر ظهر» وفي موضع ثالث عصرء وفي رابع مغرب» وفي خامس 
عشاء وهلم جرا هذا إذا اعتبرنا البلاد المخالفة في الاطوال» آما البلاد المختلفة بالعرض» فكل 
بلد تکون عرضه الشمالي آکثر كانت أيامه الصيفية آطول ولیالیه الصيفية آقصر وأيامه الشتوية 
بالضد من ذلك فهذه الأحوال المختلفة في الأیام والليالي بحسب اختلاف آطوال البلدان 
وعروضها آمر مختلف ععجيب» ولقد ذكر الله تعالى أمى الاجل وال نی كتانه في عذة موا تيع 
فقال في بیان كونه مالك الملك : 9بُوِحٌ أل في ار ول نار في أل #لحدید: ‏ 
وقال في القصص : فل | ریش نجل آل یکم الیل ما رل يدو نیو من له راو سكم 
هم ار دس ور r‏ ی ام رود و ب 0 ی من لله مر 
ون 7 ی ۷۲ آوفي ار اوسن 0 ا لي راثا 
وتوم و من فص زک فى الاک لین لو يِسمَعَونَ# [الروم: : ۲ وفي لقمان : جر 
لخ آل في هار بیج أَلتَهَارَ ف ال وسر الس الم کل بر ِلك ال سی دلعمان: ]۷٩‏ 
وفي الملائكة : بوخ ال في هار ولح ار في الْبَلٍ وسر ات ار ڪل ری 
بل سي الم أله ريك اناطر: ۲۱۳ وفي يس ی یل شاخ ونه )ا ار 
ون يس ۰ وفي الزمر: انکور یل عل الا َیکور التهكارٌ عل الل وسر اسمس 
راک سل رى لحل سی [غافر: ۰ وفي حم غافر : 1۶ 5 ید عل لح الیل لِتسكوأ 
فيد والتهار ما مه اغافر: ۱ وفي عم : : وجلا ال ا © وج انار اا نبا ۰ NY‏ 
والآيات من هذا الجنس كثيرة وتحقیق الکلام أن يقال : إن اختلاف أحوال اللیل والنهار يدل 
على الصانع من وجوه : الاول : أن اختلاف آحوال اللیل والنهار مرتبط بحرکات الشمس» وهي 
من الآيات العظام . الثاني : ما یحصل بسبب طول الأيام تارة» وطول الليالي أخرى من اختلاف 
الفصول» وهو الربیع والصیف والخریف والشتاء» وهو من الآيات العظام . الثالث : أن انتظام 
آحوال العباد بسبب طلب الکسب والمعيشة في الأيام وطلب النوم والراحة في الليالي من الآيات 
العظام . الرابع : أن کون اللیل والنهار متعاونین على تحصیل مصالح الخلق مع ما بینهما من 
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التضاد والتنافي من الآيات العظام» فان مقتضى التضاد بين الشيئين أن يتفاسدا لا أن يتعاونا على 
تحصيل المصالح . الخامس : أن إقبال الخلق في آول الليل على النوم يشبه موت الخلائق أولا 
عند النفخة الأولى في الصور ويقظتهم عند طلوع الشمس شبيهة بعود الحياة إليهم عند النفخة 
الثانية» وهذا أيضًا من الآيات العظام المنبهة على الآيات العظام . السادس : أن انشقاق ظلمة 
الليل بظهور الصبح المستطيل فيه من الآيات العظام كأنه جدول ماء صاف يسيل في بحر كدر 
بحيث لا يتكدر الصافي بالكدر ولا الكدر بالصافي وهو المراد بقوله تعالی : (قَالِق الإصٌبّاح 
وَجَاعل الیل سَکنا) [الأنعام: .]۹١‏ السابع : أن تقدير الليل والنهار بالمقدار المعتدل الموافق 
للمصالح من الآيات العظام كما بينا أن في الموضع الذي يكون القطب على سمت الرأس تكون 
السنة ستة آشهر فيها نهارًا وستة أشهر ليلا وهناك لا يتم النضج ولا يصلح المسكن لحيوان ولا 
يتهيأ فيه شيء من أسباب المعيشة . الثامن: أن ظهور الضوء في الهواء لو قلنا إنه حصل 
بقدرة الله تعالى ابتداء عند طلوع الشمس» من حيث إنه تعالى أجرى عادته بخلق الضوء في 
الهواء عند طلوع الشمس فلا كلام وإن قلنا الشمس توجب حصول الضوء في الجرم المقابل له 
كان اختصاص الشمس بهذه الخاصية دون سائر الأجسام مع كون الأجسام بأسرها متماثلة» يدل 
على وجود الصانع سبحانه وتعالى . 

فان قيل: لم لا يجوز أن يقال : المحرك لأجرام السموات ملك عظيم الجثة والقوة» وحينئذ لا 
يكون اختلاف الليل والنهار دليلاً على أنه الصانع قلنا: أما على قولنا فلما دل الدليل على أن 
قدرة العبد غير صالحة للإيجاد» فقد زال السوال» وأما على قول المعتزلة فقد نفى أبو هاشم هذا 


الاحتمال بالسمع . 
النوع الرابع من الدلائل : قوله تعالی : وملك ای يخرى في البحر بما تفع لتاس [البقرة: ۱14] 
وفیه مسائل : 


المسألة الأولی : قال الواحدي : الفلك أصله من الدوران وکل مستدیر فلك» وفلك السماء 
اسم لأطواق سبعة تجري فیها النجوم» وفلکت الجارية إذا استدار ثديها وفلكة المغزل من هذا 
والسفينة سمیت فلکا لأنها تدور بالماء آسهل دوران قال : والفلك واحد وجمع فإذا آراد بها 
الواحد ذكر» وإذا أريد به الجمع أنث ومثاله قولهم : ناقة هجان ونوق هجان ودرع دلاص ودروع 
دلاص قال سيبويه : الفلك إذا آرید به الواحد فضمة الفاء فيه بمنزلة ضمة باء برد وخاء خرج» 
وإذا أريد به الجمع فضمة الفاء فيه بمنزلة الحاء من حمر والصاد من صفر فالضمتان وان اتفقتا في 
اللفظ فهما مختلفتان في المعنی . 
المسألة الثانية : قال الليث سمي البحر بحرّا لاستبحاره» وهو سعته وانبساطه ویقال استبحر 
فلان في العلم إذا اتسع فيه والراعي وتبحر فلان في المال وقال غيره سمي البحر بحرًا لأنه شق 
في الأرض والبحر الشق ومنه البحيرة . 


الآية رقم (115) ۹۱ 


المسألة الثالثة: ذكر الجبائي وغيره من العلماء بمواضع البحور أن البحور المعروفة خمسة 
أحدها: بحر الهند» وهو الذي يقال له آیضا بحر الصين . والثاني : بحر المغرب . والثالث: بحر 
الشام والروم ومصر . والرابع : بحر نيطش . والخامس : بحر جرجان . 

فأما بحر الهند فإنه يمتد طوله من المغرب إلى المشرق» من أقصى أرض الحبشة إلى أقصى 
أرض الهند والصين» يكون مقدار ذلك ثمانمائة آلف ميل » وعرضه ألفي وسبعمائة ميل ويجاوز 
خط الاستواء ألا وسبعمائة ميل» وخلجان هذا البحر : الأول؛ خليج عند أرض الحبشة» ويمتد 
إلى ناحية البربر» ويسمى الخليج البربري» طوله مقدار خمسمائة ميل وعرضه مائة ميل . 
والثاني : خليج بحر أيلة وهو بحر القلزم» طوله آلف وآربعمائة ميل» وعرضه سبعمائة ميل › 
ومنتهاه إلى البحر الذي يسمى البحر الأخضر»ء وعلى طرفه القلزم» فلذلك سمي به» وعلى 
شرقيه أرض اليمن وعدن» وعلى غربيه أرض الحبشة . الثالث : خليج بحر أرض فارس» 
ویسمی : الخليج الفارسي» وهو بحر البصرة وفارس» الذي على شرقيه تيز ومکران» وعلى 
غربیّه عمان طوله ألف وأربعمائة ميل» وعرضه خمسمائة ميل» وبين هذين الخليجين أعني 
خليج أيلة وخليج فارس أرض الحجاز واليمن وسائر بلاد العرب» فيما بين مسافة ألف وخمسائة 
ميل . الرابع : يخرج منه خليج آخر إلى أقصى بلاد الهند ويسمى الخليج الأخضر طوله آلف 
وخمسمائة ميل قالوا: وفي جزيرة بحر الهند من الجزائر العامرة وغير العامرة : ألف وثلثمائة 
وسبعون جزيرة منها جزيرة ضخمة في أقصى البحر مقابل أرض الهند في ناحية المشرق عند بلاد 
الصين وهي : سرنديب» يحيط بها ثلاثة آلاف ميل فيها جبال عظيمة وأنهار كثيرة ومنها يخرج 
الياقوت الأحمرء وحول هذه الجزيرة تسع عشرة جزيرة عامرة» فيها مدائن عامرة وقرى كثيرة 
ومن جزائر هذا البحر جزيرة كلة» التي يجلب منها الرصاص القلعي» وجزيرة سريرة التي يجلب 
منها الكافور . 

وأما بحر المغرب: فهو الذي يسمى بالمحيط وتسميه اليونانيون: أوقيانوس» ويتصل به بحر 
الهند ولا يعرف طرفه إلا في ناحية المغرب والشمال» عند محاذاة أرض الروس والصقالبة فيأخذ 
من أقصى المنتهى في الجنوب» محاذيًا لأرض السودان» مارًا على حدود السوس الأقصى 
وطنجة. وتاهرت. ثم الأندلس» والجلالقة والصقالبة ثم يمتد من هناك وراء الجبال غير 
المسلوكة والأراضي غير المسكونة نحو بحر المشرق وهذا البحر لا تجري فيه السفن وإنما 
تسلك بالقرب من سواحله وفيه ست جزائر مقابل أرض الحبشة تسمی : جزائر الخالدات» 
ويخرج من هذا البحر خليج عظيم في شمال الصقالبة» ويمتد هذا الخليج إلى أرض بلغار 
المسلمین» طوله من المشرق إلى المغرب ثلثمائة ميل وعرضه مائة ميل . 

وأما بحر الروم وأفريقية ومصر والشام: فطوله مقدار خمسة آلاف ميل» وعرضه ستمائة 
ميل» ويخرج منه خليج إلى ناحية الشمال قريب من الرومية» طوله خمسمائة ميل» وعرضه 
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ستمائة» ويخرج منه خليج آخر إلى أرض سرین» طوله مائتا ميل» وفي هذا البحر مائة وائنتان 
وستون جزيرة عامرة» منها خمسون جزيرة عظام . 

وأما بحر نيطش فإنه يمتد من اللاذقية إلى خلف قسطنطينية» في أرض الروس والصقالبة 
طوله ألف وثلثمائة ميل » وعرضه ثلثمائة ميل . 

وأما بحر جرجان فطوله من المغرب إلى المشرق ثلثمائة ميل» وعرضه ستمائة ميل » وفيه 
جزيرتان كانتا عامرتين فیمن مضی من الزمان ویعرف هذا البحر ببحر آبسکون» لأنها على فرضته 
ثم يمتد إلى طبرستان» والدیلم» والنهروان» وباب الأبواب» وناحية آران» وليس يتصل ببحر 
آخر» فهذه هي البحور العظام» وأما غيرها فبحيرات وبطائح» كبحيرة خوارزم» وبحيرة طبرية . 

وحكي عن أرسطاطاليس: أن بحر أوقيانوس محيط بالأرض بمنزلة المنطقة لهاء فهذا هو الكلام 
المختصر في أمر البحور . 

المسألة الرابعة : في كيفية الاستدلال بجريان الفلك في البحر على وجود الصانع تعالى 
وتقدس» وهي من وجوه: ا أن السفن وإن كانت من تركيب الناس إلا أنه تعالى هو الذي 
خلق الآلات التي بها يمكن تركيب هذه السفن» فلولا خلقه لها لما أمكن ذلك . وثانيها: لولا 
الرياح المعينة على تحريكها لما تكامل النفع بها. وثالثها: لولا هدء الرياح وعدم عصفها لما 
بقيت ولما سلمت . ورابعها: لولا تقوية قلوب من يركب هذه السفن لما تم الغرض فصيرها الله 
تعالى من هذه الوجوه مصلحة للعباد» وطريقًا لمنافعهم وتجاراتهم . وخامسها: أنه خص كل 
طرف من أطراف العالم بشيء معین » وأحوج الكل إلى الكل فصار ذلك داعيًا يدعوهم إلى 
اقتحامهم هذه الأخطار في هذه الاسفار ولولا أنه تعالی خص کل طرف بشيء وأحوج الكل إليه 
لما ارتكبوا هذه السفن» فالحامل ينتفع به لأنه يربح والمحمول إليه ينتفع بما حمل إليه 
وسادسها: تسخير الله البحر لحمل الفلك مع قوة سلطان البحر إذا هاج» وعظم الهول فيه إذا 
أرسل الله الرياح فاضطربت أمواجه وتقلبت مياهه. وسابعها: أن الأودية العظام» مثل : 
جیحون» وسيحون» تنصب أبذا إلى بحيرة خوارزم على صغرهاء ثم إن بحيرة خوارزم لا تزداد 
ألبتة ولا تمتد» فالحق سبحانه وتعالى هو العالم بكيفية حال هذه المياه العظيمة التي تنصب 
فيها. وثامنها: ما في البحار من الحيوانات العظيمة ثم إن الله تعالى يخلص.السفن عنهاء 
ويوصلها إلى سواحل السلامة. وتاسعها: ما في البحار من هذا الأمر العجيب» وهو قوله 
تعالى : لامر رن نی ) ینیما برح لا سيان [الرحمن: ۱4 ۲۰]وقال: هلدا عذب فرات ات سم 
شراب ا ردام ا [فاطر : ۱۲] ثم نه تعالى بقدرته يحفظ البعض عن الاختلاط بالبعض» وكل 
ذلك مما يرشد العقول والألباب إلى افتقارها إلى مدبر يدبرها ومقدر یحفظها . 

المسألة الخامسة : دل قوله على صفة الفلك : #يمَا يمم الاس على إباحة ركوبهاء وعلی 
إباحة الاكتساب والتجارة وعلى الانتفاع باللذات . 
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النوع الخامس : قوله تعالى : وما رل له مالساي ين ماو ما بد اش بعد موی ۰ 
واعلم أن دلالته على الصانع من وجوه: آحدها: أن تلك الاجسام» وما قام بها من صفات 


الرقة» والرطوبت والعذوبة ولا یقدر آحد على خلقها إلا الله تعالی» قال سبحانه : فل ریم 
نمی اور عورا فن أي بو تیه وسبت: :۰۳ وثانیها: أنه تعالی جعله سببًا لحياة 


> ام 
الانسان ولاکثر منافعه قال تعالی : افم آلماء الى ريون 69 أنسم آنزآشوه من آلمرن آَم نحن 


مود [الواقعة: مت مب وقال : #وَجَعَلْنًا ین لما کل شیء ڪي آنلا منود رار .مم٠‏ وثالثها : 
أنه تعالى كما جعله سببّا لحياة الانسان» جعله سببًا لرزقه» قال تعالی : وف اش ر وما 
وعد [الذاريات: ۰۲۷۷ ورابعها: أن السحاب مع ما فيه من المياه العظيمة» التي تسيل منها 
الأودية العظام تبقى معلقة في جو السماء وذلك من الآيات العظام . وخامسها: أن نزولها عند 
التضرع واحتياج الخلق إليه مقدرًا بمقدار النفع من الآيات العظام» قال تعالى حكاية عن نوح : 
فلت امتففووا ریک لت کان ار ©) سل السا مک بذراراکه زنوع: ۱۰, ]۰ وسادسها: ما قال : 
#فسقتة إل بل ميتو [فاطر: و وقال: #ويترى الاک عايدة نا زا ليها ماه هرت وريت 
رب ِن ڪل رَرْج بهيج» وسسم: ٠‏ فان قیل : آفتقولون: إن الماء ينزل من السماء على 
الحقيقة أو من السحاب أو تجوزون ما قاله بعضهم من أن الشمس توثر في الأرض فیخرج منها 
أبخرة معصاعدة فإذا وصلت إلى الجو البارد بردت فثقلت فنزلت من فضاء المحیط إلى ضیق 
المرکز» فاتصلت فتولدت من اتصال بعض تلك الذرات بالبعض قطرات هي قطرات المطر . 

قلنا: بل نقول إنه ینزل من السماء كما ذکره الله تعالی وهو الصادق في خبره» وإذا كان قادرًا 
على إمساك الماء في السحاب. فأي بعد في أن یمسکه في السماء» فأما قول من یقول : انه من 
بحار الأرض فهذا ممکن في نفسه» لکن القطع به لا یمکن الا بعد القول بنفي الفاعل المختار» 
وقدم العالم» وذلك کفر لأنا متی جوزنا الفاعل المختار القادر على خلق الجسم» فکیف 
یمکننا مع إمكان هذا القسم أن نقطع بما قالوه . 

أما قوله: ایا بد انس بعد موا [الجائية: ه] فاعلم أن هذه الحياة من جهات : أحدها: 
ظهور النبات الذي هو الكل والعشب وما شاكلهماء مما لولاه لما عاشت دواب الأرض . 
وثانيها: أنه لولاه لما حصلت الأقوات للعباد . وثالثها: أنه تعالى ينبت كل شيء بقدر الحاجة» 
لأنه تعالى ضمن آرزاق الحیوانات» بقوله : وما من دات في الْأَرْضٍ لا عل أله رِزقهَا» زمود: + . 
ورابعها : أنه يوجد فيه من الألوان والطعوم والروائح وما يصلح للملابس» لأن ذلك كله مما لا 
يقدر عليه إلا الله . وخامسها: أنه يحصل للأرض بسبب النبات حسن ونضرة ورواء ورونق 
فذلك هو الحياة. 

واعلم أن وصفه تعالى ذلك بالإحياء بعد الموت مجازء لأن الحياة لا تصح إلى على من 
يدرك ويصح أن یعلم» وكذلك الموت إلا أن الجسم إذا صار حيًا حصل فيه أنواع من الحسن 
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والنضرة والبهاء» والنشو والنماء» فأطلق لفظ الحياة على حصول هذه الأشياء» وهذا من فصيح 
الكلام الذي على اختصاره يجمع المعاني الكثيرة . 

واعلم أن إحياء الأرض بعد موتها يدل على الصانع من وجوه: أحدها: نفس الزرع» لأن 
ذلك ليس في مقدور أحد على الحد الذي يخرج عليه . وثانيها: اختلاف ألوانها على وجه لا 
يكاد يحد ويحصى . وثالثها: اختلاف طعوم ما يظهر على الزرع والشجر . ورابعها: استمرار 
العادات بظهور ذلك في أوقاتها المخصوصة . 

النوغ السادس من الآيات : فوله تعالی : رکفت من کل داب #[البقرة: ۱۹4 ونظيره جميع 
الآيات الدالة على خلقة الانسان» وسائر الحیوانات» کقوله : وبك مها رجالا كيرا ونام 7النساء: ۱ . 

واعلم أن حدوث الحيوانات قد يكون بالتوليد» وقد يكون بالتوالد» وعلى التقديرين فلا بد 
فيهما من الصانع الحكيم فلنبين ذلك في الناس ثم في سائر الحيوانات . 

أما الإنسان فالذي يدل على افتقاره في حدوثه إلى الصانع وجوه: أحدها: يروى أن واحدا 
قال عند عمر بن الخطاب رضي الله تعالى عنه : إني أتعجب من أمر الشطرنج» فان رقعته ذراع 
في ذراع» ولو لعب الانسان ألف آلف مرة» فإنه لا يتفق مرتان على وجه واحد» فقال عمر بن 
الخطاب : هاهنا ما هو أعجب منه» وهو أن مقدار الوجه شبر في شبر» ثم إن مواضع الاعضاء 
التي فيها كالحاجبين والعینین والأنف والفم» لا يتغير ألبتة ثم إنك لا ترى شخصين في الشرق 
والغرب يشتبهان» فما أعظم تلك القدرة والحكمة التي أظهرت في هذه الرقعة الصغيرة هذه 
الاختلافات التي لا حد لها . وثانيها: أن الإنسان متولد من النطفة» فالمؤثر في تصوير النطفة 
وتشكيلها قوة موجودة في النطفة أو غير موجودة فيها فإن كانت القوة المصورة فيهاء فتلك القوة 
ما أن يكون لها شعور وإدراك وعلم وحكمة حتى تمكنت من هذا التصوير العجیب» وإما أن لا 
تكون تلك القوة كذلك» بل يكون تأثيرها بمجرد الطبع والعلية» والأول ظاهر الفساد لأن 
الانسان حال استكماله أكثر علمًا وقدرة» ثم نه حال كماله لو أراد أن يغير شعرة عن كيفيتها لا 
يقدر على ذلك » فحال ما كان في نهاية الضعف كيف يقدر على ذلك» وأما إن كانت تلك القوة 
مؤثرة بالطبع» فهذا المعنى إما أن يكون جسمّا متشابه الأجزاء في نفسه» أو يكون مختلف 
الاجزاء فان كان متشابه الأجزاء فالقوة الطبيعية إذا عملت في المادة البسيطة» لا بد وأن يصدر 
منه فعل متشابه» وهذا هو الكرة فكان ينبغي أن يكون الانسان على صورة كرة» وتكون جميع 
الأجزاء المفترضة في تلك الكرة متشابهة في الطبع» وهذا هو الذي يستدلون به على أن البسائط 
لا بد وأن تكون كرات» فثبت أنه لا بد للنطفة في انقلابها لحمًا ودمًا وإنساتًا من مدبر ومقدر 
لاعضائها وقواها وتراكيبهاء وما ذاك إلا الصانع سبحانه وتعالی . وثالثها : الاستدلال بأحوال 
تشريح أبدان الحيوانات والعجائب الواقعة في تركيبها وتأليفهاء وإيراد ذلك في هذا الموضع 
كالمتعذر لكثرتهاء واستقصاء الناس في شرحها في الكتب المعمولة في هذا الفن. ورابعها: ما 
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روي عن أمير المؤمنين علي بن آبي طالب رضي الله عنه أنه قال: سبحان من بصر بشحم ء 
وأسمع بعظم» وأنطق بلحم» ومن عجائب الأمر في هذا التركيب أن أهل الطبائع قالوا: أعلى 
العناصر يجب أن يكون هو النار لأنها حارة يابسة» وأدون منها في اللطافة الهواء» ثم الماء 
والأرض لا بد وأن تكون تحت الكل لثقلها وكثافتها ويبسهاء ثم إنهم قلبوا هذه القضية في 
تركيب بدن الانسان» لأن أعلى الأعضاء منه عظم القحف والعظم بارد يايس على طبيعة 
الأرض» وتحته الدماغ وهو بارد رطب على طبع الماء» وتحته النفس وهو حار رطب على طبع 
الهواء» وتحت الكل : القلب» وهو حار يابس على طبع النار» فسبحان من بيده قلب الطبائع 
يرتبها كيف یشاء» ويركبها كيف آراد . 

ومما ذكرنا في هذا الباب أن كل صانع يأتي بنقش لطيف فإنه يصونه عن التراب كي لا يكدره 
وعن الماء كي لا يمحوه» وعن الهواء كي لا يزيل طرواته ولطافته» وعن النار كيلا تحرقه» ثم 
إنه سبحانه وتعالى وضع نقش خلقته على هذه الأشياء» فقال: إت مکل عیسی عند الله کمک 
2 ره گم ورن ام مه مر مد 1 
دم عم من تراپ رل مران: وه] وقال: 9وجعأنا من امه كل شىء حي * [الأنبياء: ۳۰] وقال في 
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الهواء : قفتا فیه ین ژوحتا [التحريم: ۱۷ وقال أيضًا: #وَإِد تخلق ین آلطین که الطیر يان 
شم نها 6 [المائدة: ۱۱۰] وقال : یتح فيه ين روج 4 [الحجر: ]۷٩‏ وقال في النار : ولق الان 
من مار من نَارٍ» [الرحمن: ۱۰] وهذا يدل على أن صنعه بخلاف صنع کل آحد . وخامسها: انظر 
إلى الطفل بعد انفصاله من الأم» فإنك لو وضعت على فمه وآنفه ثوبًا یقطع نفسه لمات في 
الحال» ثم إنه بقي في الرحم الضیق مدة مديدة» مع تعذر النفس هناك ولم یمت» ثم نه بعد 
الانفصال یکون من آضعف الاشیاء وأبعدها عن الفهم» بحیث لا يميز بين الماء والنار» وبين 
المؤذي والملذ» وبين الام وبين غيرهاء ثم إن الانسان وان كان في آول آمره من آبعد الاشیاء عن 
الفهم» فانه بعد استکماله أكمل الحیوانات في الفهم والعقل والادراك لیعلم أن ذلك من عطية 
القادر الحکیم. فإنه لو كان الأمر بالطبع لكان کل من كان أذكى في أول الخلقة» كان آکثر فهمّا 
وقت الاستکمال» فلما لم يكن الامر كذلك» بل كان على الضد منه» علمنا أن کل ذلك من 
عطية الله الخالق الحکیم . وسادسها: اختلاف الالسنة واختلاف طبائعهم» واختلاف آمزجتهم 
من أقوى الدلائل ونری الحیوانات البرية والجبلیة» شديدة المشابهة بعضها بالبعض » ونری 
الناس مختلفین جدا في الصورة» ولولا ذلك لاختلت المعيشة ولاشتبه کل آحد بأحد» فما كان 
یتمیز البعض عن البعض» وفيه فساد المعيشة» واستقصاء الکلام في هذا النوع لا مطمع فيه لانه 
بحر لا ساحل له . 

النوع السابع من الدلائل : تصریف الریاح . 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولی : وجه الاستدلال بها آنها مخلوقة على وجه یقبل التصریف» وهو الرقة 
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واللطافة» ثم إنه سبحانه يصرفها على وجه يقع به النفع العظيم في الانسان والحيوان والنبات» 
وذلك من وجوه: أحدها: آنها مادة النفس الذي لو انقطع ساعة عن الحيوان لمات» وقيل فيه إن 
كل ما كانت الحاجة إليه آشد» كان وجدانه أسهل» ولما كان احتياج الإنسان إلى الهواء أعظم 
الحاجات حتى لو انقطع عنه لحظة لمات لا جرم كان وجدانه أسهل من وجدان كل شيء» وبعد 
الهواء الماء فإن الحاجة إلى الماء أيضًا شديدة دون الحاجة إلى الهواء فلا جرم سهل أيضًا وجدان 
الماء ولكن وجدان الهواء أسهل . لأن الماء لا بد فيه من تكلف الاغتراف بخلاف الهواء فان 
الآلات المهيأة لجذبه حاضرة أبذاء ثم بعد الماء الحاجة إلى الطعام شديدة ولكن دون الحاجة 
إلى الماء» فلا جرم كان تحصيل الطعام أصعب من تحصيل الماء» وبعد الطعام الحاجة إلى 
تحصيل المعاجين» والأدوية النادرة قليلة» فلا جرم عزت هذه الأشياء» وبعد المعاجين الحاجة 
إلى أنواع الجواهر من اليواقيت والزبرجد نادرة جذاء فلا جرم كانت في نهاية العزة» فثبت أن 
كل ما كان الاحتياج إليه أشد» كان وجدانه أسهل وكل ما كان الاحتياج إليه أقل كان وجدانه 
أصعب وما ذاك إلا رحمة منه على العباد ولما كانت الحاجة إلى رحمة الله تعالی أعظم 
الحاجات فنرجو أن يكون وجدانها أسهل من وجدان كل شيء وعبر الشاعر عن هذا المعنى 
فقال : ۰ 
سبحان مَن خص الفِلِرٌ بعزه ‏ ولاس مُستغنون عَنْ أجناسِه 
وال أنفاسٌ الهواء ول ذي تفس لمحتاج إلى أنفاسه 

وثانيها: لولا تحرك الرياح لما جرت الفلك وذلك مما لا يقدر عليه أحد إلا الله فلو أراد كل 
من في العالم أن يقلب الريح من الشمال إلى الجنوب» أو إذا كان الهواء ساكتًا أن يحركه لتعذر . 

المسألة الثانية : قال الواحدي: وتميف الريكجح€ آراد وتصريفه الرياح فأضاف المصدر إلى 
المفعول وهو کثیر . 

المسألة الثالثة : الرياح جمع الريح قال آبو علي : الريح اسم على فعل والعين منه واو انقلبت 
في الواحد للكسرة ياء فإنه في الجمع القليل آرواح وذلك لأنه لا شيء فيه يوجب الاعلال ألا 
ترى أن سكون الراء لا يوجب الاعلال» كالواو في قوم وقول» وفي الجمع الكثير رياح انقلبت 
الواو ياء للكسرة التي قبلها نحو دیمة وديّم وحِيّلة وجیّل قال ابن الأنباري: إنما سميت الريح 
ریخا لأن الغالب عليها في هبوبها المجيء بالروح والراحة وانقطاع هبوبها يكسب الكرب والغم 
فهي مأخوذة من الروح والدليل على أن أصلها الواو قولهم في الجمع أرواح . 

المسألة الرابعة: قالوا: الرياح أربع» الشمال والجنوب والصبا والدبور» فالشمال من نقطة 
الشمال» والجنوب من نقطة الجنوب» والصبا مشرقية» والدبور مغربية وتسمى الصبا قبولاً لأنها 
استقبلت الدبور وما بين كل واحد من هذه المهاب فهي نكباء . 

المسألة الخامسة : اختلف القراء في الرياح فقرأ أبو عمروء وعاصم وابن عامر لیم € على 
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الجمع في عشرة ة مواضع البقرة» والأعراف» والحجرء والكهف› والفرقان والنمل والروم في 
موضعین والجاثية وفاط وان في التي عكر مركا عام اسرد وي رایع : ( کرماد 
َسْمَدتَ به الرّياح) [ابرامیم: : ٨‏ وفي حم عسق : : (إن د ما سکن الریاح) [الشورى : ۳ وقرأ ابن کثیر : 
# یج في خمسة مواضع البقرة والحجر والكهف والروم في موضعين وقرأ الكسائي في ثلاثة 
مواضع : في الحجر والفرقان والروم الأول منها. 

واعلم أن كل واحدة من هذه الرياح مثل الأخرى في دلالتها على الوحدانية» وأما من وحد 
فإنه يريد به الجنس » كقولهم : أهلك الناس الدينار والدرهم» وإذا أريد بالريح الجنس كانت 
قراءة من وحد كقراءة من جمع» فأما ما روي في الحديث من أنه عليه الصلاة والسلام كان إذا 
هبت الریح قال ود دح ا ویو ل رتیوت الرحمة بالجمع 
آولی» قال تعالی : #ومن يليد أن سل الراح مسر [الروم: *4] وإنما یبشر بالرحمة» وقال في 
موضع الافراد: وق عاو إِذْ آزستا ع میج مت (مذاری: ۱ وقد یختص اللفظ في القرآن 

بشيء فيكون أمارة له» فمن ذلك أن عامة ما جاء في التنزيل من قوله تعالى : وما بدك ل 

امه ك4 [الشورى: ۷ وما كان من لفظ آدراك فانه مفسر لمبهم غير معین کقوله : وا آدرنک 
ما ألْمَارعَةٌ 2# وم آدرنك مَا هيد [القارعة: ۰۳ ۱۰]. 

النوع الثامن من الدلائل : قوله تعالى : اوَألشَحَابٍ الْمسَخَّرٍ بين ليس وَالْارضٍ» سمي 
السحاب سحابًا لانسحابه في الهواء» ومعنى التسخير التذليل» وإنما سماه مسخرًا لوجوه: 
أحدها: أن طبع الماء ثقيل يقتضي النزول فكان بقاؤه في جو الهواء على خلاف الطبع»؛ فلا بد 
من قاسر قاهر يقهره على ذلك فلذلك سماه بالمسخر . الثاني : أن هذا السحاب لو دام لعظم 
ضرره من حیث إنه يستر ضوء الشمس» ويكثر الأمطار والابتلال» ولو انقطع لعظم ضرره لأنه 
يقتضي القحط وعدم العشب والزراعة» فكان تقديره بالمقدار المعلوم هو المصلحة فهو 
کالمسخر لله سبحانه يأتي به في وقت الحاجة ويرده عند زوال الحاجة . الثالث : أن السحاب لا 
يقف في موضع معين بل يسوقه الله تعالى بواسطة ڌ تحريك الرياح إلى حيث أراد وشاء فذلك هو 
التسخير فهذا هو الإشارة إلى وجوه الاستدلال بهذه الدلائل . 

وأما قوله تعالى: تن > 

ففية مسائل: 

المسألة الأولى : قوله  :‏ لأيكت لفظ جمع فيحتمل أن يكون ذلك راجعًا إلى الكل» أي 
مجموع هذه الأشياء آيات ويحتمل أن يكون راجعًا إلى كل واحد مما تقدم ذکره» فكأنه تعالى 
بين أن في كل واحد مما ذكرنا آيات وأدلة وتقرير ذلك من وجوه . أحدها: آنا بينا أن كل واحد 
من هذه الأمور الثمانية يدل على وجود الصانع سبحانه وتعالى من وجوه كثيرة : وثانيها: أن كل 
واحد من هذه الایات يدل على مدلولات كثيرة فهي من حيث إنها لم تكن موجودة ثم وجدت 
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دلت على وجود الموثر وعلی کونه قادرّاء لأنه لو كان المؤثر موجبًا لدام الأثر بدوامه» فما كان 
يحصل التغير ومن حيث إنها وقعت على وجه الإحكام والإتقان دلت على علم الصانع» ومن 
حيث إن حدوثها اختص بوقت دون وقت دلت على إرادة الصانع» ومن حيث إنها وقعت على 
وای سا من عير هون امه ۱ فيها دلت على وحدانية الصانع» علی ما قال تعالى 
لۇ كن و فهما له ِل لا امَك فسا [الأنبياء: ۲۲]. 

وثالثها. ' آنها كما تدل على وجود الصانع وصفاته فكذلك تدل على وجوب طاعته وشکره علينا 
عند من يقول بوجوب شكر المنعم عقلاً لأن كثرة النعم توجب الخلوص في الشکر . 

ودابعها: أن كل واحد من هذه الدلائل الثمانية أجسام عظيمة فهي مركبة من الأجزاء التي لا 
تتجزأ فذلك الجزء الذي يتقاصر الحس والوهم والخيال عن إدراكه قد حصل فيه جميع هذه 
الدلائل» فان ذلك الجزء من حيث إنه حادث» فكان حدوثه لا محالة مختصا بوقت معين ولا بد 
وأن يكون مختصًا بصفة معينة مع أنه يجوز في العقل وقوعه على خلاف هذه الأمورء وذلك يدل 
على الافتقار إلى الصانع الموصوف بالصفات المذكورة» وإذا كان كل واحد من أجزاء هذه 
الأجسام ومن صفاتها شاهدًا على وجود الصانع» لا جرم قال: إنها آيات وحاصل القول أن 
الموجود إما قديم وإما محدث. أما القديم فهو الله سبحانه وتعالى» وأما المحدث فكل ما 
عداه» وإذا كان في كل محدث دلالة على وجود الصانع كان كل ما عداه شاهدا على وجوده مقرًا 
بوحدانیته معترفا بلسان الحال بالهیته » وهذا هو المراد من قوله : وان تن سىء الا جح یو ین 
لا تفتهون 5K‏ حه [الإسراء : ۹۹4 

ما قوله تعالى' ول 4 فإنما خص الآيات بهم لأنهه الذین یتمکنون من النظر فيهء 
والاستدلال به على ما يلزمهم من توحيد ربهم وعدله وحكمته ليقوموا بشکره» وما يلزم من 
عبادته وطاعته . 

واعلم أن النعم على قسمين نعم دنيوية ونعم دينية» وهذه الأمور الثمانية التي عدها الله 
تعالى نعم دنيوية في الظاهر. فإذا تفكر العاقل فيها واستدل بها على معرفة الصانع صارت نعما 
دينية لكن الانتفاع بها من حيث إنها نعم دنيوية لا يكمل إلا عند سلامة الحواس وصحة المزاج 
فكذا الانتفاع بها من حيث إنها نعم دينية لا يكمل إلا عند سلامة العقول وانفتاح بصر الباطن 
فلذلك قال : «لآيتٍ لْقَوْرِ یلو 4 قال القاضي عبد الجبار : الآية تدل على آمور : 

أحدها: أنه لو كان الحق يدرك بالتقليد واتباع الآباء والجري على الإلف والعادة لما صح 
ذلك . 

وثانيها: لو كانت المعارف ضرورية وحاصلة بالإلهام لما صح وصف هذه الأمور بأنها آيات 
لأن المعلوم بالضرورة لا يحتاج في معرفته إلى الآيات . 

وثالثها: أن سائر الأجسام والأعراض وان كانت تدل على الصانع فهو تعالی خص هذه الثمانية 
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بالذكر لأنها جامعة بين كونها دلائل وبين كونها نعمًا على المكلفين على أوفر حظ ونصيب ومتى 
كانت الدلائل كذلك كانت أنجع في القلوب وأشد تأثيرًا في الخواطر . 


۳ م" 7 1 4 ٠‏ 4ك ام سا ا E‏ لت 
قوله تعالی: « وم آلناس من تخد من دون له آندادا بوهم کب الله 
مگ 07 عرس سم کت رت a‏ رص 4 ص لي و ممه td‏ >2 هه هروه ی 
والذین ءامنوا اشد خبا له ولو رى الذي ظلموأ لذ يرون العداب أن القوة له 


` 
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جمیکا وان أله عیید العدّاب © 

اعلم أنه سبحانه وتعالی لما قرر التوحید بالدلائل القاهرة القاطعة آردف ذلك بتقبیح ما یضاد 
التوحید لأن تقبیح ضد الشيء مما ی کد حسن الشيء ولذلك قال الشاعر : وبضدها تتبین 
الأشياء» وقالوا أيضًا النعمة مجهولة فاذا فقدت عرفت » والناس لا یعرفون قدر الصحة فاذا 
مرضوا ثم عادت الصحة الیهم عرفوا قدرهاء وکذا القول في جمیع النعم» فلهذا السبب 
آردف الله تعالی الاية الدالة على التوحید بهذه الآية» وهنا مسائل : 

المسألة الأولی : آما الند فهو المثل المنازع وقد بینا تحقيقه في قوله تعالی في آول هذه 
السورة: فا وا يِه آنداها وم لنوت لبتره: ]۲١‏ واختلفوا في المراد بالأنداد على 
أقوال: 

أحدها: أنها هي الأوثان التي اتخذوها آلهة لتقربهم إلى الله زلفى» ورجوا من عندها النفع 
والضرء وقصدوها بالمسائل» ونذروا لها النذور» وقربوا لها القرابين» وهو قول أكثر 
المفسرین » وعلی هذا الأصنام أنداد بعضها لبعض» أي أمثال ليس أنها أندادًا لله» أو المعنى : 
أنها أنداد لله تعالى بحسب ظنونهم الفاسدة . 

وانیها: أنهم السادة الذين كانوا يطيعونهم فيحلون لمكان طاعتهم ما حرم الله» ويحرمون ما 
أحل الله» عن السدي» والقائلون بهذا القول رجحوا هذا القول على الأول من وجوه: الأول : 
أن قوله: لمهم کش ان الهاء والميم فيه ضمير العقلاء. الثاني : أنه يبعد أنهم كانوا 
يحبون الأصنام كمحبتهم الله تعالى مع علمهم بأنها لا تضر ولا تنفع . 

الثالث: أن الله تعالى ذكر بعد هذه الاية : لإ بر الب أتبعوا من الب أتَبَمُوأ» [البقرة: ]٠١١‏ 
وذلك لا يليق إلا بمن اتخذ الرجال أندادًا وأمثالاً لله تعالی» يلتزمون من تعظيمهم والانقياد 
لهم» ما يلتزمه المؤمنون من الانقياد لله تعالی . 

القول الثالث : في تفسير الأنداد قول الصوفية والعارفين» وهو أن كل شيء شغلت قلبك به 
سوى الله تعالى» فقد جعلته في قلبك نذا لله تعالى وهو المراد من قوله : لأومتَ من لا 
هویم 46 [الجائية: ۲۳]. ۱ 

آما قوله تعالی: موم کشت ال فاعلم أنه ليس المراد محبة ذاتهم فلا بد من محذوف» 


والمراد یحبون عادتهم أو التقرب إليهم والانقیاد لهم أو جميع ذلك» وقوله : « کشت ان 
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فيه ثلاثة أقوال: قيل فيه كحبهم لله» وقيل فيه : كالحب اللازم عليهم للهء وقيل فيه: كحب 
المؤمنين لله» وإنما اختلفوا هذا الاختلاف من حيث إنهم اختلفوا في آنهم هل کانوا یعرفون الله 
أم لا؟ فمن قال : كانوا يعرفونه مع اتخاذهم الأنداد تأول على أن المراد كحبهم لله» ومن قال 
إنهم ما كانوا عارفين بربهم حمل الآية على أحد الوجهين الباقيين إما كالحب اللازم لهم أو 
كحب المؤمنين لله» والقول الأول آقرب لأن قوله : اوم ك الله 4 راجع إلى الناس 
الذين تقدم ذکرهم» وظاهر قوله : کم اللو ) يقتضي حبًا لله ابا فیهم فكأنه تعالی بين في 
الاية السالفة أن الاله واحد» ونبه على دلائله ثم حکی قول من يشرك معه » وذلك يقتضي 
کونهم مقرین بالله تعالی . 

فان قیل: العاقل یستحیل أن یکون حبه للأوثان کحبه لله» وذلك لأنه بضرورة العقل یعلم أن 
هذه الأوثان حجار لا تنفع» ولا تضرء و لياع رار ريه ا 
العالم صانعًا مدبرًا حکیمّا» ولهذا قال تعالى : ین سم ُن لق لسوت وش رن > 
[الزمر: ۳۸] ومع هذا الاعتقاد كيف يعقل أن يكون حبهم لتلك الأوثان کحبهم لله تعالى: وأيضًا 
فإن الله تعالى حكى عنهم أنهم قالوا: ما تمَبَدُهُمَ إلا قرو ِل أل لمح [الرمر: ۳] وإذا كان 
كذلك» كان المقصرد الأصلي طلب مرضات الله تعالى: فكيف يعقل الاستواء في الحب مع 
هذا القول» قلنا قوله : جيك کشت اله € أي في الطاعة لهاء والتعظيم لهاء فالاستواء على 
هذا القول في المحبة لا ينافي ما ذكرتموه . 

أما قوله تعالى: وان ءامنوا مد خْنا 6 ففيه مسائل: 

المسألة الأولى: في البحث عن ماهية محبة العبد لله تعالى» اعلم أنه لا نزاع بين الأمة في 
إطلاق هذه اللفظة» وهي أن العبد قد يحب الله تعالى» والقرآن ناطق به» كما في هذه الآية» 


وكمافي قوله : ميم يويد #[المائدة: 04] وکذا الأخبار» ا لال و۳ 
لملك الموت عليه السلام وقد جاء لقبض روحه هَل رَأَيْت علیلا یت لل فاو الله 


تَعَالَى إِلَيْهِ فل لَه هَل ریت یلا یکره 4یا لیله؟ فَقَالَ با لك ارت الآن قافبض وجاء 
آعرابي إلى النبي235 فقال : یا سول الوه مَتَى السّاعَة؟ قال : ما آمُدَذت لها قَالَ: ما أَعْدَدْتُ 
گر لاو مه لآ اجب ال وَرَسُولَُّ فقال عليه الصلاة والسلام : «الْمَرْءُ مَعَ مَنْ 
حب قال أَنَسٌّ € َمَا رَأَيْتُ الْمُسْلِمِينَ فرخوا بِشَيْءِ بَعْدَ الاسلام فْرَحَهَمْ لك وروي أن عیسی 
عليه السلام مر بثلاثة نف وقد نحلت آبدانهم وتغيرت آلوانهم فقال لهم : ما الذي بلغ بكم 
إلى ما أرى؟ فقالوا: الخوف من النار» فقال حق على الله أن یمن الخائف» ثم تركهم إلى ثلاثة 
آخرين» فإذا هم أشد نحولاً وتغيرّاء فقال لهم : ما الذي بلغ بكم إلى هذا المقام؟ قالوا؛ الشوق 
إلى الجنة فقال: حق على الله أن يعطيكم ما ترجون ثم تركهم إلى ثلاثة آخرين فإذا هم أشد 
نحولاً وتغیرا» كأن وجوههم المرايا من النور» فقال: كيف بلغتم إلى هذه الدرجة» قالوا: 
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بحب الله فقال عليه الصلاة والسلام : أنتم المقربون إلى الله يوم القيامة» وعند السدي قال: 
تدعى الأمم يوم القيامة بأنبيائهاء فيقال: يا أمة موسى» ويا أمة عيسى» ويا أمة محمد» غير 
المحبين منهم» فإنهم ينادون : يا أولياء الله» وفي بعض الكتب : (عبدي أنا وحقك لك محب 
فبحقي عليك كن لي محبا) . 

واعلم أن الأمة وان اتفقوا في إطلاق هذه اللفظة» لكنهم اختلفوا في معناهاء فقال جمهور 
المتكلمين: إن المحبة نوع من أنواع الإرادة» والإرادة لا تعلق لها إلا بالجائزات» فيستحيل 
تعلق المحبة بذات الله تعالى وصفاته» فإذا قلنا: نحب الله» فمعناه نحب طاعة الله و خدمته 
آو نحب ثوابه واحسانه» وأما العارفون فقد قالوا: العبد فد يحب الله تعالی لذاته» وأما حب 
خدمته أو حب ثوابه فدرجة نازلة» واحتجوا بأن قالوا إنا وجدنا أن اللذة محبوبة لذاتها» والکمال 
آیضا محبوب لذاته آما اللذة فإنه إذا قیل لنا: لم تکتسبون؟ قلنا: لنجد المال» فان قیل : ولم 
تطلبون المال؟ قلنا : لنجد به المأکول والمشروب. فان قالوا: لم تطلبون المأکول والمشروب؟ 
قلنا: لتحصل اللذة ویندفع الألم» فان قیل لنا: ولما تطلبون اللذة وتکرهون الالم؟ قلنا: هذا 
غير معلل» فانه لو كان كل شيء إنما كان مطلوبّا لاجل شيء آخر» لزم إما التسلسل» واما 
الدور» وهما محالان» فلا بد من الانتهاء إلى ما یکون مطلوبًا لذاته» وإذا ثبت ذلك فنحن نعلم 
أن اللذة مطلوبة الحصول لذاتها» والالم مطلوب الدفع لذاته» لا لسبب آخر» وأما الکمال فلانا 
نحب الانبیاء والأولياء لمجرد کونهم موصوفین بصفات الکمال» وإذا سمعنا حكاية بعض 
الشجعان مثل رستم» واسفندیار» واطلعنا على كيفية شجاعتهم مالت قلوبنا إليهم» حتی إنه قد 
يبلغ ذلك المیل إلى انفاق المال العظیم في تقریر تعظیمه» وقد ينتهي ذلك إلى المخاطرة 
بالروح» وکون اللذة محبوبة لذاتها لا ينافي کون الکمال محبوبا لذاته» إذا ثبت هذا فکتول : 
الذین حملوا محبة الله تعالی على محبة طاعته» أو على محبة ثوابه» فهؤلاء هم الذين عرفوا أن 
اللذة محبوبة لذاتها» ولم یعرفوا أن الکمال محبوب لذاته» آما العارفون الذین قالوا: انه تعالی 
محبوب في ذاته ولذاته» فهم الذین انکشف لهم أن الکمال محبوب لذاته» وذلك لأن أكمل 
الکاملین هو الحق سبحانه وتعالی» فانه لوجوب وجوده: غنی عن کل ما عداه» وکمال کل شی- 
فهو مستفاد منه وأنه سبحانه وتعالی أكمل الکاملین في العلم والقدرة فإذا كنا نحب الرجل العالم 
لکماله في علمه والرجل الشجاع لکماله في شجاعته والرجل الزاهد لبراءته عما لا ينبغي من 
الافعال» فکیف لا نحب الله وجمیع العلوم بالنسبة إلى علمه کالعدم» وجمیع القدر بالنسبة إلى 
قدرته کالعدم وجمیع ما للخلق من البراءة عن النقائص بالنسبة إلى ما للحق من ذلك کالعدم 
فلزم القطع بأن المحبوب الحق هو الله تعالى» وأنه محبوب في ذاته ولذاته» سواء أحبه غیره أو 
ما آحبه غیره» واعلم آنك لما وقفت على النكتة في هذا الباب» فنقول : العبد لا سبیل له إلى 
الاطلاع على كمال الله سبحانه ابتداء» بل ما لم ینظر في مملوکاته لا يمكنه الوصول إلى ذلك 
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المقام» فلا جرم كل من كان اطلاعه على دقائق حكمة الله وقدرته في المخلوقات آتم» كان 
علمه بكماله آتم» فكان حبه له آتم» ولما كان لا نهاية لمراتب وقوف العبد على دقائق 
حكمة الله تعالی» فلا جرم لا نهاية لمراتب محبة العباد لجلال حضرة الله تعالی» ثم تحدث 
هناك حالة آخری» وهي أن العبد إذا کثرت مطالعته لدقائق حكمة الله تعالی» کثر ترقیه في مقام 
محبة الله» فاذا کثر ذلك صار ذلك سببًا لاستیلاء حب الله تعالی على قلب العبد » وغوصه فيه 
على مثال القطرات النازلة من الماء على الصخرة الصماء فانها مع لطافتها تثقب الحجارة الصلدة 
فإذا غاصت محبة الله في القلب تکیف القلب بکیفیتها» واشتد آلفه بها وکلما كان ذلك الالف 
آشد كان النفرة عما سواه آشد لأن الالتفات إلى ما عداه يشغله عن الالتفات إليه والمانع عن 
حضور المحبوب مکروه فلا تزال تتعاقب محبة الله» ونفرته عما سواه على القلب» ويشتد كل 
واحد منهما بالآخرء إلى أن يصير القلب نفورًا عما سوی الله تعالی» والنفرة توجب الاعراض 
عما سوی الله» والاعراض یوجب الفناء عما سوی الله تعالی فیصیر ذلك القلب مستنیر! بأنوار 
القدس» مستضیا بأضواء عالم العصمة فانيًا عن الحظوظ المتعلقة بعالم الحدوث وهذا المقام 
آعلی الدرجات» ولیس له في هذا العالم مثال إلا العشق الشدید على أي شيء كان فانك تری من 
التجار المشغوفین بتحصیل المال من نسي جوعه وطعامه وشرابه عند استغراقه في حفظ المال 
فإذا عقل ذلك في ذلك المقام الخسیس فکیف یستبعد ذلك عند مطالعة جلال الحضرة 
الصمدية . 

المسألة الثانية : في معنی الشوق إلى الله تعالی» اعلم أن الشوق لا يتصور الا إلى شيء آدرك 
من وجهء ولم يدرك من وجه فأما الذي لم يدرك أصلاً» فلا یشتاق إليه؛ فان لم ير شخصًا ولم 
يسمع وصفهء لم يتصور أن يشتاق إليه ولو أدرك كماله لا يشتاق إليه» ثم إن الشوق إلى 
المعشوق من وجهین : أحدهما: أنه إذا رآه ثم غاب عنه اشتاق إلى استكمال خياله بالرؤية . 
والثاني : أن یری وجه محبوبه ولا یری شعره» ولا سائر محاسنه» فيشتاق إلى أن ینکشف له ما 
لم يره قط » والوجهان جميعًا متصوران في حق الله تعالى» بل هما لازمان بالضرورة لكل. 
العارفين» فان الذي اتضح للعارفين من الأمور الإلهية وان كان في غاية الوضوح» مشوب 
بشوائب الخيالات فان الخيالات لا تفتر في هذا العالم عن المحاكاة والتمثيلات» وهي 
مدركات للمعارف الروحانية» ولا يحصل تمام التجلي إلا في الآخرة» وهذا يقتضي حصول 
الشوق لا محالة في الدنيا فهذا أحد نوعي الشوق فيما اتضح اتضاحًا. والثاني : أن الأمور الإلهية 
لا نهاية لهاء وإنما ينكشف لكل عبد من العباد بعضهاء وتبقى أمور لا نهاية لها غامضة فإذا علم 
العارف أن ما غاب عن عقله أكثر مما حضر فإنه لا يزال يكون مشتاقًا إلى معرفتهاء والشوق 
بالتفسير الأول ينتهي في دار الآخرة بالمعنى الذي يسمى رؤية ولقاء ومشاهدة» ولا يتصور أن 
يكون في الدنياء وأما الشوق بالتفسير الثاني فيشبه أن لا يكون له نهاية» إذ نهايته أن ینکشف 
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للعبد في الآخرة جلال الله وصفاته» وحکمته في آفعاله» وهي غير متناهية» والاطلاع على غير 
المتناهي على سبيل التفصيل محال» وقد عرفت حقيقة الشوق إلى الله تعالى» واعلم أن ذلك 
الشوق لذيذ لأن العبد إذا كان في الترقي حصل بسبب تعاقب الوجدان» والحرمان» والوصول› 
والصد آلامًا مخلوطة بلذات» واللذات إذا كانت محفوفة بالحرمان والفقدان» كانت آقوی» 
فيشبه أن يكون هذا النوع من اللذات مما لا يحصل إلا للبشر» فان الملائكة كمالاتهم حاضرة 
بالفعل» والبهائم لا تستعد لها أما البشر فهم المترددون بين جهتي السفالة والعلو. 

المسألة الثالثة: في بیان أن الذين آمنوا هم آشد حبًا لله أما المتكلمون فقالوا: إن حبهم لله 
يكون من وجهين : أحدهما: أنه ما يصدر منهم من التعظيم» والمدح» والثناء والعبادة خالصة 
عن الشرك وعما لا ينبغي من الاعتقاد ومحبة غيرهم ليست كذلك . والثاني : أن حبهم لله اقترن 
به الرجاء والثواب والرغبة في عظيم منزلته والخوف من العقاب والأخذ في طريق التخلص منه» 
ومن يعبد الله ويعظمه على هذا الحد تكون محبته لله أشد» وأما العارفون فقالوا: المؤمنون هم 
الذين عرفوا الله بقدر الطاقة البشرية» وقد دللنا على أن الحب من لوازم العرفان فكلما كان 
عرفانهم أتم وجب أن تكون محبتهم آشد. فان قیل : كيف يمكن أن يقال محبة المؤمنين لله 
تعالى أشد مع أنا نرى الهنود يأتون بطاعات شاقة لا يأتي بشيء منها أحد من المسلمين ولا يأتون 
بها إلا لله تعالى ثم يقتلون أنفسهم حبًا لله . والجواب من وجوه: 

أحدها: أن الذين آمنوا لا يتضرعون إلا إلى الله بخلاف المشركين فإنهم يعدلون إلى الله عند 
الحاجة» وعند زوال الحاجة» يرجعون إلى الأنداد» قال تعالى : فا كبو في الك دعوأ له 
لین له أَليينَ4العنكبوت: ]٠١‏ إلى آخره والمؤمن لا يعرض عن الله في الضراء والسراء والشدة 
والرخاء» والكافر قد يعرض عن ربه» فكان حب المؤمن أقوى . 

وثانيها: أن من أحب غيره رضي بقضائه» فلا يتصرف في ملكه» فأولئك الجهال قتلوا أنفسهم 
بغير إذنه» أما المؤمنون فقد يقتلون أنفسهم بإذنه» وذلك في الجهاد . 

وثالشها: أن الإنسان إذا ابتلي بالعذاب الشديد لا يمكنه الاشتغال بمعرفة الرب» فالذي فعلوه 
باطل . 

ورابعها: قال ابن عباس : إن المشركين کانوا یعبدون صنمّا» فإذا رأوا شيئًا أحسن منه تركوا 
ذلك وأقبلوا على عبادة الأحسن . 

وخامسها: أن المؤمنين یوحدون ربهم والكفار يعبدون مع الصنم أصنامًا فتنقص محبة 
الواحد» أما الاله الواحد فتنضم محبة الجميع إليه . 

أما قوله تعالى: ولو َرى ال ظَلموَا یرد الاب أنّ لقره ينه جريا ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أن في قراءة هذه الآية أبحاثًا : 

البحث الأول: قرأ نافع وابن عمر: (ولو ترى) بالتاء المنقوطة من فوق خطايًا للنبي عليه 
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السلام» كآنه قال: لو تری يا محمد الذين ظلمواء والباقون بالیاء المنقوطة من تحت على 
الإخبار عمن جری ذکرهم كأنه قال : ولو یری الذین ظلموا آنفسهم باتخاذ الأنداد» ثم قال 
بعضهم : هذه القراءة آولی» لأن النبي يل والمسلمین قد علموا قدر ما یشاهده الکفار 
ویعاینون من العذاب يوم القيامة. آما المتوعدون في هذه الآية فهم الذین لم یعلموا ذلك» 
فوجب إسناد الفعل إليهم . 

ال حث الفاد ۰ اختلفوا في يرون فقرأ ابن عامر : (یرون) بضم الیاء على التعدية وحجته 
قوله تعالی : گر يرهم الله آعملهم حَسَرْتٍ َم > [البترة: ۱5۷] والباقون (يرون) بالفتح على 
(ضافة الرژية إليهم . 

البحث الثالت : اختلفوا في أن فقرأ بعض القراء (إن) بکسر الألف على الاستئناف وأما 
القراء السبع فعلی فتح الالف فیها . 

البحث الرابع : لما عرفت أن يى أي واه قرئ تارة بالتاء المنقوطة من فوق وآخری 
بالیاء المنقوطة من تحت» وقوله : ار ال قری تارة بفتح الهمزة من (آن) وأخری بکسرها 
حصل ههنا آربع احتمالات . 

الاحتمال الأول : أن يقرأ وو رى بالیاء المنقوطة من تحت مع فتح الهمزة من (آن) 
والوجه فيه آنهم آعملوا یرون في القوة والتقدیر : ولو یرون أن القوة لله : ومعناه» ولو یری الذین 
ظلموا شدة عذاب الله وقوته لما اتخذوا من دونه أندادًا فعلی هذا جواب (لو) محذوف وهو کثیر 
في التنزيل کقوله : و ترك إذ وق عل لار وبانسم: 00 ولو کر إذ اعون فى عَمرتِ ألوْتِ » 
[الأنعام : SEES‏ رت به الَجبَال؟ ودرمد: ۳۱]ویقولون: لو رأيت فلانًا والسياط تأخذ 
منه » قالوا: وهذا الحذف أفخم وأعظم لأن على هذا التقدير يذهب خاطر المخاطب إلى كل 
ضرب من الوعيد فيكون الخوف على هذا التقدير أشد مما إذا كان عين له ذلك الوعید . 

الاحتمال الثاني : أن يقرأ بالياء المنقوطة:من تحت مع كسر الهمزة من (إن) والتقدير ولو يرى 
الذين ظلموا عجزهم حال مشاهدتهم عذاب الله لقالوا: إن القوة لله. 

الاحتمال الثالث : أن تقرأ بالتاء المنقوطة من فوق» مع فتح الهمزة من (أن) وهي قراءة نافع 
وابن عامر» قال الفراء: الوجه فيه تكرير الرؤية والتقدير فيه ولو ترى الذين ظلموا إذ يرون 
العذاب تری أن القوة لله جميعا . 

الاحتمال الرابع : أن يقرأ بالتاء المنقوطة من فوق» مع کسر الهمزة» وتقدیره: ولو تری الذین 
ظلموا إذ يرون العذاب لقلت أن القوة لله جمیکا» وهذا أيضا تأویل ظاهر جید . 

المسألة الثانية : إن قيل : كيف جاء قوله : « ولو يرَى ال مه وهو مستقبل مع قوله : # : 
یر لْمَدَابَ4 و(إذ) للماضي؟ قلنا: [نما جاء على لفظ المضي لأن وقوع الساعة قريب . قال 
تعالى: #وما آثر الَاءة إل 1 المتر آز هو نرب [النحل: وقال: لعل اناعد 
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قَرِيبُ4 انسوری: ۱۷] وكل ما كان قريب الوقوع فانه يجري مجری ما وقع وحصل وعلی هذا 
التأویل قال تعالی : #وبادئ اب َة [الأعراف: 44] وقول المقیم : قد قامت الصلاة یقول ذلك 
قبل إيقاعه التحریم للصلاة لقرب ذلك وقد جاء کثیر في التنزیل من هذا الباب قال تعالی : ول 
ترك لد وققوأ» [الأنعام : ۰۷ ولو کر إذ اَلطديِمُونَ4 [سبا: ۰۲۳۱ و تر إذ فرعو [سبا: ۱ لور 
رى ود توق [الأنفال: 0۰] 

قوله تعالی: ‏ : تبراً الب اتبعوا من الب أتَبَعُوا وروا المداب وَتَقَطَعَتْ 
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اعلم آنه فا لم بين حال من یتخذ من دون الله ند بقول : ولو ر ی الب ت طلا وه 
ماب [البقرة: ]٠٠٠‏ على طریق التهدید زاد في هذا الوعید بقوله تعالی : وک ال ابو من 
آلذبی ١د‏ یر فين أن الذين وا عمرهم في عبادتهم واعتقدواأنهم من أوكد أسباب نجاتهم 
فإنهم يتبرأون منهم عند احتياجهم إليهم ونظيره قوله تعالى : یکر کم و ببَعْضٍ ويلع 
بَمَضُكُم با [المنكبوت: ۷۰] وقال أيضًا: « لاه وین بَعَصْهُرْ بعش مدو رل انیت > 
[الزخرف: : دع وقال: # كما حلت لت که [الأعراف: ۳۸] وحکی عن | إبليس أنه قال : لي 
مر يمآ رڪون ين € [إبراهيم: ۷۲] وهاهنا مسائل : 

المسألة الأولى: في قوله: #إذ تَبَرَاُ» قولان الأول: أنه بدل من : #إد يرون أَلْمَدّابت» . 
الثاني : أن عامل الإعراب في (إذ) معنى شديد كأنه قال: هو شديد العذاب إذ تبرأ يعني في وقت 
التبرقٌ. 

المسألة الثانية: معنى الآية أن المتبوعين يتبرءون من الأتباع في ذلك اليوم فبين تعالى ما 
لأجله يتبرءون منهم وهو عجزهم عن تخليصهم من العذاب الذي رأوه لأن قوله : # قلعت بهم 
ساب يدخل في معناه أنهم لم يجدوا إلى تخليص أنفسهم وأتباعهم سببّاء والآيس من كل 
وجه يرجو به الخلاص مما نزل به وبأوليائه من البلاء يوصف بأنه تقطعت به الأسباب واختلفوا 
في المراد بهؤلاء المتبوعين على وجوه : آحدها: أنهم السادة والرؤساء من مشركي الإنس» عن 
قتادة والربيع وعطاء . وثانيها: أنهم شياطين الجن الذين صاروا متبوعين للكفار بالوسوسة عن 
السدي . وثالگها: أنهم شياطين الجن والانس . ورابعها: الأوثان الذين كانوا يسمونها بالآلهة 
والأقرب هو الأول لأن الأقرب في الذين اتبعوا أنهم الذين يصح منهم الأمر والنهي حتى يمكن 
a‏ الوا ا 

صفهم من عظمهم بأنهم يحبونهم كحب الله دون الشياطين ويؤكده قوله تعالى: #إِنَا مت 
E‏ 4 أضوت یله [الاحززب: »]٠۷‏ وقرأ مجاهد الأول على البناء للفاعل» والثاني على 
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لبناء للمفعول أي تبرأ الاتباع من الرؤساء . 
وحيو ی تیب TT‏ 
أن یکون نزول العذاب بهم وعجزهم عن دفعهم عن آنفسهم فکیف عن غیرهم فتبرء‌وا. 
وثالگها: أنه ظهر فیهم الندم على ما كان منهم من الکفر بالله والاعراض عن آنبیائه ورسله فسمي 
ذلك الندم تبرؤا والاقرب هو الأول» لأنه هو الحقيقة في اللفظ . 
آما قوله تعالی: ‏ وَرَأوأ ألمَدّات4 الواو للحال» أي یتبرژون في حال زؤيتهم العذاب وهذا آولی 
سائر الأقوال» لأن في تلك الحالة يزداد الهول والخوف . 
أما قوله تعالى: ممت بهم الأَسْبَابُ4 ففیه مسائل: 
المسألة الأولى : أنه عطف على تب وذكروا في تفسير الأسباب سبعة أقوال : الأول : أنها 
المواصلات التي كانوا يتواصلون عليهاء عن مجاهد وقتادة والربيع . الثاني : الأرحام التي كانوا 
يتعاطفون بها عن ابن عباس وابن جريج . الثالث : الأعمال التي كانوا يلزمونها عن ابن زید 
والسدي.. والرابع : العهود والحلف التي كانت بينهم يتوادون عليهاء عن ابن عباس . الخامس : 
ما كانوا يتواصلون به من الكفر وكان بها انقطاعهم عن الأصم . السادس : المنازل التي كانت 
لهم في الدنيا عن الضحاك والربيع بن أنس . السابع : أسباب النجاة تقطعت عنهم والأظهر 
دخول الكل فيه» لأن ذلك كالنفي فيعم الكل فكأنه قال : وزال عنهم كل سبب يمكن أن يتعلق به 
وأنهم لا ينتفعون بالأسباب على اختلافها من منزلة وسبب ونسب وحلف وعقد وعهدء وذلك 
نهاية ما يكون من اليأس فحصل فيه التوكيد العظيم في الزجر 
المسألة الثانية : الباء في قوله تعالى: بهم التبا بمعنى (عن) كقوله تعالى : ستل به 
عبر © [الفرقان: :۰ أي عنه قال علقمة بن عبدة : 
إن قسألوني بالیساء كني بصیر بأواءِ اليساءِ طبیبٌ 
أي عن النساء . 
المسألة الثالثة : أصل السبب في اللغة الحبل قالوا: ولا يدعى الحبل سببًا حتى ينزل ويصعد 
به» ومنه قوله تعالی : #فليمدد سب سب إل السّمآءِ# [الحج: ۰ ثم قيل لكل شيء وصلت به إلى 
موضح آو حاجة تریدها سیب ل ما بيني وبنك سیب آي رحم ومودة؛ وقيل للطریق : سبب 
لأنك بسلوكه تصل الموضع الذي تريده» قال تعالی : ا ع سا [الكهف: أي طريقاء 
وأسباب السموات : أبوابها لأن الوصول إلى السماء يكون بدخولهاء قال تعالى مخبرًا عن 
فرعون: لعل أب ال سبدب © سیب آَلسَّموتِ © [غافر: ۳۷-۳۰ قال زهير : 
وَمَن هات آسبات المَّنِيَةٍ تناله ولو رام أسبابٌ السّماء بشلم 
والمودة : بين القوم تسمی سیب لأنهم بها يتواصلون . ۱ 
آما قوله تعالی: وکال الین بو لو اک تا که برا مایم كما کر یروا هنا » فذلك تمن منهم لان 


الآيتان رقم (17/:177) ۵۰۷ 


يتمكنوا من الرجعة إلى الدنيا وإلى حال التكليف فيكون الاختيار إليهم حتى يتبرءون منهم في 
الدنيا كما تبرءوا منهم يوم القيامة. ومفهوم الكلام أنهم تمنوا لهم في الدنيا ما يقارب العذاب 
فيتبرءون منهم ولا يخلصونهم ولا ينصرونهم كما فعلوا بهم يوم القيامة وتقديره: فلو أن لنا كرة 
فنتبرأ منهم وقد دهمهم مثل هذا الخطب كما تبرءوا منا والحالة هذه لأنهم إن تمنوا التبرؤ منهم 
مع سلامة فليس فيه فائدة . 

آما قوله: « دک مریم ان آعتلهم رب عم 4 ففیه مسائل: 

المسألة الأولی : في قوله : « کل یرهم وجهان: الأول: کتبرژ بعضهم من بعض 
يريهم الله آعمالهم حسرات وذلك لانقطاع الرجاء من کل آحد . الثاني : كما آراهم العذاب 
يريهم الله آعمالهم حسرات» لانهم آیقنوا بالهلاك . 

المسألة الثانية: في المراد بالأعمال أقوال: الأول: الطاعات يتحسرون لم ضيعوها عن 
السدي . الثاني : المعاصي وأعمالهم الخبيثة عن الربيع وابن زيد يتحسرون لم عملوها . الثالث : 
ثواب طاعاتهم التي أتوا بها فأحبطوه بالكفر عن الأصم . الرابع : أعمالهم التي تقربوا بها إلى 
رؤسائهم من تعظيمهم والانقياد لأمرهم» والظاهر أن المراد الأعمال التي اتبعوا فيها السادق 
وهو كفرهم ومعاصيهم» وإنما تكون حسرة بأن رأوها في صحيفتهم» وأيقنوا بالجزاء عليهاء 
كان يمكنهم تركها والعدول إلى الطاعات» وفي هذا الوجه الإضافة حقيقية لأنهم عملوهاء 
وفي الثاني مجاز بمعنى لزمهم فلم يقوموا به . 

المسألة الثالثة : حسرات ثالث مفاعيل : رأى . 

المسألة الرابعة: قال الزجاج: الحسرة شدة الندامة حتى يبقى النادم كالحسير من الدواب» 
وهو الذي لا منفعة فيه» يقال: حسر فلان يحسر حسرة وحسرا إذا اشتد ندمه على أمر فاته» 
وأصل الحسر الکشف. يقال : حسر عن ذراعيه أي كشف والحسرة انکشاف عن حال الندامق 
والحسور: الإعياء لأنه انکشاف الحال عما أوجبه طول السفر قال تعالى: ومن عنم لا 
سکرو عن عباديفء و تون 46 [الأنبياء : ٩‏ والمحسرة المكنسة لأنها تكشف عن الأرض» 
والقابر ی 

آما قوله تعالى: وما هم بخرجین مِنّ ك ألا فقد احتج به الأصحاب على أن أصحاب الكبيرة من 
أهل القبلة يخرجون من النار فقالوا : إن قوله وم هم© تخصيص لهم بعدم الخروج على سبيل 
و یه و وی وتو ی وهذه الآية تكشف عن المراد بقوله: 
لون لفجار نی یم © يضلا يوم الین © بان [الانفطار: ۱4 -5١]وثبت‏ أن المراد 
بالفجار هاهنا الكفار لدلالة هذه الآية عليه . 


صحورع 


قوله تعالی : « وفنا ادم اشن أت ورفجك اة وک نها مدا حت تشه 
ولا نبا زو له مک من أشي ©» 0[ 
قوله 0 وجل : « كَأدَلّهمَا امین عا ع يي فيد فيد وف هط مشخ 
کاو اک ع 4 سر . AERC ERS‏ 
قوله تعالی : قلف ءَادمْ من که كلت ناب عَیه هر الب اليم @4 

قوله تبارك وتعالی: ۳۹ ابلا ینا بت کات یی می هدی فمن تیم 
هدای فلا َو عم ولا ف هم نوت 2 OSES‏ 
قوله تبارك وتعالی : ِت کنو وكيا بايا اوکیک اضعب ألَارٍ هه نها 
خلدون 6 O‏ ل ل 
قوله تبارك وتعالی: يبق انرییل آذ ۱ 
و پیک وإتى ارهبون 2 0 ؤ[ز[ز[ز[ [ [ ز 1 27111 


قوله تعالى: «وءَلینوا يمآ أَترَّلْتُ ممصا لما مک ولا ککووا او 6 فر بی ولا 
نا عاتق تمتا قلي ای اتون @) 1۳ 


۳ ور صو 


قوله تعالی : #ولا تَلْيسُوأ الح بالطل وما لْحَقّ وانتم تَعَلمُونَ @ e‏ 
قوله تعالی : «وآقینوا اللو واوا اكه وأدكموأ مع ألركييت 489 ET‏ 
قوله تعالی : 1۷ تامو الاس بل وتسول اشک کم وم 2 و الکتب اف َعقَلُونَ @# 
قوله سبحانه وتعالی: وشیا باس وَالصَلوْوٌ وبا لكيه الا عل لین 
© ان ینود آم ملفا ریم وأ ره جن @4 ل 
قوله تبارك وتعالى: «یبی نویک اکا نی الی آنمث عییکر وان عم 
عَلَ يِن @) E O O‏ 
قوله تعالى: #وئقوا یرما لا ری س عن تنس سیا ولا یقبل مها سََعة ول 


۳۳ وا مت 
یوعد مها ل ولا هم یرون 400 A TS‏ 


۵۹ 


I 


۳ 


۳۹ 


۳۹ 


۹ 


0١ 


o۲ 


۵ ٤ 


0۸ 


15 


۵1۰ ۱ الفهرس 


سات وى سح سح م مه te r‏ وم سور ek:‏ 
قوله تعالى: 2 وإ تنگم ين ءال فرعون لسوموذ العذاب يذ ناء 


وشخ اده ون دی جل ین ريك عَيلِيك 46 ال قا 


و مص وم مه م ب 2 ۳ اغفا و 000 ور مر 20 
قوله تعالی : ¥ ولذ رقا یک الجر تانكم واغرتا ٤ال‏ عون واتم تطروت ©* .. ۸۳ 
0 مر ۶ ص مرو م ° ملك 4 2-1 و1 مد مر وه 
قوله باي 22 ول و i‏ موس ربعا لبلة ۳ اذم العجل من بعد ۰۵ وآنتم 
و 


يموت © 2 عقوتا نکم ین بعد ذَلِكَ ۳ رون )ه E‏ 
قوله تعالی : : اتتا مومّی الكنب ری لو موی ف ۱۱ 


لْعِجَلَ فتوئوا | 
هو اللواب الرجيم (© a CL‏ 0010101011 ا 9 
و و و فلز يكثرتى 0 
میم ور لطر © م بتک بل بند نیک لمڪم کرد @4 

قوله تعالی : لتت یم التمام رانا يکم الم وال كلا من بت 
ارف .وما رها ول ایا ام نتسه يظَلِمُونَ @4 000000 
قوله تعالی : #9 یلد قُلنَا اد هلذو a‏ 


۱ ا و و و 


البانت شیک ترا لا د کل لي a‏ نمی ۵ 157 ارت 
با 


7م ور وا و م 


ل ل ادر 
كنا ینش ©» O o‏ 


قو ا ص0 ارچ خر 4 ی ص ص و< ر رھ م صر ے و 
وه عشم گے مه 2 و 4 ل > + ساسم ور م مه عم وي مه 
منه اثنتا عبّنا قد علو ڪل آناس اي كارا أ تاقري من رزق الله ولا 


تَعْتَوَا ف ۳9 مین 469 ادو ع ل رامقا ل ل لا ا ا ا 1 


َلثم 0 


فوله تعالی : ود قئر یتموتی آن نَضِيرَ عل كام وج كدح لنا ریک يرج 


سس م 8 ۷ ۳ 4 2 2 قم مه ۳1 
ما تب لاش من بقلتا وفتابها ونوا وعدبيها ویصلها قال اننترری 


ص 


وگ ۳ ا 5 ت م و 2< 2 ۶ او 
الزى هو ادف با لذ هو حير أهيطوا اي فان لكم ما ا 
2 م سدور روه مر سم ت 0 

ص و مر آم لت م مسر ۳ 2 ا و ر ۹ 2 ص ص 4 

عليّهم الذ والمسبكنة وباءو تعصرب مر الله ذلك بأنهر کنو 1 ویک ياينت آله 


اقلق و سس ا ا 
قوله تعالى: ۷ إِنَّ لب ءامنا وليت عادوا واللصری لسرت من ءَاسَنَ با 
رمم و 2 s3‏ 5 . و حمس و - ٠>‏ ۶ - 0 2 و 
الیو لآير وعیل صلِحَا كُلَهُمْ مهم عند رهم لا خوف عم وا هم 


روت و6 


قوله تعالی : # وَإِدْ أَحْدْنا کتک رقم 

راما ما فیه لحم تَنَعْوْنَ © 

یمه هثر ين این 6 ONO‏ ۱۱ 

قوله تعالی : # و وقد عَم ال بن ادا منک فى ألشَبْتِ فلا لهم لضا فده 

یت © غعلتها تكلا لما ب یدیا وما علنها وَمَوْعِكَلةٌ لین 6 ی 
۳ 


معو ۶ :2 5 34 
مرح أن تدوأ بقره قالوا الخدت 


۵ 


ا 
ên‏ 

ا 
۳ 
: جع 
7 
5 
e‏ 
5 
چا 


- 
ل 


ل اه يفول إا بتره لا قار ولا بک عوانْ ب ذَلِكَ فَأفْمَنُواْ ما نموت 
56 2 5 ميلعت ا 2 ۱2 کدنا قال رک 1 مه ee‏ 
قاق نها مسر الظریت © الوا انم لا یک یبن کا ما هی بو ابقر تمه 
تا وتا إن شام الله لمهَدوه © فال انم بو زا بقره لا دلول شر فرش 
ولا شق الات مله لا عبد فها قال الم چشت التق فعا ما دا 


۹ 4 ۳ و‎ ۳ oct 2 رو‎ e1 

اضر دوه بعضبا كاله یج الله الموذه ریک ءاینیه. لح لو 0 1 
5 +2 صد ۶۸ ۳ م7 4 ۱ 4 

قوله تعالى: # م فَسَت كُلُويَكُم من بعد ذَلِكَ فهی كَلجَارَوَ أو اشد وة وَإنَّ مد 


]مه 1 مه دعر اعم الم | 2257 و عم مسا لاي وس > 
الجَارو لما يلف ينه الانهثر ولد یا لما مق فیخرج ينه المَاء وَإِنَّ مها کما 


اي 


قد 
م ر 2 ممم نس دسل ممو کک ص ساون 
بیط من خشیه الله وما الله پغفل عما تعملو 2 TT‏ 


قوله تعالی : #8 اوه أن ونوا لک وقد کان فرق نهم يَْمَعُونَ کلم له 


+2 ل ع ےا ماري شاه رهم مم 
د حرا ین بند ما عق وخب بعلمو @4 ا 
قوله تعالی : #8 ولا لثوا ان ءامنا قارا 22 ۳ 


4 2 ۳۳ 2 گر ,7 و ره ۳ ۱ ےم ص 
نوم بما فتح الله علیکہ لیحاجوم بوء عند 1 5 0 © او 


۴ اهرس 


ر وو 1 ےت م وح مس سا مه & 
قوله تعالی : # وم منم أمَیو ٠‏ 1 تعلمورت || کلب الا 
6 ويل یبن يتبون الكتب بایییم م يَقُولُونَ هدا من عند أله لیشترهاً بوء 


تمتا كيلا فویل هم یا نت ايديم وویل لَّهُم با یبن ®4 NOV ease:‏ 
5 ره سے ص وه مم € 2 ر م ا م من 
قوله تعالی : «#وقالوا ن تما آلکاز إ أمسسامًا مَعْدُودةٌ فل أنخذتم عند أله 
عهدا فلن ملک الله عهده: آم ولون عل آله ما لا شرت @4 E‏ 


قوله تعالی: «بل س كسب سيتصة واحطت بد. حَطِينَكُمٌ فاولتیاک اضحب 
الکار هم فها حَدِلِدُونَ 409 SR‏ ی لا 
قوله تمالی : « وال ما وعیلوا ابیت أوليك أسحب الْجَنَّةَ هم فا 
خرذرت @4 AOS DDE O a‏ 
قوله تعالی : ولد آخذنا مشق بن اسیییل لا بدو إلا أله وبالو 
اععاا وذى الق والبكئ اسر ولوا لكايس متا واوا ماو 
واوا الكل مه ومر رد قلیلا منم وآنشم ترش 68 ۱۳ 
قوله تعالى: وَل أََذن 9 1 تیک دماء‌کم ولا رجن آشسکم ين 
درم 2 أفرم واس مَنْبَدُونَ @) O E a‏ 
توله تعالی: #ثُم انتم هلا تفقوت آشتخ وَعْرْجُونَ ریا تنگم من 


2 9 << 1 م2 وه 


دیترهم يهم د 20 والعذوان ون اوک او 
قله اجه ۳ ببعض الک رککفرورت د > سم 1۳ من 


ا ۳۹ ۲ ۰ ۱ اا آ موم 7س سس و2 4 4ب 
لك ینم لا خی فى رد اليا ودوم کم بردون لح اشر 


چم 


O ا ا ا‎ 4® e ey 7 i 


اعدا وك هم مصررنَ @4 00101021212111 0 اا E‏ 
000 2 موم 8 کا ص مر 01 وه # عط ص ص | کی 
قوله تعالى: # وت ءات الکنت وَقَدْجْمًا سن بعدهء بالرسل وءاتينا 


۲ روم ر مس موم موم ےس و1 
عستی أن مریم لسن یدنه بروج ادن اک مج وه سول يما لا جوع 


اشن اشكر هَمَرِيمًا کب وتا توت ©» E‏ 
قوله تعالی : وف فوا عل بل لمم اه بکترهم یلا ما یم ©» 


الفهرس راد“ 


م ی د ص ی 2 0 222 
¿ عند أله مُصَدق لا معهم و ونوا من قبل 


صر 3 و A2‏ 


آلکنیت 46 a‏ 11 [ذ[ذ1[1[1 1[ ا ۱۱۵ 


قوله تعالى: «یشما اشقا بو آنسَهم أن تکفا يما آنرل الله ییا أن 
یر اله من هَضْلِوء ڪل من ياء من اوو باو عضب ڪل عص وللکفرن 
عدّات مهب 669 1 ۱ e‏ 00 
و چ و مر ره 4 مر عرص م 
قوله تعالی: # ورد قِلَ لهم منوا د بما انر انر علتنا 


ژیکنزوت يما وراءم وهو الق ممَیِا لما مَمَهُمْ فل فلم تلود 
ل إن کننم مُؤْمنيرت 449 a‏ ز 1 O‏ 


قوله تعالی: 9وَلْمَدَ گم موس باب ثم اضذم الیجْل من بترم 


۳ 2 3 ا ر ہے سر 2 مریم ير بر و سم 
نتم طب م رت © وإذ آخذنا میک ورفعتا فوقکم الطوز حذوا ما 
2 ص وص 


مرو م رور 5 م م ص وص 4 ژر ھ2 ي سس 
يڪم قوق أ الوا سیعنا وعصت روا ىق قلوبهم المجل 
بطزيم فل د cS‏ ام بنُسمَا بامرسم يده انم 3 إن کر موم © 11 


قوله تعالی قل إن کات لکم الدَارٌ اجره عند ان حَالِمكةٌ من دون 

الاين هَتَمَنََاْ لنوت إن نم صرق © ون يتوه با يما مت لي 

اله عم امین 469 10010011 ا 
» 0 لیر و وم موس رس | سبد 2 م .> ع 7 ۳2 

قوله ۳ تحدم امک الئاس عل یوو ومن آل آفرکا بود أَحَدهُمْ 


1 سم ر و 7 24 2 e:‏ م 2 


CELLE هک‎ OS EE OE #46 سمو‎ 
N EE RE تب نسمالی:‎ 


ميقا لما بیت يديو وهدّی وی اریت © من کان عدوا لر وڪي 

عي جيل ومیکدل فاک اله عدو نكي 6 000 E‏ 
قوله تعالى : ولد العا یک ءَايَنت یکت وما کنر بها الا اسرد 6 .۲۲۷۰ 
قوله تعالی : « کلم علهدوا عهدا بدو وین مهم بل اديه لا یوت 68 ۲۲۸ 
توله تعالی: لوَلهَا جام رَسول يِنْ عند الله و ما مهم یبد وب 


۱۳ 


0_1 الفهرس 


ی الدب وها الكتب كتب ان وراء طهورمم عنم لا يكر 4۵ . 
ی 0 ما لماي ارود اا و ی 


ESE‏ ا 8 لو الاس خر وما ازل ع مکی یبال 
نیما ما کے ہے 5 الم وَرَقْحِوءٌ وما هم بِصَآرَينَ بيه من لحر إل 
إِذْنِ ال وَيََعََُونَ ما يهم ولا ینعم ولد عیموا لمن تیه ما ۸ فى 


.4 5 1 مه مود ر le‏ هنن و 2 2۳ 7 2 
قوله تعالى: 9وَو أَنَهْرْ ءامو وَأتَّقَوَا لمثوية ین ند الله حر لو کا 


لر 40 ....... 00 
7 . ع هوس مق 7 م ر و م 2 0 وس ر ة 
وله تعالی: یائ الذبی منوا لا کفولوا وکا وفولوا انریا واسمهو 


رگرب زات ك @# ea ERS NADE RED O‏ 
قوله تعالى: في كذ n‏ 1 من آهل آلکتب ولا المشْركينَ أن د 
ON‏ 7 نيبا تب ی ینب آز ينها أل ملم أن آله 


قوله تعالی: ا تزیدونک اَن ۳۳۹ رسوا 3 53 یل موس من 1 وم 
مت کف لمن 0 س 1۳ الیل @# ا 81 E‏ درو ا E‏ د 
قوله تعالی: و کی من آهل الكتب لو ردوتگم من بند يميک 
کارا حَسَدًا من عند آشیهم مر بد ما ا نم الك ماش وَآَضفَحُوأ حى 
ین آله پارو ل الله عل ڪل کر تیه 6۵ : و 
قوله تعالی: «وآنینوا الکو وا اكز وما لیا لاسي تن عبر دوه 


۳۹ ميج ے هم مه مرو ۳ وو هم ر موه م4 مره رم م4 0 2 
ند له لف الله يما سملت بصي ® وقالوا لن ید لْجَنَةَ الا من كن 
6 2 مه کا سید 7 6 


۳۹۷ 


الفهرس ماه 


7# م رم فرح وو سس 
م 


رص مس یر مهو 3 . ماس ص گر مي و م4 0 

بل من اسل وجهم له وهو خسن جرم عند ري ولا خوف علیْهم ولا هم 
و 

ون 4 ی ی ۱ ۲ 


قوله تعالى : وت لوڈ ليست الشکری عل کنو وكات اللَسَرها لس الوه 


غ 
2 
3 
اليل 


3 ۳ 
عَلَ سىء َه ينون الكتب كدلك قال ان 
سد ب ور 


۱۱ لِْيَلْمَةٍ فيا ۳۹۹ فيه محتلفون ¢ لع اد من وو لامي ال و و‎ 1 re 


قوله تعالى: ومن آظلم من کح سلود او أن بذک فیا اسه وَس في 

عم من كي ص مر سام كرح > ا إكى سد. ص اء د شدي .دري كيه 
خرابهاً أؤلهيك ما کان لهم أن يدحلوها الا خايفيرت لهم ف الذيا خزی 

فى لاحرد عَذَابُ عَم @# ا ا ی NOSE‏ 
-« 5 5 ما مه إلى ر وج مگ سس و و چ مه 530 ام اس 

قوله تعالى: ولل الق ولعب ایتما ولوا متم وجه آلو یک اله وس 

عل 4 ®4 O O‏ رک ااا 
5 . ص مي 2 مر غا ۳ سو سس 01 2 2 رد 4 35 20 
قوله تعالى: ##وَفَالُوا اعد اه وکا سبح بل لو ما فى الوت رالکشض کل د 
قلنلون © بدِیم السَمونت والارض ولا فص آمما انما بتول لھ کن كن © Vee‏ 
۳ 5 جه هه م ص وړ م لس ص ر 7 7 قل 

قوله تعالی : *#وَلَّ الَِينَ لا يعَلْمُونَ ولا کلمت الل أو تاتا ءايه کدلك 

1 ۲ 4 باصي اس لمر رر و 2 مه رادي ممم - 

قال النبک من مل فولهم شتبهت للوبهمٌ ند بيا الاي لور 


7 5 پک چ مس ص سس اس مر ےل ارہ مر کے ۳2 وم ٩‏ 
قوله تعالی : إا آزساکك بالعی بیبا وزرا ولا شل عن أب لیر 408 .. "١١‏ 


قوله تعالى: لول ی عَنكَ آلو ولا اسر حى نیم یک فل زک هی 
لَه و ال لین أبنت ترم بن یی ج ین الیم ما ك من لله ین ول 
وا شیر © ان تیم الکتب يلوم حن تلاوتو ولیک يوون بوه وس یک 
بو توليك هم رر 48 ال د ا ا ل و ی مع م 
قوله تعالی: يبي إترويل ادوا نمی الَو آنعتث ع5 وان مس 12 


مي گر م 
ہے ت 


امین © واتقوا یوما لا زی فس عن تنس سیا ولا قبل ينها عذل ولا عه 


عة ولا هم یمود 468 و ا 


4 ۰ 9 م2 91 ر ر ركم ص عر ع و2 2 ټپ مر دق 1 ی 
قوله تعالى: لوز ات لومع يم بكلمتٍ مهم قال إِنْ جاك لتاس م۱ تال 


سام 46 ۰ ص ن م2 2 س ۶ 4.2 و 7 سرس ۳ 

قوله EF‏ 0 و ال ۳۳ ا عدا ا اا ری اش الات 2 
وه 7 مي عل اها ر س از ےم ر هم 4و 2 م م بحط 

ءامن ينهم بالّه وَالَوْو لاخ فال ومن کنر فامع فيلا ثم اضطرهه إل عَذَابٍِ ألَارٍ 


مَتَايسكا وب ا یتک ات الوب لیے © ریا وبنت وهم مولا ينهم بتلا 
م ليك ری الكتب كه ورکیم رلک آت الم رر 4۵ ۳4۸۰.۰ 
قوله تعالی: « وین بت ڪن ياد يعر إل من هه َس ولد تیه في 
ان و فى ارو ین لمح 4 E‏ اا ی TO‏ 
قوله تعال: 03 ر 6 6ل سکن لت الْمَظَمِينَ © ا ۲۱ 
قوله تحالی: ووی يبا مر ييه وينب بج 5 آله اعطق ككُم الي 
كا موصن رک انسر شون ®4 ا ا واو مواد و وي سي ۰ ۲ 
نوه تمالی: 13 مج فهداه ا عم تتم الف 1 6 توما 
دو من توت الوا د ورب وله ءَابَآيكَ لهم وَإِسْمَهِيلَ وَإِسَحَقَ رل 
مرو مر چط مر 2 


ودا و م و ل لر © زک د ي ڪلت 4 7 520 ول ی 0 1 
ار ع 156 سم بعادت ا O‏ 


١ 9‏ ۰ و ره مه #6 رم ر بين 
وساي وَكَالُواْ كونأ هودا أو تصدرئ هدوا فل بل يِل اززهعر حنيفًا 
و ار 27 A‏ 3 ا ا و ا bE e‏ 
قوله تعالى: وبا َامَكا باو و ال إا وما أ اک ومع ورتير 

ره > ب ے۸ سے ی 


4ب 2< رو ۸ 
ووسحى ون 
u‏ موم 


نرق بين حر منم ون 0 تمن 48 تايل لك سول ل ع الدبو ا تامسن او ل ات رو ی 
نْ ء 


الفهرس ۷ 


قوله تعالی : « و ا وم ن فرك ا ت ون لك © 
قوله تمالی: ٭ فل آئعابونتا فى الو وهو ربا ررکم وکا شا ولك 
غد وم کم ناسون 462 O O‏ ی ی ی ٩‏ ۳۱ 
قوله تعالی: * رز ل وسیل وسح ویو والأسبّاط 
ha‏ اله وَمَنْ الم من کت سَّهِكدَةٌ عِنكم 


قوله تمالی: 0 ا گیٹ وتکم با کسر ولا مكلو 
عا کارا یبماز © 4 ی و ا ۵ ۲۱ 
باب * سيقو اشتهاء ین الئاس ما وم عن تلم اى كوا عَهاً ل 

م المثرف وَالْمَغْرِبٌ یی من ۱ 

قوله تعالی : 9ه بسن ی 
ا 4 A aS‏ ا 


قوله تعالی: وما جَمَلَْا القبلة آل كنت ڪا الا لمکم من ینیم السو يكن 

قيب عل عَمِبيَدٌ وین کات کی إلا عل الب هَدَى اف وَمَا کان آله لشي 

ایتک ارگ 2 بألكاس لوف رحیم ®4 و و و هاه و و و هاه و واه وهاه و و واو وه واو هاه واه 6ه ۳۹۱ 
ِ ی يكت ۳1 


58 
8 
3 
0 


لب وجهک ف الساء ینک ناه که ول 
وجهلک مر سر نس 2 هه 2 4 کَطرمٌ ولا 1 
ری بویت کر هه © heels‏ 
قوله تعالی: وین نیت الي را التب يل ءایز ما تفا لتك وم أت 

بلع فلم وم هب 3ا نات تک ام اد 
ك بت الم رکف ا لیم الیب ' 09 ل 0 
قوله تحالی: ۶ ال تت الكتت برو كا یر ناف ولا رقا نیم 


ي 
3 
A‏ 


کشو الق وهم ينكئوة © الْحَنُ ين يك كلا ككرق ین انمنترین 46 ...2۱۸۰۰ 
5 57 ۹ را روه م 8 7 ر سیه ہے ام اه سه سوم CE‏ ی ص ر ۶ ر 
وله تعالى: یکل وھا هر مولا سيدا الیو این ما تكردا یب بک 


014 


قوله تمالی: «وین 87 ریت کر 


خرجت فول وجهك 


الفهرس 


عورا 4 


للحق 


هت کنر التنجر انز 


4 4 


9 1 کک le‏ . 2 ۳۹ 4 2 
یک ی 7 4 رم رورا مس لرء ي 1 ت ۸ - ر سسا ور 4 0 
الحرام وت ی 5 وا وجوهكم سطرم لعلة 0 ناس - 2 حجه , 
کڪ ا وء و A5 I KE‏ 4 ۹ 


قوله تعالى: ٭ گیا أرَسَلْنَا فگم رد 
و د کلب 1۳ 2 378 شم 9 3 


۳ 


قوله تعالی : ارون دك وافصفن 
قوله تعالی : يتأ ای ءامثوا کی 


قوله تعالی: سوب ب 
ول ور ٠‏ اشرب ®4 
قوله تعالی : ##الَدِنَ إا 


2 ور 


متهم میب ص 


مم ج ر Ee‏ 


عم صلوات من نَيْهِمْ وَرَحَمَة وأؤلتيك 
قوله تعالى: له آلصّمَا كا اتب 
جاح ڪي أن يوڪ يهم ومن كط حي 


صم 


م 


4 
لِلنّاس 2 آلککب لک عم ۲ 21 لله ويلم ی % 


و 


سم 


يلينا ورد 


يڪم 0-4000 لوا عده ایلیا 9۹ 


روا اه رم هب ا 
ل هب + ۱ 
صَبْر ولاو إِنَّ له مم اسر @% ... ٤۳١۷‏ 

۰ 2 رص 3 و1 

يقل فى سَبِِلٍ ان وت بل ليك ولكن لا 


اعد 1 00 2 سم ۳ ۳ ۳۹ ڑم ر 
0 1 له ولا اله زجعن © أوْليكَ 


آر ار فن ۳ ات آو اعم 
نَّ الله ا وزیا 


مس رم 


فلا 


توله تعالی: إلا ال تابا وَاصَلَحُأ وینوا وليك ک آئوب عم وتا الاب 
تحبر ®4 ا اا ااا 000011 ی 
قوله تعالى: ل الیب کتروا وماوا وھ كار کیک عل له أله والمتيكز 
رالاس لیب © یی فیا لا محف عم امکاب و5 م فرت 46 .... 1غ 
قوله تعالی : وَإكجكٌ رکه ويد له که إل هو أَيَمْمنُ اي ©» 0000000 
قوله تعالى: (5 بن علق السترت وان وكخيكب ال داشر لا 
تترى ف الجر پا ینتم الئاس وما ارد اه من الاي من ما كلا يه الْأَرصَ 


و 
و 
فنمبرا 


عر 14 2 و م 
شهم 53 لمرء 


و 


1 
1 
| 


1 


0 0 
| -. 
5 9 


سم 
وراو 


1 


لمات 


و 


مسر آي 
N‏ 


کي هه 
ا ۱ 
3 
یب جس 
1 
۷ 


و وت 
سد حبا 
چ ار 
شرید 


اقل 
سی م 
ص 

۱ 


- 


ولو « 


000 


مج 


e 


سو جه و 
يرون ١‏ 


54 


ص 
ب 


۱ 
۱ 
ص‎ 
3 
3 
NE 
EN 
۱ 


۰ مر ے“ ا ر 
پا ین كل دایم و 


يف ۱ 
س 


2 


2 
و 


۱ 


ساب 


م 


و 


اہ ۳1 


1 


01 


